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Vorwort
der Heraus-
geber

Mariano Delgado
Michael Sievernich

Im Zeitalter der Globalisierung gewinnt die christliche
Mission ein neues Profil, das auch fiir das interkulturelle
und interreligiose Zusammenleben der Volker und Kul-
turen von wachsender Bedeutung ist. Nach dem Prozess
der Dekolonisation, der die missionarische Titigkeit von
einer schweren Last befreite, und durch den Paradigmen-
wechsel des II. Vatikanischen Konzils, der die Religions-
freiheit bekriftigte und ein positives Verhiltnis zu anderen
Religionen forderte, hat die Mission der Weltkirche neue
Spielriume gewonnen. Zudem hat das theologische Nach-
denken tber die praktischen Vollzugsformen der Kom-
munikation des Evangeliums durch Zeugnis und Verkiin-
digung, Spiritualitit und Liturgie, Diakonie und Caritas
neue Zusammenhinge erschlossen. So vertiefte der Leit-
begriff der »Inkulturation« das 6kumenische Verstandnis,
fand aber auch eine Fortentwicklung zur »Interkulturalitit.,
die der heutige Papst Benedikt XVI. schon 1992 vorge-
schlagen hatte. Das Feld der Mission ist inzwischen bunter
und internationaler geworden, weil zahlreiche Ortskirchen
auf allen Kontinenten ihre Sendungsaufgabe verstarkt
wahrnehmen, wihrend die wissenschaftliche Reflexion auf
die interkulturellen und interreligiosen Kommunikations-,
Transfer- und Transformationsprozesse im Rahmen missio-
narischer Aktivititen erheblich zugenommen und inter-
disziplindre Breite gewonnen hat. Bei allem Wandel aber
bleibt die Universalitit der christlichen Botschaft, die »allen
Volkern« (Lk 24,47) und der »ganzen Welt« (Mk 16,15) gilt.
Im Jahr 2011 konnen das Internationale Institut fiir mis-
sionswissenschaftliche Forschungen (IIMF) und die Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR) auf
ihr 100jihriges Bestehen zuriickblicken, auch wenn die Zeit-
schrift wihrend der nationalsozialistischen Diktatur verboten
wurde und jahrelang nicht erscheinen konnte. Die Griindung
des Instituts geht auf die Initiative katholischer Laien wie
der Reichstagsabgeordneten Matthias Erzberger und Alois
Fiirst zu Lowenstein zuriick, die im Missionsausschuss des
Zentralkomitees der Katholikenversammlungen wirkten. Sie
unterstiitzten die Bemithungen Joseph Schmidlins an der
Westfilischen Wilhelms-Universitat Minster um die Mis-
sionswissenschaft, die zur Griindung der Zeitschrift und spater
zur Errichtung eines missionswissenschaftlichen Lehrstuhls
(1914) an der Universitit fithrten. Mit der Feier des Jubiliums
will das Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche
Forschungen, eine Vereinigung von Fachleuten auf diesem
Gebiet ohne ortsfeste Institution, zur Stirkung dieser
wissenschaftlichen Disziplin im deutschsprachigen Bereich
beitragen, wo sie erfreulicherweise neues Interesse findet und
iiber die vorhandenen Lehrstiihle hinaus (Miinster, Wiirzburg,
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St. Augustin, Vallendar) auf neue Einrichtungen wie das von
der Deutschen Bischofskonferenz getragene Institut fiir Welt-
kirche und Mission (Frankfurt) zihlen kann.

Es fiigt sich, dass der langjahrige Erste Vorsitzende und der-
zeitige Ehrenvorsitzende des IIMF, Prof. DDr. Dr.h. c. Hans
Waldenfels ], im Jubildumsjahr sein 8o.Lebensjahr voll-
endet; daher danken wir ihm im Namen des Instituts
fiir seinen unermiidlichen Einsatz und entbieten unsere
herzlichen Gliick- und Segenswiinsche. Wenn die ersten
Exemplare dieser Festschrift in einem Festakt in Miinster im
November 2011 dem rémischen Prisidenten des Pépstlichen
Rates fiir Gerechtigkeit und Frieden, Peter K. A.Kardinal
Turkson, sowie dem Miinsteraner Ortsbischof Felix Genn
tiberreicht werden, dann wird nicht nur deutlich, dass die
katholische Kirche in Deutschland einen Teil der Welt-
kirche darstellt, sondern es zeigt sich auch die Bedeutung
der Ortskirchen Afrikas, Amerikas, Asiens und Ozeaniens
sowie die Verkniipfung der christlichen Mission mit Fragen
der Gerechtigkeit und des Friedens, der Gesundheit und der
Bildung, der Umwelt und der Demokratie.

Vor genau 500 Jahren ereignete sich eine missionarisch-pro-
phetische Sternstunde, als der Dominikaner Antén Montesino
1511 die Rechte der indigenen Bevélkerung Amerikas einklagte
und seine spateren Ordensgenossen Bartolomé de Las Casas
und Francisco de Vitoria auf diesen Schrei hin gleichsam
avant la lettre die ersten neuzeitlichen Formulierungen von
Menschenrechten und Vélkerrecht vorlegten. Dies ist nur
ein Beispiel fiir das prophetische Erbe der Mission, das
den Horizont ausmacht, auf dem diese Festschrift in Zeiten
der Interkulturalitit sowohl eine geschichtliche Vergegen-
wirtigung als auch eine theologische Vertiefung anzielt. Die
historischen und systematischen Beitrige, die verschiedene
kontinentale und kulturelle Perspektiven reprasentieren, sind
vier Abteilungen zugeordnet, die exemplarisch das Verhaltnis
von Christentum und Menschenwiirde reflektieren, den Dia-
log der Religionen in Geschichte und Gegenwart bedenken,
allgemein und speziell den Fragen von Inkulturation und
Interkulturalitit nachgehen sowie verschiedene Perspektiven
in der Missionswissenschaft aufzeigen.

Die Kirche ist deshalb missionarisch und als Gesandte zu
allen Volkern unterwegs, weil ihre Mission auf der Sendung
des Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes aus der
urspriinglichen Liebe Gottes des Vaters beruht. Daher ist
allen Glaubigen der »Geist der Sendung« (missionis animus)
geschenkt, der die kirchliche Tatigkeit begleitet und leitet,
ihr aber auch vorangehen kann (Ad gentes Nr. 4). Aus dieser
»Geistesgegenwart« ergibt sich eine globale Verantwortung
der Mission fiir die Zukunft der Weltkirche im 21. Jahrhundert.
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Das Missionsdekret des Konzils hat das theologische
Verstindnis und die Bestimmung der Mission in prig-
nanter Weise zusammengefasst und auch unserer Zeit als
Auftrag gegeben: »Die Sendung der Kirche vollzieht sich
mithin durch das Wirken, kraft dessen sie im Gehorsam
gegen Christi Gebot und getrieben von der Gnade und
Liebe des Heiligen Geistes allen Menschen und Volkern
in voller Wirklichkeit gegenwirtig wird, um sie durch das
Zeugnis des Lebens, die Verkiindigung, die Sakramente und
die iibrigen Mitteilungsweisen der Gnade zum Glauben,
zur Freiheit und zum Frieden Christi zu fithren: So soll
ihnen der freie und sichere Weg zur vollen Teilhabe am
Christusgeheimnis erdffnet werden. In dieser Sendung setzt
die Kirche die Sendung Christi selbst fort, der den Armen
frohe Botschaft zu bringen gesandt war, und entfaltet sie die
Geschichte hindurch.« (Ad gentes Nr.5)

Die Herausgeber haben vielfach zu danken:

+ zunichst den Autorinnen und Autoren fiir die Freund-
lichkeit und Zuverlassigkeit, mit denen sie unserer Ein-
ladung zur Mitarbeit an der Festschrift gefolgt sind, sowie
dem EOS-Verlag in der Erzabtei Sankt Ottilien fiir die gute
Zusammenarbeit;

¢ den Sponsoren fiir die grofiziigige Unterstiitzung
dieses Projekts, namentlich dem Internationalen Katho-
lischen Missionswerk missio, Aachen; dem Verband der
Didzesen Deutschlands, Bonn; der Jesuitenmission, Niirn-
berg und dem Bistum Miinster;

¢ ferner dem Atelier GraphicDesign Sievernich & Rose
fiir die professionelle Gesamtgestaltung des Buchs;

+ nicht zuletzt Dr. David Neuhold als Wissenschaft-
lichem Mitarbeiter am Lehrstuhl fiir Kirchengeschichte an
der Universitit Fribourg, fiir die redaktionelle Mitarbeit.

Am Fest der Verkliarung des Herrn 2011
Mariano Delgado und Michael Sievernich S]
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Grufswort

Joachim
Kardinal Meisner
Erzbischof

von Kéln

Ko6ln, im Mai 2011

Sehr geehrte Freunde des Instituts! Schon zu Beginn
des bewegten 20. Jahrhunderts formulierte mein Amtsvor-
ginger als Kolner Erzbischof, Antonius Kardinal Fischer,
im Geleitwort zum 1. Jahrgang der » Zeitschrift fiir Mis-
sionswissenschaft«, was auch ich im 21.Jahrhundert nur
wiederholen und dieser Festschrift voranstellen kann:
»Die Mission ist stets eine Hauptaufgabe der Kirche
Gottes gewesen «, wenngleich sich Mission und Welt-
kirche in diesen letzten 100 Jahren stark gewandelt haben.

So war die im Umfeld des ersten missionswissen-
schaftlichen Lehrstuhls an der Katholisch-Theologischen
Fakultdt in Miinster betriebene missionswissenschaft-
liche Forschung stark gepragt von den Perspektiven des
»katholischen Milieus« und der » Eurozentrierung« der
theologischen Reflexion. Wie ein Blick in die ersten Jahr-
gange der Zeitschrift belegt, waren die Katholiken in
Europa bis zur »Katastrophe des Ersten Weltkriegs« von
einem Friihling des missionarischen Aufbruchs ergriffen
gewesen. Der Griinder des Internationalen Instituts fiir
missionswissenschaftliche Forschung und Herausgeber
Professor Josef Schmidlin (1944 im Vernichtungslager)
konnte die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Reli-
gionswissenschaft (ab 1928) als »Vermahlung zwischen
Mission und Wissenschaft« iiber schwierige Jahre hinweg
bis zur zwangsweisen Einstellung 1941 fortfithren. Aus
der ab dem Jahre 1947 in Miinster fortgesetzten Tradition
der Zeitschrift und des Instituts wirkten dann Mitarbeiter
u.a. an dem Dekret des Zweiten Vatikanischen Konzils
(1962-1965) iiber die Missionstitigkeit der Kirche »Ad
Gentes« mit. Aus der Zeit nach dem Konzil méchte ich
nicht unerwahnt lassen den Ehrenvorsitzenden des [IMF
und damaligen Bonner Theologieprofessor Hans Walden-
fels §], der vor allem meinen Amtsvorgénger Joseph
Kardinal Hoffner in der nachkonziliaren Neuakzentuie-
rung der Missionstheologie begleitete.

Denn durch das II. Vatikanische Konzil war der deut-
sche Katholizismus noch stirker in die Globalisierung
eingetreten, was auch an den neuen Themen in der ZMR,
wie Inkulturation, Dialog der Religionen und einhei-
mische Theologien erkennbar wurde. Weiterhin wurde
dies in der lange vom rheinisch-westfilischen Katholizis-
mus getragenen und gepréagten Geschichte der ZMR
erkennbar, als der Vorstand als konsequente Verwirk-
lichung des internationalen Charakters des IIMF die Re-
daktion der ZMR im Jahre 2001 nach Fribourg in der
Schweiz verlegte. So wie das 20. Jahrhundert sehr bewegt
verlief, war auch die Missionsgeschichte einem grofien
Wandel unterworfen, und dies spiegelt auch deutlich die
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Geschichte der ZMR. Nach der Krise des vormaligen und
einseitigen Missionsverstindnisses ist »missionarische
Kirche sein« iiberall »in der Kirche der Weltgesellschaft«
und auch in Deutschland von Néten. Dass die Wieder-
entdeckung der missionarischen Kirche ebenfalls in
Deutschland geboten ist, haben von Professor Josef Pieper
(1935) iiber Pater Ivo Zeiger SJ (1948) ebenso wir Deut-
schen Bischife im Schwellenjahr 2000 mit unserem
Schreiben »Zeit der Aussaat. Missionarisch Kirche sein«
unterstrichen.

Unseren Blick auf die wissenschaftliche Missions-
reflexion in der katholischen Weltkirche, wie sie im brei-
ten und aktuellen Forum der ZMR gefiihrt wird, haben
die deutschen Bischofe im Anschluss an die Botschaft
der »Neuevangelisierung Europas« des seligen Papstes
Johannes Paul I1. im Jahre 2004 in einer neuen missions-
theologischen Standortbestimmung dargelegt. In dem
Schreiben »Allen Vélkern Sein Heil. Die Mission der
Weltkirche« wurde die biblische Reich-Gottes-Orientie-
rung zum Ausgangspunkt eines ganzheitlichen Missions-
verstindnisses genommen, um damit die Wechselseitig-
keit und den Dienstcharakter der Mission in den Vorder-
grund zu stellen.

Diese Perspektiven der Missionstheologie im 21. Jahr-
hundert werden im Jahre 2011 in dieser Festschrift
unter erginzenden Fragestellungen erarbeitet und vor-
gestellt. Sie erstrecken sich unter der » Promotio humana«
von der »Kolonialismuskritik« iiber die klassische Thema-
tik der »Inkulturation« bis zur dkumenischen und pneu-
matologischen Dimension des heutigen Missionsver-
standnisses. Mit den drei »Weisen aus dem Morgenland«,
die als erste Vertreter der Weltkirche hier in Koln beson-
dere Verehrung genieflen, gratuliere ich der Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
zu ihren erfolgreichen hundert Jahren des Erscheinens
und wiinsche ihr sowie ihren Autoren und Herausgebern
weiterhin Gottes Segen fiir eine engagierte, profilierte
und im Glauben fundierte missionswissenschaftliche
Publikationstatigkeit.

Mit herzlichen Segenswiinschen
Thr

+/3wl«.; ke - Wikiamnas”

+ Joachim Kardinal Meisner
Erzbischof von Kéln
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Erzbischof
Dr.Ludwig Schick
Bamberg

Vorsitzender der
Kommission Welt-
kirche der Deutschen
Bischofskonferenz

Das Jahr 1911 markiert einen Einschnitt in der katho-
lischen Missionsbewegung in Deutschland. In diesem
Jahr wurden das Internationale Institut fiir missionswissen-
schaftliche Forschungen (IIMF) sowie die Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft gegriindet, die heute den Namen
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissen-
schaft (ZMR) tragt. Obwohl die Griindungen von Institut
und Zeitschrift nicht zusammenfallen und beide im
Laufe der letzten hundert Jahre zeitweilig unterschied-
liche Wege gingen, kann man doch von Zwillingspro-
jekten sprechen. Fiir weite Strecken der gemeinsamen
Geschichte gilt, dass die Zeitschrift die »Seele« des
Instituts ist, wie es ihr Griinder, Josef Schmidlin, einmal
formuliert hat.

Hinter der Errichtung des Instituts am 10. August 1911
standen mehrere eindrucksvolle Personlichkeiten des
katholischen Lebens. Die Entstehung und die ersten
25 Jahre dieser Einrichtung kénnen jedoch nicht angemes-
sen gewiirdigt werden, ohne Josef Schmidlin, den Nestor
der katholischen Missionswissenschaft in Deutschland,
in den Mittelpunkt zu riicken. Dieser hatte seit dem Win-
tersemester 1910 in Miinster den ersten (zunichst noch
auflerordentlichen) Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft
an einer Katholisch-Theologischen Fakultit inne. Er war
Begriinder und Herausgeber der Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und leitete die Wissenschaftliche Kommis-
sion des Instituts, dessen wesentliche Aufgabe in der
Forderung der Missionswissenschaft in Deutschland lag.
Diese personelle Verbindung von Lehrstuhl in Miinster,
Institut und Zeitschrift wurde aufgeldst, nachdem Josef
Schmidlin, ein dezidierter Gegner des Nationalsozialis-
mus, 1934 seine Professur verlor und zwei Jahre spiter den
Bruch mit dem Institut vollzog, wobei hier wissenschaft-
liche, politische und personliche Griinde kaum entwirrbar
ineinander griffen.

Jenseits der handelnden Personen waren es die kirch-
liche und die politische Grofwetterlage zu Beginn des
20. Jahrhunderts, die den Aufschwung der Missionswis-
senschaft in Deutschland méglich machten. Zu den
katholischen Aufbriichen, die die mittel- und nordwest-
europdischen Linder im 19. Jahrhundert erlebten, gehorte
auch die weltmissionarische Bewegung. Sie wurde vor
allem von den Ordensgemeinschaften getragen, war
jedoch im Kirchenvolk tief verankert. Nachdem Deutsch-
land sich spit den Kolonialmichten zugesellt hatte und
die Spannungen zwischen Katholizismus und Kaiserreich
abnahmen, erfuhr der Einsatz katholischer Missionare
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in Ubersee auch politische Unterstiitzung. In diesem
Klima konnte die Missionswissenschaft aufblithen.

Bei aller Begeisterung, die der deutsche Drang in
fremde Kontinente auch in katholischen Kreisen her-
vorrief, hat sich das IIMF nie als religiéses Hilfsmittel
des deutschen Kolonialismus vereinnahmen lassen.

Von Anfang an nannte es sich Internationales Insti-
tut — ein Anspruch, der immer bedeutsam blieb, auch
wenn er sich in der Praxis (vor allem zwischen
1930-1950) nur begrenzt verwirklichen lief3. Der Auf-
bruch des Jahres 1911 aber vermochte nicht nur in
Deutschland, sondern auch in anderen europiéischen
Lindern Impulse fiir eine weitere Forderung und
Institutionalisierung der Missionswissenschaft im uni-
versitiren Leben zu geben.

In der Geschichte des Instituts und den insgesamt
95 Jahrgingen der Zeitschrift spiegeln sich viele politische
Konflikte der zuriickliegenden 100 Jahre. Dazu gehort
insbesondere die Auseinandersetzung mit dem National-
sozialismus, der den universalen Charakter des Christen-
tums und damit die Mission als mit ihrer eigenen Ideo-
logie unvereinbar betrachtete. Die Zeitschrift musste
1941 ihr Erscheinen einstellen, Josef Schmidlin selbst
kam 1944 in einem nationalsozialistischen Lager zu Tode.
Angesichts des in dieser Zeit bereits um sich greifenden
»Neuheidentums« nahm in den Kreisen der Missions-
wissenschaft die Vorstellung erste Konturen an, dass die
so genannten Kernlander des Christentums in Europa
selbst zu Missionsgebieten wiirden. 1948 bezeichnete
dann der Jesuitenpater Ivo Zeiger auf dem Katholikentag
in Mainz zum ersten Mal Deutschland als Missionsland.

Nach dem Zweiten Weltkrieg veranderte sich die
Ausgangslage fiir die Mission grundsitzlich. Die Dekolo-
nialisierung, der Aufbau eigenstindiger kirchlicher
Hierarchien in den vormaligen Kolonialgebieten und
eine neue Wertschitzung des kulturellen Erbes der Volker
machten eine Neuorientierung auch der Missionswissen-
schaft erforderlich. Inkulturation wurde zum Schliissel-
begriff. Der erforderliche Aufbruch geriet jedoch mehr
und mehr in den Schatten eines allgemeinen Niedergangs
des Missionsgedankens. Die missionarische Begeisterung
lie erheblich nach. Auch die Zahl der Berufungen fiir
den Dienst der Missionarin oder des Missionars ging
in den westlichen Lindern dramatisch zuriick. Mit nur
geringer zeitlicher Verzogerung erfasste diese Nieder-
gangsbewegung auch die Missionswissenschaft an den
Hochschulen. Schritt fiir Schritt verschwanden die im ers-
ten Drittel des 20. Jahrhunderts eingerichteten Lehrstiihle.
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Das ITMF verkorpert inmitten dieser Entwicklung Kontinui-
tit und Durchhaltewillen. Es bewahrte die »Glut unter der
Asche« und damit die Moglichkeit, dass in spiteren

Zeiten neue Aufbriiche gelingen konnten, die tatsichlich

in unserer Zeit erfolgt sind.

Die deutschen Bischofe waren in den zuriickliegenden
Jahren bemiiht, Impulse fiir eine theologisch zeitgemifie
Belebung des Missionsgedankens zu setzen. In diesem Zu-
sammenhang verdient das Wort » Allen Vélkern Sein Heil.
Die Mission der Weltkirche« (2004) Erwdhnung sowie
die 2009 vollzogene Griindung des Instituts fiir Weltkirche
und Mission an der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule Sankt Georgen (Frankfurt). Ich bin {iberzeugt, dass
sich die Frankfurter Neugriindung auch positiv auf die
Arbeit des IIMF auswirken wird.

Das vorliegende Jahresheft der ZMR ist unter das Thema
»Mission und Prophetie — Festschrift 100 Jahre IIMF« gestellt.
Bekanntlich bedeutet Prophetie »kritische Zeitansage aus
dem Glauben«. In den Themenfeldern dieses Heftes — Chris-
tentum und Menschenwiirde, Option fiir die Armen und eine
Spiritualitit der Compassion mit fremdem Leid, Theologie
der Religionen und interreligidser Dialog, Inkulturation und
die kumenische Dimension der Mission ~ soll dem prophe-
tischen Zeugnis einer missionarischen Kirche nachgespiirt
werden. Alle diese Themen stehen im Kontext der Globalisie-
rung, die sich nicht in einem blof} 6konomischen Prozess
erschopfen darf, sondern die so gestaltet werden muss, dass
die ganze Menschheit in Gerechtigkeit und Friede, Solidaritit
und Gemeinschaft zusammenleben kann. Wir erleben das
Werden einer globalen Schicksalsgemeinschaft, wie sie die
Welt in dieser Weise und Intensitit noch nicht gesehen hat.
Die Kirche kann und muss zu diesem Prozess im Interesse
der Menschen ihren unersetzlichen Beitrag leisten. Dazu hat
sie das Thema Evangelisation — Mission im Zeitalter der
Globalisierung neu zu buchstabieren. Vom Beitrag der deut-
schen Kirche zur Mission werden auch Impulse fiir eine mis-
sionarische Pastoral in Deutschland ausgehen.

Mit Anerkennung und Dank fiir 100 Jahre IIMF
und Gottes Segen fiir das zukiinftige Wirken im Dienst
der Kirche und der Menschheit

o b s 115

Dr. Ludwig Schick

Erzbischof von Bamberg

Vorsitzender der Kommission Weltkirche
der Deutschen Bischofskonferenz




Grufdwort

Professor
Dr. Dieter Becker

Vorsitzender der
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und Inhaber des Lehr-
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wissenschaft an der
Augustana-Hochschule
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Dem IIMF zum hundersten!

Mit der Griindung des »Internationalen Instituts fir
missionswissenschaftliche Forschungen« (IIMF) im Jahr
1911 verbanden die Griinderviter den Willen, »wissen-
schaftliche Forschungen jeglicher Art aus dem Gebiete
des katholischen Missionswesens« anzuregen und zu
fordern. Dass das IIMF in allem Wechsel der Zeiten mit
seinem Wissenschaftlichen Arbeitskreis den deutsch-
sprachigen Missionswissenschaftlern ein herausragendes
Forum gewesen ist, ist nach 100 Jahren ein Grund zur
Freude und zum dankbaren Innehalten. Als Vorsitzender
der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft
(DGMW), die ihren 100. Griindungstag im Jahr 2018
feiern wird, {iberbringe ich die Gratulation der Kollegen
und Kolleginnen dieser Vereinigung und verbinde dies
mit herzlichen und guten Wiinschen fiir die Zeit, die
kommt, und der Hoffnung auf eine weiterhin gute und
fruchtbare Zusammenarbeit.

Ein Re-thinking des Erbes lisst allerdings auch den
Abstand zur Griinderzeit und die neuen Herausforde-
rungen, vor denen wir gegenwirtig stehen, deutlich
hervortreten. Missionswissenschaftliche Forschungen
widmen sich heute in einer interdisziplindren Perspektive
der Begegnung des Christentums mit nicht-christlichen
Religionen sowie der theologischen Reflexion nicht-west-
licher kultureller Dialekte des christlichen Glaubens. Zu
den Arbeitsfeldern gehoren die Theologie- und Christen-
tumsgeschichte Afrikas, Asiens, Lateinamerikas und
Ozeaniens. In der Missionswissenschaft werden kon-
textuelle Theologien, Konflikte in der Weltchristenheit
sowie Fragen von Nord-Siid-Wechselwirkungen, Part-
nerschaft, Migration, Entwicklung etc. bearbeitet. Dazu
kommt die Einfithrung in Entstehung und gegenwartige
Gestalt nicht-christlicher Religionen, Fragen der Herme-
neutik interreligioser Beziehungen und Probleme des
interreligiosen Dialogs sowie der Theologie der Religionen.

Der Begriff der Mission beinhaltet so mehr als die
Verpflanzung eines griechisch und lateinisch geprégten
Christentums in einige Gesellschaften und Kulturen in
Ubersee. Aufgabe von Missionswissenschaft ist die
Erfassung von Geschichte und Gegenwart kultureller Inter-
aktionsprozesse und ihrer religiosen Implemente. Sie hat
das Ziel einer Beschreibung globaler Prasenz des Christ-
lichen. Zu lange wurde jener Teil des Missionsvorgangs
iibersehen, der darin besteht, dass einheimische Christen
das Evangelium sehr wohl verstehen und sich eigenstindig
aneignen. Erst im Rahmen einer Neubesinnung von
einer Europa-zentrierten zu einer Peripherie-zentrierten




Grufiwort 21

Wahrnehmung der Weltchristenheit fand insbesondere
die Interaktion der Kirchen des Siidens mit den lokalen
Kulturen verstirkte Aufmerksamkeit. Dabei wird heute
immer mehr deutlich, dass nicht nur ein »neues, sondern
ein fertiaterranes und wirklich anderes Christentum ent-
standen ist. Dieses Christentum ist — worauf neuerdings
haufig verwiesen wird - nicht europiisch sikularisiert,
modern, kompromissbereit, sondern radikal, konservativ
und charismatisch. Der missionswissenschaftlich interes-
sante linguistic turn besteht darin, dass Ubersetzungen
der Bibel in lokale afrikanische Sprachen nachweislich
Elemente der Selbstachtung und der kulturellen Integritit
verstirken. Aus der Erfahrung der Kompatibilitit der
lokalen Sprache mit dem Evangelium entstehen Krifte,
die Selbstbehauptung stirken und Erneuerung freisetzen.

So haben die Missionen der Neuzeit wie wohl kein
Faktor sonst dazu beigetragen, dass sich »Weltchristenheit«
heute in ungewohnten Erscheinungsformen und mit
unerwarteter Dynamik darstellt. Nach einer Phase seiner
Europdisierung ist das Christentum an vielen Orten des
Globus nun eine Religion des Stidens und sollte auch in der
hiesigen Theologie so wahrgenommen werden.

Der globale Kontext erfordert eine Repositionierung
theologischen Denkens, weil die lokale Prisenz des
Christentums mit regionalen Kulturen, Milieus und
Religionen interagiert (z. B. pfingstlich-charismatische
Bewegungen, Befreiungstheologien, Unabhéngige Kirchen).
Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie reflek-
tiert die komplexen Probleme dieser Transkulturalitit des
Christentums. Auch die religise Pluralitit in Europa ver-
langt neue Kompetenzen bei interkulturellen Fragestel-
lungen und bei der Reflexion der Begegnung des Christen-
tums mit nichtchristlichen Religionen, Weltanschauungen
und Traditionen. Christliche Migrantengemeinden tragen
die Spiritualitit und Frommigkeit ihrer Heimatlinder in
den deutschen Kontext hinein. Missionswissenschaftliche
Forschung beschiftigt sich mit Fragen, die fiir alle Bereiche
von Theologie und Kirche relevant sind.

In dem Willen, der Theologie in allen ihren Disziplinen
auch in Zukunft weite Horizonte zu erdffnen, wissen wir
uns mit den Kolleginnen und Kollegen im IIMF auch
weiterhin aufs engste verbunden.

Professor Dr. Dieter Becker
Vorsitzender der Deutschen Gesellschaft
fiir Missionswissenschaft
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Mission
und
Prophetie

von Hans Waldenfels

1 Zur Orts- und Zeitbestimmung
heutiger Mission vgl. das Grundsatz-
werk von Michael SIEVERNICH, Die
christliche Mission. Geschichte und
Gegenwart, Darmstadt 2009; auch
die Zeitanalysen in der Festschrift fiir
Bruno Kresing: Thomas SCHAFERS/
Peter SCHALLENBERG /Udo ZELINKA
(Hg.), Zur Mission herausgefordert.
Evangelisierung als kirchlicher Auftrag,
Paderborn 1999; immer noch lesens-
wert: Giancarlo COLLET, Das Missions-
verstandnis der Kirche in der gegen-
wadrtigen Diskussion (Tubinger Theo-
logische Studien 24), Mainz 1984.

2 Vgl. Peter NEUNER, Die Weltmis-
sionskonferenz 1910 in Edinburgh und
das Bild von der Einheit der Kirche,

in: MThZ 61 (2010) 194-206.

3 Vgl. Hans-Peter MULLER, Die
Ramakrishna-Bewegung. Studien zu
ihrer Entstehung, Verbreitung und
Gestalt, Gutersloh 1986.

4 Vgl. Reinhart HUMMEL, Indische
Mission und neue Frommigkeit

im Westen. Religiose Bewegungen
Indiens in westlichen Kulturen,
Stuttgart u.a. 1980.

1 Christliche Mission im Widerspruch der Welt

Zu den nachhaltigsten Worten der Nachkonzilszeit gehort
der Hinweis auf eine Kirche, die »semper reformanda,
»immer neu in Form zu bringen«, zu erneuern sei. Das
gilt auch im Blick auf den Anspruch, dass nach dem
Missionsdekret Ad gentes Nr.2 die pilgernde Kirche
ihrem Wesen nach missionarisch, »d.h. als Gesandte
unterwegs« ist. » Mission« spricht von Sendung und meint
im neutestamentlichen Umfeld, dass die Verkiindigung der
Botschaft Jesu von Anfang an zu den selbstverstandlichen
Aufgaben der Jingerschaft Jesu gehort. Bis in die Zeit des
2. Vatikanischen Konzils schien die christliche Mission
sogar noch ein wesentliches Unterscheidungsmerkmal des
Christentums zu sein. Doch seither gibt es eine deutliche
Konkurrenz von Missionen und Missionaren in aller Welt.!

Als 1910 in Edinburgh die erste Weltmissionskonfe-
renz abgehalten wurde und mit ihr die Okumenische
Bewegung begann,” war eines ihrer Motive die mangelnde
Glaubwiirdigkeit christlicher Verkiindigung aufgrund der
verschiedenen miteinander konkurrierenden Missions-
triger in den Kolonialgebieten. Inzwischen besteht Konkur-
renz lingst nicht mehr allein zwischen den verschiedenen
christlichen Kirchen und Gemeinschaften, sondern auch
zwischen christlichen und andersreligiosen, ja selbst nicht-
religivsen Gemeinschaften. In der heutigen siikularen Gesell-
schaft treten vielerlei Gemeinschaften mit unverkennbarem
Sendungsbewusstsein auf. Buddhisten gebrauchen das Wort
Mission heute genauso wie der Islam. Schon das Weltpar-
lament der Religionen in Chicago 1893 loste unter Hindu-
Gemeinschaften, aber auch in anderen religiosen Kon-
texten bewusst missionarische Impulse aus. 1897 griindete
Vivekananda in Kalkutta die Riamakrishna-Mission,® die
wie viele andere Gemeinschaften heute in aller Welt ihre
Zentren und Filialen besitzt.*

Selbst wo Religionen nicht ausdriicklich werbend in
Erscheinung treten, wehren sie sich heute hiufig mit
ihren eigenen Uberzeugungen gegen ein missionarisches
Christentum. Seit der Jahreswende 2010/11 wird immer
wieder darauf hingewiesen, dass zurzeit keine Religion so sehr
auf Widerstinde stosst und im wahrsten Sinne verfolgt wird
wie das Christentum. Im Nahen Osten fliichten Christen aus
ihren angestammten Gebieten im Irak, im Iran und anderen
Lindern. Die altchristliche Gemeinschaft der Kopten wurde
2010 in Agypten an ihrem Weihnachtsfest in ihren religiésen
Handlungen gestort, Menschen kamen ums Leben, - all das
16ste in aller Welt Bestiirzung, Empérung und Proteste aus.
Auch in anderen Lindern Afrikas, im Sudan, in Nigeria
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5 Vgl. ausfiihrlicher Hans WALDEN-
FELS, Dialog und Freiheit, in: DERS.,
Léscht den Geist nicht aus! Gegen
die Geistvergessenheit in Kirche und
Gesellschaft, Paderborn 2008, 111-125.
6 Beachtenswert ist das inzwischen
in deutscher Ubersetzung vorliegende
Werk von Charles TAYLOR, Das saku-
lare Zeitalter, Frankfurt 2009, das

sich freilich auf den westeuropaischen
Raum beschrankt und etwa den
asiatischen Kontinent nur am Rande
erwahnt; vgl. Hans WALDENFELS,

Das europaische Christentum — im
Kontext globaler Interreligiositat,

in: http://www.hans-waldenfels.de/
kirche/kultur (Zugriff: 25.1.2011).

und sonstwo miissen sich Christen wehren. In Indien und

Pakistan wird immer neu von Unruhen zwischen fanatischen

Hindugruppen und Christen, zwischen Muslimen und

Christen berichtet. In der Tiirkei kommt dem fiir Sakularitat

eintretenden Regime erst allmahlich zu Bewusstsein, was

Religionsfreiheit auch in seinem Lande bedeuten sollte. Tm

modernen China ist es nach wie vor schwierig, den Glauben

nach den inneren Gesetzen religitser Gemeinschaften, kon-
kret der christlichen Kirchen zu leben.

Religionsfreiheit ist eine der in unseren Tagen am nach-
driicklichsten erhobenen Forderungen im Bereich der
Menschenrechte. Dabei gibt es zugleich religionsfeindliche
Kreise, die ihrerseits mit einem fast »missionarisch« zu
nennenden Eifer und auf fundamentalistische, d. h. rational
nicht mehr begrindbare Weise voller Hass gegen alles
Religiose Sturm laufen und religiose Menschen in ihrer
Existenz bedrohen. Das geschieht in einer Zeit, in der gerade
das Christentum mit seiner auf dem 2. Vatikanischen Konzil
verabschiedeten Erkliarung Dignitatis humanae fiir eine
umfassende, auch die bekennenden Atheisten schiitzende
Gesellschaftspolitik eingetreten ist.®

Diese wenigen Hinweise beschreiben eine vollig neue
Situation der Verkiindigung. Die Beschreibung lie3e
sich erweitern und vertiefen, wenn die Entwicklung der
Sikularisierung in den verschiedenen Kulturen in die
Betrachtung einbezogen wiirde.® All das ist Anlass genug,
das Verstandnis von Mission zu iiberpriifen.

2 »Evangelisierung«

Eine Neuformulierung des christlichen Verstandnisses
von Mission setzt dort ein, wo dem Begriff eine inhalt-
liche Fiillung gegeben wird. Spétestens nach der Bischofs-
synode 1975 ist die Rede von Evangelisierung. Papst Paul VI.
gab dem Apostolischen Schreiben, das die Ergebnisse der
Synode zusammenfasste, den Titel Evangelii nuntiandi. Mis-
sion ist hier christlicherseits beschrieben als Verkiindigung
des Evangeliums.

Inzwischen ist die Zeit so rasant fortgeschritten, dass
Johannes Paul II. und Benedikt XVI. ncht mehr allein
von Evangelisierung, sondern von »Neuevangelisierung«
sprechen. Letzterer hat als Konsequenz der Entwicklungen
am 29.Juni 2010 neben der Kongregation fiir die Evan-
gelisierung der Volker einen Papstlichen Rat zur Férderung
der Neuevangelisierung eingerichtet. Denn Evangelisierung
ist heute nicht mehr allein da gefordert, wo Menschen noch
nicht mit dem Evangelium in Berithrung gekommen sind.
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7 Inseinem Interview-Band Licht
der Welt, Freiburg 2010, 169, klagt
BENEDIKT XVL.: »In Deutschland hat
jedes Kind neun bis dreizehn Jahre
Religionsunterricht. Wieso dann gar
50 wenig hdngen bleibt, um es ein-
mal so auszudriicken, ist unbegreif-
lich. Hier missen die Bischéfe in der
Tat ernsthaft dartiber nachdenken,
wie der Katechese ein neues Herz,
ein neues Gesicht gegeben werden
kann. «

8 Vgl. Hans WALDENFELS, Kontex-
tuelle Fundamenaltheologie,
Paderborn #2005, 187-190, 193-202.
9 Edward SCHILLEBEECKX,
Menschen Die Geschichte von Gott,
Freiburg u.a.1999, 7

In den traditionell christlichen Landern (wie den Lindern
Europas), aber auch in den schon vor Jahrhunderten mis-
sionierten Kontinenten (wie den Lindern Lateiname-
rikas), ja in unterschiedlichem Maf3e iiberall in der Welt ist
heute eine grundlegende Erneuerung aus dem Evangelium
erforderlich. Auch in diesen Lindern wichst die Zahl der
Menschen, die dem Evangelium entfremdet sind, ja fiir viele
ist das Christentum eine Unbekannte.

In Deutschland sind nicht nur die Klagen {iber den
Niedergang der religiosen Praxis uniiberhorbar; es kommt
das Erschrecken iiber den rapiden Verlust elementaren
religivsen Wissens hinzu.” In den Lindern der Europiischen
Union schreitet die urspriinglich in Frankreich beheimatete
laizistische Form der Sikularisierung fort. Sie zeigt sich
in den wachsenden Widerstinden gegen die religiosen
Symbole in offentlichen Gebduden, und selbst die Weg-
kreuze und Heiligenhduschen am Wegesrand mochte man
in vielen Lindern Zentral- und Westeuropas am liebsten
entfernt sehen. Es war in den letzten Jahren nicht moglich,
den Namen Gottes in der europiischen Verfassung als
Ausdruck des Respekts vor den Grenzen menschlichen
Handelns und der Anerkennung eines dem menschlichen
Zugriff entzogenen unverfiigbaren Bereichs zu verankern.
Die Bejahung des Jiidisch-Christlichen als Grundlage der
abendldndischen Kultur wird zusehends schwieriger. Das
Grundverstandnis der Familie im Sinne der Schopfungsord-
nung ist in den vormals so genannten christlichen Lindern
weitgehend ausgehohlt und weicht allen moglichen Formen
menschlichen Zusammenlebens. Was aber besagt in dieser
Situation Verkiindigung?

3 Verkiindigung in Tat und Wort

Zu den wichtigsten Botschaften des 2. Vatikanischen Kon-
zils gehort die Akzentverschiebung im Verstindnis der
Offenbarung. Im theologischen Jargon gesagt, ist aus einem
»instruktionstheoretischen« ein »personal qualifiziertes
kommunikationstheoretisches Offenbarungsverstindnis«
(M. Seckler)® geworden Danach besteht Offenbarung nicht
primdr in einer neuen Form von Wissensvermittlung; sie
ereignet sich vielmehr in einer interpersonalen Begegnung
zwischen Gott und den Menschen, die sich in der Geschichte
der Menschen abspielt. Edward Schillebeeckx beginnt sein
Buch Menschen mit den anrithrenden Sitzen: »Ein kleiner
Junge soll einmal gesagt haben: »Menschen sind die Worte,
mit denen Gott seine Geschichte erzahlt.««®. Das besagt:
Der sich offenbarende Gott trifft in der Menschheits-
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10 Vgl. aus der Zeit des letzten Kon-
zils die Arbeiten von Otto SEMMEL-
ROTH, Wirkendes Wort. Zur Theologie
der Verkiindigung. Frankfurt 1962;
Leo SCHEFFCZYK, Vion der Heilsmacht
des Wortes. Grundzlige einer Theo-
logie des Wortes, Miinchen 1966; zur
hier behandelten Frage auch Hans
WALDENFELS, Fundamentaltheologie
(wie Anm. 8) 1g7f.

geschichte auf den Menschen, der sich im Glauben fiir Gott
offnet und sich ihm nicht verschliefit. Wo Gottes Wort
und des Menschen Antwort zueinander finden, ereignet
sich Offenbarung.

Gottes Wort aber ist immer Wort und Tat zugleich. So
heif3t es in der Offenbarungskonstitution Dei verbum Nr. 2:
»Das Offenbarungsgeschehen ereignet sich in Tat und
Wort, die innerlich miteinander verkniipft sind, die Werke
nimlich, die Gott im Verlauf der Heilsgeschichte wirkt,
offenbaren und bekriftigen die Lehre und die durch die
Worte bezeichneten Wirklichkeiten, die Worte verkiindigen
die Werke und lassen das Geheimnis, das sie enthalten, ans
Licht treten.«

Lange Zeit ist im Hinblick auf die christliche Offen-
barung mit grofler Selbstverstindlickeit von Gottes Wort
gesprochen worden. Dabei war der Zusammenhang von
Wort und Wirkung bzw. Wirksamkeit, somit auch von
Wort und Werk, Wort und Tat hiufig nicht sehr bewusst.
Gottes Wirklichkeit war dem Menschen zwar im »Buch der
Natur« zuganglich und konnte dort auch »gelesen« werden.
Doch dieses »Lesen« fithrte vor allem zu Erkenntnissen, zu
Wissen. Dies wiederum fand eine wunderbare Steigerung,
wo Gott die im Blick auf die Natur gewonnenen Erkennt-
nisse dadurch vertiefte, dass er sich »offenbarte«. Nach der
zuvor zitierten Begriffsbestimmung von Offenbarung als
»instruktionstheoretisch« wurde der Mensch durch die
Offenbarung vor allem auf neue Weise »informiert« und
»instruiert«. Informationen und Instruktionen aber haben
auf den ersten Blick eine sachliche Note und erhalten erst
bei genauerem Hinschauen eine personale Note. Dass eine
interpersonale Begegnung mehr ist als ein Wissensaustausch
ist zu lange tibersehen worden.

Wir verdanken vor allem den neuzeitlichen Re-
flexionen auf die Sprache und die Sprachen im Plural,
dass auch in der biblischen Exegese intensiver nach der
Bedeutung der Sprachen fiir die Erkenntnis der biblischen
Gesamtzusammenhinge sowie nach den Ausdrucks-
formen der Sprache und ihren Sinn- und Bedeutungs-
zusammenhingen geforscht wurde. Verschiedene
Sprachen sagen nicht einfach dasselbe auf andere Weise
aus: sie sagen immer auch anderes aus, zumindest »mit«
aus. Anders gesagt: Bei allen Texten ist auf ihre Kon-
texte zu achten; Kontexte aber sind nicht nur worthafter,
sondern oft noch mehr non-verbaler Art. Beim Lernen
einer fremden Sprache tritt man daher immer in eine
andere Lebenswelt ein. Erst der intensivere Vergleich der
biblischen Sprachen, des Hebrdischen, Griechischen und
Lateinischen, hat die Augen fiir den starken Zusammen-
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11 Vgl. SIEVERNICH, Mission
(wie Anm. 1) 28-30 u. 6.

hang von Wort und Wirkung, Wort und Tat im biblischen
Denken geoffnet.!® Dass Goethe in Faust I bei seinen Ver-
suchen, fiir den Anfang des Johannesprologs die richtige
Ubersetzung zu finden, vom »Im Anfang war das Wort«
beim »Im Anfang war die Tat« endete, hat dabei ldngst
eine nachtrégliche Bestdtigung gefunden.

Der Zusammenfall von Wort und Tat in Gottes Wort
zeigt sich von der ersten Seite der Bibel an. Im Schépfungs-
akt ist Gottes Wort schaffendes Wort (Gen 1,3.6 u. 6.). Und
bei Jesaja 55,10f finden sich die schonen Sitze: »Wie der
Regen und der Schnee vom Himmel fillt und nicht dorthin
zuriickkehrt, sondern die Erde trinkt und sie zum Keimen
und Sprossen bringt, wie er dem Sdmann Samen gibt und
Brot zum Essen, so ist es auch mit dem Wort, das meinen
Mund verlidsst: Es kehrt nicht leer zu mir zuriick, sondern
bewirkt, was ich will, und erreicht all das, wozu ich es aus-
gesandt habe.«

Was aber fiir Gottes Offenbarung gilt, gilt auch fiir die
Verkiindigung: Sie ist kein rein intellektuelles Geschift. Sie
ist mehr als Information und Wissensvermittlung. Sie setzt
personliche Verankerung und Bindung des Verkiindigers
im Glauben voraus und wird dadurch zu einem Zeugnis.

4 Von Zeugen und Zeugnissen

Michael Sievernich hat in seinem Werk die spontane, eher
unspektakuldre und unorganisierte Missionsstitigkeit der
jungen Kirche als »kapillare Verbreitung« bezeichnet."
Hausgemeinschaften, Verwandte, Sklaven, Kaufleute und
Reisende brachten ihre neue Glaubensiiberzeugung mit,
wohin sie kamen, und machten keinen Hehl daraus. Die per-
sonliche Uberzeugung offenbarte sich im gelebten Zeugnis.
Hier hat es im Laufe der Entwicklung eine Verengung des
Verstindnisses gegeben. In den Vordergrund trat das wort-
hafte Zeugnis und damit die mehr und mehr auch metho-
disch entwickelte Bezeugung und Weitergabe des Glaubens.
Man musste sich verteidigen. Es entstand die Apologetik,
die Verteidigung und Rechtfertigung des Glaubens, und
das auf intellektuellem Niveau in der Ausbildung von
Argumentationsfiguren. Hier spielten Philosophie und
Rhetorik auf die Dauer eine wichtige Rolle. Zur Tradition
wurde bis auf den heutigen Tag vor allem das, was schriftlich
niedergeschrieben, so »konserviert« und weitervermittelt
wird. Kein Wunder, dass das gelebte Zeugnis eher in den
Hintergrund trat!

Allerdings darf nicht vergessen werden, dass das personale,
gelebte Zeugnis sich trotzdem in der Nachfolgegemeinschaft
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auf eigene Weise in Erinnerung gehalten hat. Aus der
frithesten Zeit kennen wir die Erinnerung an die Apostel,
die von Jesus berufenen und autorisierten Sendboten des
Evangeliums, und das Gedenken an diejenigen, die allen
Widerstinden zum Trotz an ihrer Uberzeugung festgehalten
und am Ende dafiir mit threm Leben bezahlt haben. Sie
wurden »Martyrer«, » Zeugen« genannt. Traditionsstitten
wurden die Griber der Apostel und der Blutzeugen. Damit
offnete sich schliefflich der Blick auf Glaubenszeugen, die
zwar nicht fiir ihre Uberzeugung in den Tod gegangen
sind, wohl aber durch ihre Lebensfithrung exemplarisch
ihren Glauben »bekannt« haben; es entstand in der Kirche
mit Martin von Tours die Gruppe der »Bekenner«'%, Was
in spdteren Jahrhunderten in die Liste der »Heiligen«
eingetragen wurde, die dann nicht mehr im biblischen
Sinne einfach als die vom heiligen Gott und seinem Geist
Beriihrten verstanden wurden (vgl. Apg 9,13.32; Rom 1,7;
Eph 1,1 u.6.), hat die urspriingliche Rolle der Glaubens-
zeugen nochmals verdunkelt. Wo in der Mehrzahl Bischofe,
Theologen, »Kirchenlehrer«, Unverheiratete, Ménche und
Nonnen (»Jungfrauen«), Einsiedler und Einsiedlerinnen
die Aufmerksamkeit auf sich zogen, bildete sich ein neues
Elite- und Leistungdenken aus.

Auch hier hat das 2. Vatikanische Konzil zu einem
Um- und Neudenken gefiihrt'®. Mit der vertieften Sicht
der Offenbarung dnderte sich auch das Verstindnis der
Zeugnisgebung. Die Neuorientierung in diesem Punkt ist
vielleicht erstmals im Apostolischen Schreiben Evangelii
nuntiandi deutlich zum Ausdruck gekommen. Dort ist
im Kapitel I'V zuerst vom vielfach wortlosen Zeugnis des
Lebens die Rede: »Fiir die Kirche ist das Zeugnis eines
echt christlichen Lebens mit seiner Hingabe an Gott in
einer Gemeinschaft, die durch nichts zerstért werden darf,
und gleichzeitig mit einer Hingabe an den Nichsten in
grenzenloser Einsatzbereitschaft der erste Weg der Evan-
gelisierung. »Der heutige Mensch, sagten wir kiirzlich zu
einer Gruppe von Laien, »hort lieber auf Zeugen als auf
Gelehrte, und wenn er auf Gelehrte hirt, dann deshalb, weil
sie Zeugen sind«. Als der heilige Petrus das Bild eines reinen
und ehrbaren Lebens zeichnete, brachte er das deutlich
zum Ausdruck: Ohne zu reden, gewannen sie diejenigen,
welche sich weigerten, an das Wort zu glaubenc. (1 Petr 3,1)
Die Evangelisierung der Welt geschieht also vor allem durch
das Verhalten, durch das Leben der Kirche, das heifit durch
das gelebte Zeugnis der Treue zu Jesus, dem Herrn, durch
das gelebte Zeugnis der Armut und inneren Loslésung und
der Freiheit gegeniiber den Michten dieser Welt, kurz der
Heiligkeit. « (Nr. 41)




Mission und Prophetie 29

14 Nach Kardinal Franz Konig ist
der innerkirchliche Dialog der
Glaubwirdigkeitstest fiir die Dialog-
willigkeit und -fahigkeit der Kirche
tiberhaupt; vgl. Franz Kardinal
KONIG, Offen fiir Gott — offen fir
die Welt. Kirche im Dialog, hg. von
Christa PONGRATZ-LIPPITT, Frei-
burg u.a. 2006; dazu WALDENFELS,
Léscht nicht (wie Anm. 5) 35-39.

15 Vgl. Hans WALDENFELS, Mission
und Dialog — ein Widerspruch?, in:
ZMR 94 (2010) 65-73.

16 Zum biblischen Zeugnisbegriff
val. Johannes BEUTLER, Art. Zeuge,
Zeugnis, Zeugenschaft I., in: LThK*
Bd. 10, 1440-1442.

Nach Evangelii nuntiandi folgen aus dem gelebten Zeug-
nis die lebendige Predigt (Nr. 42), die Wortliturgie (Nr. 43),
die Katechese (Nr.44), der Einsatz der Massenmedien
(Nr. 45). Doch dann kehren die Uberlegungen erneut zum
»unerlifilichen personlichen Kontakt« zuriick (Nr. 46). Es ist
schlief8lich die Rede von der Rolle der Sakramente (Nr. 47)
und der Volksfrommigkeit (Nr. 48). Bei aller Bedeutung, die
in der modernen Gesellschaft Organisationsformen und
systematischen Gestaltungsweisen zukommt, ist und bleibt
das im Leben vermittelte Zeugnis von Mensch zu Mensch
die entscheidende Mitte. Leben aber ist immer zunichst
Empfang, dann Geben, geprigt zuerst von Passivitit, dann
Aktivitdt, gewiss bald verbunden mit sprachlichem Aus-
druck, aber erst am Ende das gewidhlte und gesetzte Wort.
Je starker die Gesellschaft in der Vielfalt ihrer Erscheinungs-
formen ins Bewusstsein tritt, umso mehr kommt es auf die
Uberzeugungskraft des Einzelnen an und umso deutlicher
wird, dass der Glaube aus der personlichen Entscheidung
fiur Gott und Jesus Christus lebt.

Wo heute der Dialog ins Zentrum der Aufmerksamkeit
riickt, gilt Ahnliches. Dialog ist kein Missionsersatz; ohne
Zeugnischarakter ist ein religivser Dialog belanglos, geht
sein Charakter als inner-'* und interreligidser Dialog, also
als Dialog, der innerhalb der eigenen Religionsgemeinschaft
oder zwischen Angehorigen verschiedener Religionen
gefithrt wird, verloren.”® Auch wo die verschiedenen Dia-
logebenen bedacht werden, ist es sinnvoll, beim Dialog des
Lebens zu beginnen, soll »Dialog« nicht von Anfang als ein
eher elitires Geschehen im Kreis selektierter Teilnehmer
(miss)verstanden werden.

5 Christliches Glaubenszeugnis

Das christliche Glaubenszeugnis griindet letztendlich im
Selbstzeugnis Jesu; er ist der Urzeuge. Befragt von Pilatus,
ob er ein Konig sei, antwortet Jesus: »Du sagst es, ich bin
ein Konig. Ich bin dazu geboren und dazu in die Welt
gekommen, dass ich fiir die Wahrheit Zeugnis ablege.
Jeder, der aus der Wahrheit ist, hort auf meine Stimme. «
(Joh 18,37)"

Zu den Schwierigkeiten spaterer Zeiten gehort es
aber, dass alle Nachgeborenen nicht mehr im Sinne des
1. Johannesbriefes 1,1-3 sagen konnen: »Was von Anfang
an war, was wir gehort haben, was wir mit unseren
Augen gesehen, was wir geschaut und was unsere Hinde
angefasst haben, das verkiinden wir: das Wort des Lebens.
Denn das Leben wurde offenbart; wir haben gesehen und
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Eine Paulus-Befragung, Graz u.a.
1981; die folgenden Seitenzahlen
im Text beziehen sich auf dieses
Werk.

18 Vgl. Ernst DASSMANN, Der
Stachel im Fleisch. Paulus in

der frithchristlichen Literatur bis
Irendus, Munster 1979, 222-260;
Zitat: 320.

bezeugen und verkiinden euch das ewige Leben, das beim
Vater war und uns offenbart wurde. Was wir gesehen
und gehort haben, das verkiinden wir auch euch, damit
auch ihr Gemeinschaft mit uns habt. Wir aber haben
Gemeinschaft mit demVater und mit seinem Sohn Jesus
Christus.« Die unmittelbare Augenzeugenschaft ist uns
verloren gegangen.

Eugen Biser hat dazu auf jenen neutestamentlichen
Zeugen hingewiesen, der auf seine Weise unseren » Mangel«
teilt. Es ist Paulus, der Jesus zu dessen Lebzeiten nicht
begegnet ist, sondern vom auferstandenen Herrn im
Damaskuserlebnis auf den Weg der Nachfolge berufen
wurde; ihn nennt Biser »den Zeugen«'. »Die Einheit
von Berufung und Offenbarung, Offenbarung und Auf-
erstehung, Offenbarung und Sendung, die den Inhalt der
Damaskusvision bildet, macht zugleich den Kern der pau-
linischen Botschaft aus.« (43)

Es wiirde sich anbieten, hier eine relecture des Biserschen
Paulus-Buches vorzunehmen, doch wiirde das den Rahmen
dieser kleinen Reflexion sprengen. Nur auf wenige Beob-
achtungen kann hingewiesen werden. Paulus bietet keine
System-Theologie und arbeitet nicht mit definitorischen,
also abschlieffenden Begriffsbestimmungen; sein Denken
hat vielmehr »den Charakter einer fortwahrenden Selbst-
tiberschreitung« (78f.). Fiir ihn »lag alles, was Festigkeit,
Gewissheit und Dauer verlieh, in dem, was von Gott her zu
erwarten war« (79). Im Zentrum der Botschaft steht, was
im Philipperhymnus 2,5ff. iiber die Verbindung der Liebes-
gesinnung Jesu mit seiner Todeshingabe und in 1 Kor 1,17f
iiber Gottes Weisheit im Kreuz Jesu Ausdruck findet
(108ff.), — eine Weisheit, die nicht nur im Riickwirtsblick zu
entfalten ist, sondern eine » Zukunft« noch vor sich hat (112).
Hier miisste erneut thematisiert werden, dass die Wirkungs-
geschichte des Paulus bis heute unabgeschlossen ist, Impulse
»unaufgerufen« sind, seine Sprengkraft gefiirchtet ist und
dass es schon in der Friihzeit der Kirche zu Immunisierungs-
strategien gekommen ist, zu Verdringungen, zur Relati-
vierung und Domestizierung durch die Kanonisierung der
Paulus-Schriften (233-255). Ernst Dassmann hat sich aus-
fihrlich mit dem »Verschweigen des Paulus« in der Frithzeit
der Kirche beschiftigt und kommt zu dem Ergebnis, »dass
die Breite und Tiefe der theologischen Sicht des Apostels
im 2. Jahrhundert nicht iiberall unverkiirzt verstanden und
addquat weiterverkiindigt worden ist«'®. Damit wurde das
Zukunftstrachtige und Prophetische der Botschaft beein-
trachtigt, und man darf sich fragen, ob nicht die von Paulus
gelebte Freiheit auf die Kirche selbst am Ende beéngstigend
gewirkt hat.
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6 Das Prophetische

Mit der Nennung des Prophetischen kommt ein wesentliches,
zukunftstrichtiges Moment der Mission, der Verkiindigung

und Bezeugung des Glaubens in den Blick. Propheten sind

»berufene Rufer«, offentliche Verkiinder'®. Aus theologischer

Binnensicht spricht Jiargen Werbick hinsichtlich des durch-
schnittlichen Prophetieverstindnisses von einem dreifachen

Klarungsbedarf: Die Prophetie wird haufig verkiirzt als reine

Ansage zukiinftiger Ereignisse missverstanden; Propheten

sind dann mehr oder weniger Wahrsager. Die Prophetie wird

auch dadurch abgewertet, dass man sie mit dem Kommen

Christi und der Kirche fiir beendet erklirt, da sich in Jesus

Christus das Alte Testament erfiillt hat. Schlie8lich ist dem

modernen Menschen schwer zu vermitteln, wie ein Prophet

zur unmittelbaren Wahrheitsmitteilung aus unmittelbarer

Gottesbegegnung gelangen kann.*

Inzwischen wird die angedeutete Engfithrung dadurch
gesprengt, dass man auf die Vielfalt prophetischer Phanomene
im Bereich der vergleichenden Religionswissenschaft auf-
merksam macht. Dabei wird deutlich, dass das Prophetische
nicht allein auf den jiidisch-christlichen Bereich beschrinkt
werden darf.*! Hinzu kommt, dass es inzwischen auch eine
sakularisierte Betrachtung des Prophetischen gibt. Daraus
ergeben sich Versuche einer neuen Stellenbeschreibung der
Prophetie und des Propheten.?” Historisch wiirde sich, wenn
man im biblischen Bereich ansetzt, folgendes Bild ergeben:

In seiner Vollgestalt ist der Prophet religios eine von Gott
inspirierte und gesellschaftlich inspirierend wirkende Per-
sonlichkeit. So haben die Propheten des alten Israel bis in die
Zeit Jesu gewirkt. Danach ersetzten Zeugen die Propheten,
indem sie nicht mehr aus einer neuen Inspiration heraus
Zeugnis gaben; sie sprachen aufgrund ihrer Riickbindung
an den Ursprung und dann an die inspirierten Biicher der
Heiligen Schrift.** Wer dagegen als Prophet, also mit dem
Anspruch einer neuen »Inspiration« auftrat, wurde bald als
»falscher Prophet« verurteilt. Dennoch hat die Kirche nicht
verhindern konnen, dass immer wieder Menschen auftraten,
die auch die Botschaft Jesu aufgrund von innerer Eingebung
»inspirierend« und oft auch gegen die Widerstinde der
Kirchenleitung fiir Kirche und Offentlichkeit auslegten und
verkiindeten. Dazu gehoren Ordensgriinder wie Franz von
Assisi und Ignatius von Loyola, Frauen wie Katharina von
Siena und Hildegard von Bingen, Mystiker wie Johannes vom
Kreuz und Teresa von Avila, Meister Eckhart u. a., aber auch
Jan Hus und Martin Luther, aus deren Reformanstofien
Spaltungen wurden. Die Reihe dieser Frauen und Minner
liefle sich erweitern und bis in die Gegenwart fortschreiben.
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Inzwischen wird zwar der Anspruch, aus unmittelbarer
gottlicher Inspiration zu sprechen, ganz allgemein eher
skeptisch angesehen. Das heifit aber nicht, dass die Rede
von »Inspiration«, also Geistbegabtheit untergegangen wire.
Tatséchlich hat der Begriff der Inspiration spétestens seit der
Aufklirung aulerhalb der Theologie Fufd gefasst. Man spricht
seither von dichterischer und kiinstlerischer Inspiration, von
Genialitit und Kreativitit. Geniale Menschen haben eine
starke Ausstrahlung, und der — nicht eindeutig zu definierende

- »Intellektuelle« hat neben dem Kinstler heute seinen eigenen
gesellschaftlichen Rang. Beachtet man, dass »Inspiration« vom
Geistesanstof3 spricht, muss man sich heute auch in der Kirche
fragen, wo und wie der Geist heute wirkt.

Christen werden, wenn sie von einer Vielzahl von Geistes-
anstoflen ausgehen, zudem im Sinne der Unterscheidung
der Geister priifen miissen, wo sich bei all dem der Heilige
Geist Gottes bemerkbar macht. Kein Wunder, dass das Pro-
phetische auch im kirchlichen Raum heute wieder einen
Platz fiir sich reklamiert! Dabei geht es um das offene,
(angst)freie Wort in der Kirche?*, das - viel zu negativ — oft
im Gegeniiber zur »(lehr)amtlichen« bzw. so genannten
» Amtskirche« gesehen wird. Es geht um die Miindigkeit des
Laien, um den Wandel der Kirche von einer (nur) lehrenden
zu einer (immer auch) lernenden Kirche, einer Kirche, die
sich weniger abgrenzt von der Welt, sondern offen ist fiir
die Menschen in aller Welt.

7 Nach 100 Jahren

Anlass dieser Uberlegungen ist, dass vor 100 Jahren 1911 der
erste Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft der Welt an der
Universitat in Miinster errichtet wurde. Als vor 50 Jahren
1961 wenige Jahre vor Beginn des 2. Vatikanischen Konzils
dieses Datums gedacht wurde, konnte man auf eine Vielzahl
bedenkenswerter Ergebnisse zuriickschauen. Es gab in der
Theologischen Fakultit ein universitdres Institut fiir Mis-
sionswissenschaft; die Religionswissenschaft hatte ihren
Ort. Eine wissenschaftliche Zeitschrift, die Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR), war
gegriindet, die Reihen Missionswissenschaftliche Abhand-
lungen und Texte und Missionswissenschaftliche Studien
wurden verdffentlicht. Es bestand das Internationale Institut
fiir Missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF), in dem
sowohl die wissenschaftlichen Arbeiten als auch der Einsatz
fiir das missionswissenschaftliche Anliegen in der kirchlichen
Offentlichkeit einen Ort der Férderung besaffen. Man kann
nicht nachdriicklich genug daran erinnern, dass sich im
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IIMF Bischofe, missionierende Orden und engagierte Laien,
zumal das Prisidium des Deutschen Katholikentags, in der
Forderung des missionarischen Einsatzes zusammenfanden.
Davon kiinden die Jahresversammlungen zwischen 1911
in Mainz und 1959 in Ko&ln, aber auch die missions-
wissenschaftlichen Kurse, Kongresse und Studienwochen.

1961 konnte man voller Dankbarkeit, aber auch Stolz auf
eine schwierige, letztlich doch erfolgreiche Zeit zuriickbli-
cken. Zwei Weltkriege und das nationalsozialistische Regime
waren {iberstanden und konnten die Griindung von 1911
nicht zerstoren. In der Restauration der Kirche nach 1945
hatte sich auch die Miinstersche Missionswissenschaft erholt
und durch ihre Lehrstuhlinhaber und Absolventen nicht
nur im eigenen Land, sondern auch auf europdisch-interna-
tionaler Ebene hohes Ansehen erworben. All das ldsst sich in
der von Joseph Glazik verantworteten Festschrift aus dem
Jahre 1961 nachlesen und ist dort gut dokumentiert worden.?

Im Riickblick auf die zweiten 50 Jahre ist aber nicht zu
leugnen, dass, wie Charles Taylor in seinem grofien Werk
iiber das sdkulare Zeitalter anmerkt,?® die Zeit um 1960 auch
einen Wendepunkt fiir die Linder des Westens darstellte.?”
Innerkirchlich ist diese Wende mit ihrem starken Schub zu
einer weltweiten Sikularisierung und mit der zunehmenden
Erfahrung einer pluralistischen Gesellschaft anfangs noch von
den Impulsen des 2. Vatikanischen Konzils und der dadurch
ausgeldsten Aufbruchstimmung zugedeckt worden. Wenn
die Euphorie der Konzilszeit inzwischen im alten Europa
kaum noch zu spiiren ist, hat das jedoch weniger mit Ent-
tiuschungen iber das Konzil zu tun als damit, dass die tief-
greifenden gesellschaftlichen Umwilzungen in der ganzen
Welt erst nachtriglich voll zu Bewusstsein gekommen sind.

Dabei hatte das Konzil in der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes, im Missionsdekret Ad gentes sowie in den
beiden Erklarungen Nostra aetate iiber das Verhiltnis zu
den nichtchristlichen Religionen und Dignitatis humanae
iiber die Religionsfreiheit durchaus in die Zukunft weisende
Orientierungen gegeben. Es ist aber die Zukuntft iiberhaupt,
die dem heutigen Menschen Sorge bereitet und ihn see-
lisch krank macht. In dieser Hinsicht hat sich auch die
Grundorientierung gedreht: Nicht mehr der Blick in die Ver-
gangenheit steht im Vordergrund, sondern die Frage nach dem
Morgen und seinen Bedrohungen: Sorgen um die Zerstérung
der Umwelt, Angste angesichts der Gefihrdungen durch eine
immer weiter fortschreitende und der Einsicht des Einzelnen
sich verschlieflende Wissenschaft und Technik, daraus folgend,
Industriefeindlichkeit, das Gefiihl des Verlustes der Freiheit
und Autonomie, am Ende die Erfahrung der Heimatlosigkeit,
der Unbehaustheit und Kélte, des Gottesverlustes.
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8 Stunde der Propheten: Exodus und Befreiung

Wer heute von Mission spricht, darf sich nicht so sehr mit
der Vergangenheit beschiftigen; er muss in der erlebten
Gegenwart den Weg in die Zukunft in den Blick nehmen.
Zu beherzigen ist, was am Anfang von Gaudium et spes
Nr.1 steht: »Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der
Menschen von heute, besonders der Armen und Bedréngten
aller Art, sind auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst
der Jiinger Christi.« Dass Menschen nach einer Zeit des
Fortschritts- und Wissenschaftsglaubens heute in Angsten
leben und die Schere zwischen Arm und Reich, Menschen
in Unsicherheit und Menschen in Sicherheit, aber auch
zwischen armen und reichen Volkern sich immer mehr
dffnet, ist uniibersehbar. Angste richten sich aber nicht auf
das, was war, sondern auf das, was kommt.

Wenn Gott das A und O der Welt ist, also als Schopfer
fiir den Anfang und als Richter fiir das Ende steht, ist zu
verstehen, dass die entscheidende Frage heute nicht mehr
lautet: Woher kommen wir?, sondern: Wohin gehen wir?
Uber das Woher mogen wir streiten und klagen, - es ldsst
sich nicht dndern. Doch wohin wir gehen, dariiber ldsst
sich reden, dariiber bestimmen wir auf jeden Fall durch
unser eigenes Tun und Verhalten mit. Die Erde ist und
bleibt uns anvertraut. Hier geht es um »Kultur« und in
einer pluralen Welt um kulturellen Austausch, um »Inter-
kulturalitat«?®, Da aber Religion auch Teil der Kultur ist,
sind Religionen in ihrem Miteinander in diesen Aus-
tauschprozess eingebunden.

Am Ende bleibt die Frage: Was ist mit uns, mit einem jeden
Einzelnen von uns nach seinem Tod? Gibt es ein Jenseits des
Todes? Und gibt es, wo wir selbst am Ende sind, einen, der
uns auffingt? Der Frage nach Gott kann der Einzelne aus-
weichen, doch sie bleibt, ob wir wollen oder nicht, bestehen.

Wenn wir im Blick auf die letzten 5o Jahre nicht einseitig
auf die Entwicklung des Christentums in der alten Welt
Europas achten, sondern weltweit Umschau halten, musste
uns klar werden, dass die stirksten Impulse heute aus den
auflereuropiischen Kontinenten kommen. Prophetische
Gestalten sind dann im Raum unserer Kirche die latein-
amerikanischen Bischofe Oscar Romero von El Salvador
und Helder Camara von Recife, Mutter Teresa in Indien,
Theologen wie Leonardo Boff, Ignacio Ellacurfa, Jon Sobrino
und viele andere aus den Lindern der Dritten Welt.

Gegen alle Widerstinde haben sich das biblische Motiv
des Exodus und die Befreiung als Leitmotive einer
menschennahen Verkiindigung und eines missionarischen
Einsatzes durchgesetzt.” Seitdem »Befreiung« in Latein-
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amerika zu einem lauten Signal wurde und auf dem
Kontinent zu zahlreichen gesellschaftlichen Aufbriichen
gefiihrt hat, ist auch in den anderen Landern der Dritten
Welt bis in die westliche Welt eine neue Sensibilitat
fiir die vielen Formen von Unfreiheit, Ungleichheit
und Unterdriickung in allen Schichten der Gesellschaft
gewachsen. Der Einsatz fir Menschenrechte beginnt bei
den materiell Armen und Verhungernden und reicht bis
zu den Marginalisierten am Rande der Gesellschaft. Die
Missionswissenschaft darf sich heute nicht allein dem
Gesamtkomplex theologischer Ficher verpflichtet fithlen;
sie muss vielmehr in einen regen interdisziplindren Aus-
tausch mit den einschldgigen aufiertheologischen Fachern
eintreten. Gerade dabei wird sie auch fiir unsere Zeit eine
neue prophetische Sprache finden.

Zusammenfassung

Auch Grundbegriffe wie Mission und Prophetie sind
immer neu in eine Zeit zu vermitteln. »Mission« spricht
bleibend von Auftrag und Sendung. Christlich meint sie
die Verkiindigung des Evangeliums Jesu. Verkiindigung aber
geschieht immer in Wort und Tat, in Lebensvollziigen und
Lebenszeugnis. Schien in frithchristlicher Zeit die Prophetie
sich im Leben Jesu erfiillt zu haben, so lebt sie heute iiberall
da wieder auf, wo Menschen zu einem zukunftsorientierten,
erfiillten Lebensvollzug » inspiriert« werden. Angesichts der
heutigen menschlichen und menschheitlichen Existenz-
bedrohungen tut die Missionswissenschaft gut daran, sich
erneut auf die prophetische Komponente des kirchlichen
Verkiindigungsauftrags zu besinnen.

Abstract

Even basic concepts such as mission and prophecy always

have to be conveyed anew into an era. In the case of »mis-
sion « one abidingly talks about a mandate and about being

sent. With the word »Christian«, mission refers to the pro-
clamation of the Gospel of Jesus. Proclamation, however,
always takes place in word and deed, in the ways life is

lived and witnessed. Although prophecy seemed to have

been fulfilled in the life of Jesus in early Christian times, it

is being revived again today where people are »inspired «to

live their lives in a future-oriented, fulfilled manner. In

view of today’s threats to the existence of humans and

the existence of humanity, missiology would do well to

reconsider the prophetic components of the church’s man-
date to proclaim.
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Zur Prophetie der Mission
im Horizont
der Menschenwiirde

»Ihr seid Sohne der Propheten« Apg 3,25

von Paulo Suess

Das Thema »Zur Prophetie der Mission im Horizont der Menschenwiirde« scheint, auf
den ersten Blick, vollig ungeeignet fiir eine Jubildumsfeier. Eine von Propheten verteidigte
Menschenwiirde deutet ndmlich darauf hin, dass diese Menschenwiirde nicht von der
Grofikirche insgesamt, sondern eben nur von einzelnen Propheten dieser Kirche verteidigt
wurde. Dem Thema selbst sind also prophetische Spuren eingeschrieben, welche den eigenen
kirchlichen Standort kritisch unter die Lupe nehmen miissen und den apologetischen
Erwartungshorizont einer solchen Veranstaltung triiben konnen. Kontrakulturelle Misstone
in den Chor frohgestimmter Festgdste oder eifriger Leser zu bringen ist nicht ohne Risiko.
Durch gesellschaftliche Alternativlosigkeit und durch institutionelle Loyalititsanspriiche
sind die letzten »treuen Seelen« seit geraumer Zeit auf ein innerkirchliches Pianissimo
eingestimmt und sind entweder mit etwas ganz anderem oder aber narzisstisch ganz mit
sich selbst beschaftigt. Utopie und Prophetie haben eine schlechte Presse. Wenn dennoch
Zeitkritisches angesagt ist, dann werden eben die jeweils anderen denunziert in einer wohl
nicht ganz korrekten Auslegung des Wortes Jesu in der Synagoge von Nazareth: »Kein
Prophet ist willkommen in seiner Vaterstadt« (Lk 4,24).

Dabei handelt es sich um ein iiber kirchliche Ziune weit hinausgehendes kulturelles
Phinomen. Auch vormals kimpferische Sozialbewegungen sind leiser geworden und
haben sich angepasst; Arme lieen sich durch kompensatorische Regierungsmafinahmen,
beispielsweise mit Lebensmittelkorben, abspeisen. So liegen jene Pastoraltriger ganz im
Trend, wenn sie Reste ihres prophetischen Geistes fiir das Pensionsalter aufzuheben ver-
suchen. lhre 6ffentlich bekundete Linientreue und ihre Fertigkeit, Systemliicken durch
Umorganisation zuzumauern, wird als Standfestigkeit offiziell anerkannt.

In Zeiten der Prophetie unter vorgehaltener Hand wird die Prophetie der Mission aufs
Neue zum Zankapfel. Sie ist das verschliisselte Gedéchtnis der Kirche, das nicht ver-
jéhrt. Prophetie nimmt die Kirche 6ffentlich beim Wort, weist sie auf blinde Flecken in
der Realititswahrnehmung hin und auf Wunden, deren Heilungsprozess schmerzliche
systemische Verinderung mit sich bringen miisste, um dem weit verbreiteten Gefiihl, dass
etwas nicht stimmt, gegenzusteuern. Mimetische Eventkultur und fundamentalistische
Glaubensgenossenschaft von Splittergruppen sind Symptome dieser Unstimmigkeit, und
kein Heilmittel fiir den statistisch messbaren Riickgang an Kirchenbesuchern und Spenden-
aufkommen.

In fiinf Schritten versuche ich mich dem Thema »Zur Prophetie der Mission« anzu-
néhern, indem ich erstens zum » Abschied von der Apologie« und zweitens zu differenzierter
Wahrnehmung der Realitit einlade. In einem dritten Schritt versuche ich dann das
inkarnierte Wort, bei dem wir uns in der missionarischen Praxis nehmen lassen miissen, als
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prophetisches Wort des Jesus von Nazareth zu héren und wegweisend fiir das Konzept der
Menschenwiirde zu verstehen. In einem vierten Schritt werde ich dann die missionarische
Kirche als Kirche auf den Schultern der Propheten beschreiben. Der letzte Schritt, oder
besser, das letzte Wort sei einigen der vielen Zeugen vorbehalten, die sich in der nachkon-
ziliaren Zeit sich fiir die Wiirde aller Menschen prophetisch eingesetzt haben.

1 Abschied von der Apologie

Wer aus Lateinamerika kommt und sich auf »Prophetie der Mission im Horizont der
Menschenwiirde« einldsst, muss sich zunichst gegen einen starken apologetischen
Erwartungsanspruch durchsetzen. So wie der am 24. Mirz 1980 ermordete Erzbischof
von El Salvador, Oscar Romero, wohl ein Jahrhundert spiter als Prophet der Katholischen
Kirche kanonisiert werden diirfte, so werden heute ganz selbstverstindlich prophetische
Stimmen der spanisch-portugiesischen Conquista abgerufen und als Beweisstiicke dafiir
herumgereicht, dass sich die Kirche doch immer schon fiir die Menschenrechte der Armen,
der Indios und Kleinbauern eingesetzt habe." »Seit den ersten Schritten der Evangelisierung
war die katholische Kirche aufgrund ihrer Treue zum Geiste Christi eine unermiidliche
Verteidigerin der Indios, Beschiitzerin der Werte, die in ihren Kulturen vorlagen, und
Forderin der Menschlichkeit, rief Papst Johannes Paul II. in seiner Eroffnungsrede den
Delegierten von Santo Domingo zu. »Die Anprangerung der Ungerechtigkeiten und
Grausamkeiten durch das Wirken von Montesino, Las Casas, Cérdoba, Fray Juan de
Valle und vieler anderer war wie ein Schrei, der zu einer Gesetzgebung fiihrte, die auf der
Anerkennung der der menschlichen Person durch Gott verliechenen Wiirde beruhte. Das
christliche Gewissen kam mit prophetischem Nachruck in diesem Lehrstuhl fiir Wiirde
und Freiheit, der in der Universitit von Salamanca die Schule von Francisco de Vitoria
war [...], zum Ausdruck.«> Wer niher nachfragt, kann aber auch ganz andere Dinge
erfahren.

Am 16. Mirz 1512 wurde eben diesem Dominikaner Montesino von seinem Provinzial
ein Bulschweigen auferlegt, von dem er sich offensichtlich nie mehr erholt hat.* Nach
dem Buflschweigen ist uns kein einziges Wort mehr von ihm iiberliefert. Und als es
darum ging, wihrend der 4. Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischofe
in Santo Domingo einen Bufigottesdienst zum Andenken an Antonio Montesino zu
feiern, da mussten die Bischofe Erwin Krautler und José Maria Pires unter konspirativen
Bedingungen die offizielle Blockade der Konferenz durchbrechen, um diesen Gedenk-
gottesdienst unter freiem Himmel am Fufl des Denkmals des Dominikaners zu feiern.
Wie sagte der ortsansissige Kardinal Nicolds Lopez, der auch einer der Prisidenten der
Generalversammlung war: »Einen Bufigottesdienst zum Gedenken an Montesino, in
meiner Kathedrale — unter keinen Umstinden !«

1 Vgl. Neue Evangelisierung, For- und Bischéfen immer auf der Seite der 2 Ebd., 14, Nr. 4.

derung des Menschen, Christliche eingeborenen Bevolkerung stand, an 3 Vgl. die entsprechenden

Kultur. Schlussdokument der 4. Gene- diesem s00. Jahrestag das namenlose Dokumente in: Paulo SUESS, A
ralversammlung der lateinamerika- Leid vergessen, das den Bewohnern conquista espiritual da América
nischen Bischofe in Santo Domingo dieses Kontinents wahrend der Zeit Espanhola. 200 documentos —
(Stimmen der Weltkirche 34, hg. v. der Eroberung und Kolonialisierung século XVI, Petrépolis 1992, 411ff,
SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN zugefiigt wurde?« Dokument 58, 59, 60.
BISCHOFSKONFERENZ), Bonn 1993, 4 Der Brief ist ist ungek(rzt

59, Nr. 20: »Wie kann also die Kirche, verdffentlicht in: http:/paulosuess.

die mit ihren Ordensleuten, Priestern blogspot.com (rechte Spalte).
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Und wie war das mit Oscar Romero? Hat nicht einer seiner Bischofskollegen auf einer
Pressekonferenz wihrend der 3. Generalversammlung der Lateinamerikanischen Bischofs-
konferenz (CELAM) in Puebla (26.1.—13.2.1979) erklirt, dass Romero, »der sich fiir den
groflen Propheten des Kontinents halte«, sich von marxistischen Priestern habe beeinflussen
lassen und die gesamte Kirche von El Salvador in Gefahr bringe? Die Diffamierungskam-
pagne gegen Romero fand im Vatikan offene Ohren. Im April 1979 hatte Oscar Romero nach
einer Audienz bei Johannes Paul II. in seinem Tagebuch festgehalten, dass der Papst tiber die
Maoglichkeit seiner Absetzung durch einen Apostolischen Administrator gesprochen habe.
Wenige Monate vor der Ermordung Romeros wurden zwei Apostolische Visitatoren nach
San Salvador gesandt. In jenen Zeiten der groflen Drangsal schickte Erzbischof Romero
einen Geheimbrief an den Papst, indem er die Situation des Landes und der Kirche in El
Salvador schilderte. Zwei Wochen spiter taucht eine Kopie dieses Briefes in der US-Bot-
schaft von San Salvador auf.

In den drei kurzen Jahren in San Salvador waren sechs Priester der Ditzese Romeros
ermordet worden. Dann wurde er selbst wihrend einer sonntiglichen Eucharistiefeier
erschossen. Er steht fiir die Treue zum Evangelium anderer Martyrer der letzten 50 Jahre
seit der konziliaren Bewegung des zweiten Vatikanums, fiir Enrique Angelelli, Bischof
von La Rioja, in Argentinien, der 1976 wegen seines Einsatzes fiir die Armen umgebracht
worden war, fiir Juan Gerardi, Martyrer eines vierbindigen Berichts tiber die Griueltaten der
Militirs in Guatemala (1998), fiir die in San Salvador 1989 zusammen mit der Haushilterin
ermordeten sechs Jesuiten der Katholischen Universitit, fiir Rudolf Lunkenbein, den
Salesianerpater aus Bamberg und seinen indigenen Beschiitzer Simao Bororo, die beide
1976 ermordet wurden, als die Landvermessung der Bororos abgeschlossen werden sollte.
Ich greife ganz willkiirlich nur einige Beispiele heraus.

Als der Einsatz Romeros fiir die Armen schon weltweit bekannt war, hatte ihn das eng-
lische Parlament als Kandidaten fiir den Friedensnobelpreis von 1979 vorgeschlagen. Er hat
diesen Preis gegen Mutter Theresa von Kalkutta »verloren«. Auch in der Warteschlange
offizieller Selig- oder Heiligsprechungen wird er wohl noch eine Weile ausharren miissen,
bis sich die zustindigen Instanzen dariiber klar sind, ob er in die Liste der Mirtyrer oder
nur in die der Bekenner aufgenommen werden kann. Bei Josemaria Escriva de Balaguer, den
Griinder des Opus Dei, bei Mutter Theresa und bei Johannes Paul II. ging das alles schneller.

Von Leodnidas Proafio, Ekuador, von Hélder Camara, Paulo Arns und Erwin Kriutler,
Brasilien, sind dhnliche Biografien bekannt. Sie lebten und leben auf ganz besondere Weise
das Wort des Auferstandenen: »Fiirchtet euch nicht!« Auch die kirchliche Loyalitit des
Altbischofs von San Cristébal de Las Casas, Mexiko, Samuel Ruiz Garcia, wurde bis zu
seinem Tod, am 24. Januar 2011, in Zweifel gezogen, hatte er sich doch fiir Theologie und
Diakonat der Indios eingesetzt. Darf man ein solches Projekt, das autochthone Amter-
strukturen und indigene Theologie fordert, einfach besserwisserisch abwiirgen? Am
26.10.2005 schrieb Kurienkardinal Francis Arinze an Bischof Felipe Arizmendi, dass selbst
nach fiinf Jahren, seit der Pensionierung von Samuel Ruiz, weiterhin in der Didzese von
San Cristobal de Las Casas die »Ideologie einer autochtonen Kirche« latent prisent sei
und daher die Ordination von stindigen Diakonen sofort eingestellt werden miisse.* Das
war eine Absage an ortskirchliche Amterstrukturen, Theologie und Liturgie. Vom Inkul-
turationsprojekt bleibt dann nur noch folkloristische Anpassung kurialer Vorgaben iibrig.
Das mit sozialen Fragen artikulierte prophetische Gewissen seiner Hirten vor Ort hat Rom
nie sonderlich ernst genommen.

Max Weber erleichtert es uns, diese Dinge zu nehmen, wie sie sind, wenn er als Auflen-
stehender darauf hinweist, dass prophetische Praxis nie den Normalfall einer Grof3kirche
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darstellt. Es gab wohl immer Propheten in den Kirchen, nie aber eine prophetische Kirche.
Man darf das dann auch nachtriglich nicht behaupten. Dabei brauchen wir niemandem
Boswilligkeit zu unterstellen, sondern eher eine Mischung von Angst und Eifer, Unkennt-
nis oder eben eine andere Einschitzung der Wirklichkeit der jeweiligen ortskirchlichen
Situation. Es ist daher verstindlich, dass in der lateinamerikanischen Theologie die Wahr-
nehmung der Wirklichkeit und die Vertiefung der Schriftinterpretation eine besondere
Rolle spielen.

2 Zugang zur Wirklichkeit

In seiner Ansprache zu Beginn der 5. Generalversammlung des Episkopats von Latein-
amerika und der Karibik, am 13. Mai 2007, erlduterte Papst Benedikt X V1. die Kritik der
Rémischen Kurie am Stellenwert der Realititsanalyse in offiziellen Dokumenten der latein-
amerikanischen Ortskirche. In Santo Domingo (1992), bei der Kompilation des Schlussdo-
kumentes der 4. Generalversammlung, wurde die schon irgendwie eingefleischte Methode
von »Sehen — Urteilen - Handeln« durch einen nichtlichen und von den Delegierten der
Generalkonferenz nicht autorisierten Eingriff in den schon approbierten Text umgestellt.
Drahtzicher dieses Eingriffs war Kardinal Angelo Sodano, Staatssekretér des Vatikan und
einer der drei Prisidenten der 4. Generalversammlung von Santo Domingo. Thm zur Seite
stand Jorge Medina, Bischof von Roncagua, Chile. Seither beginnen kirchliche Dokumente
mehr und mehr mit der Positionierung einer im Glaubensbekenntnis begriindeten
theologischen Plattform, von der aus dann auf die soziopolitische Wirklichkeit herab-
geschaut wird.

Diese verianderte methodologische Vorgehensweise, mit der die Prioritit des Glaubens
vor soziologischen Daten besser dargestellt werden kénne, erleichtert mit dem verdnderten
Stellenwert der politisch-sozialen Realitit auch eine verinderte theologisch-pastorale
Sichtweise fiir all jene, die kritische Wachsamkeit von vornherein als »Geschwiitz« abtun
mochten. Zu dem strittigen Punkt der Prioritit zwischen Glaubensbekenntnis und Sozial-
analyse hat sich Papst Benedikt in Aparecida wie folgt geduflert: ,,Gegeniiber der Prioritdt
des Glaubens an Christus [...] konnte auch eine andere Frage auftauchen: Konnte diese
Prioritit nicht vielleicht eine Flucht in den Kult der Innerlichkeit, in den religidsen Indivi-
dualismus, eine Preisgabe der Dringlichkeit der groffen wirtschaftlichen, sozialen und
politischen Probleme Lateinamerikas und der Welt und eine Flucht aus der Wirklichkeit
in eine spirituelle Welt sein?

Als ersten Schritt kénnen wir auf diese Frage mit einer anderen Frage antworten: Was
ist diese »Wirklichkeit<? Was ist das Wirkliche? Sind »Wirklichkeit« nur die materiellen
Giiter, die sozialen, wirtschaftlichen und politischen Probleme? Hierin liegt genau der
grofle Irrtum der im letzten Jahrhundert vorherrschenden Tendenzen |... ]. Wer Gott aus
seinem Blickfeld ausschlieft, verfilscht den Begriff» Wirklichkeit< und kann infolgedessen
nur auf Irrwegen enden und zerstorerischen Rezepten unterliegen.

Hier miisste ehrlicherweise angefiigt werden, dass auch Religionen, die Gott nicht aus
ihrem Blickfeld ausschliefen, aber ihren Sendungsauftrag als Einverleibung der Anderen
und nicht als ihre Artikulation mit anderen verstehen, einem verfilschten Begriff der
Wirklichkeit nachlaufen kénnen.> Auch das Christentum ist in der Lage, zerstorerische
Rezepte zu verschreiben. Und dies bezieht sich nicht nur auf vergangene Zeiten, also auf
Kreuzziige, Inquisition und Glaubenskriege. Ich brauche nur das Wort »Homophobie«
zu nennen, um anzudeuten, wie auch heute noch angstbesetzte Tabus unter christlichen
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Zeitgenossen Gefiihle des Hasses, Vorurteile und Gewaltpotentiale freisetzen kénnen. Zu
aggressiver Intoleranz muss man nicht unbedingt »gottlos« oder »ungldubig« sein. Doch
zuriick zur Auseinandersetzung des Papstes mit der Realititsanalyse.

»Die erste grundlegende Aussage ist also folgende: Nur wer Gott kennt, kennt die Wirk-
lichkeit und kann auf angemessene und wirklich menschliche Weise auf sie antworten.«

Obwohl es sich bei dieser Sichtweise der Realitéit doch eigentlich um die Vermischung
einer theologischen mit einer soziologischen Realititsebene handelt, so sind beide Ebenen
doch in ein Beziehungsnetz verflochten, das es erméglicht, jedenfalls in einer kontextuellen
Theologie, welche um Inkarnation, Kreuz und Inkulturation keinen unzuléssigen Bogen
schigt, die beiden Ebenen durchaus zusammenzudenken, »unvermischt« und »ungetrennt«.
Der Messias des Glaubens hat als Jesus von Nazareth das Kreuz auf sich genommen, das
uns vor der Flucht in den Kult der Innerlichkeit und vor ideologischer Interpretation der
Realitit schiitzt.

Als es darum ging, die weltkirchliche Relevanz der Theologie der Befreiung aus dem
offentlichen Scheinwerferlicht herauszunehmen, da mussten fiir die von ihr in den Vorder-
grund gestellten Topoi — Option fiir die Armen, Basisgemeinden, Realitdtsanalyse - andere
Quellen benannt werden. Besonders galt das fiir die »Option fiir die Armeng, die seit
Medellin (1968) ins grofkirchliche Bewusstsein ja doch irgendwie eingedrungen war. So
wurde aus der »Option fiir die Armen« eine priferentielle Option fiir die Armen, wobei
Aparecida (2007) sogar eine verschirfte Lesart dieser Option vorschlagt: »Vorrangig
bedeutet, - so Aparecida - dass sie [die Option fiir die Armen] all unsere pastoralen
Priorititen und Strukturen durchziehen soll« (DA p396), weil sie ja wie ein operationales
Prifix im Evangelium schlechthin verankert gedacht wird.

Nach der theologischen Lesart der Realitdt hat Papst Benedikt in seiner Eroffnungs-
ansprache in Aparecida die Option fiir die Armen christologisch verankert. Die Delegierten
haben im Schlussdokument immer wieder auf diese Verkntipfung zuriickgegriffen. Die
Gedankenkette verliuft etwa so: Gott gehort in die Analyse der Realitdt hinein. »Nur wer
Gott kennt, kennt die Wirklichkeit und kann auf angemessene und wirklich menschliche
Weise auf sie antworten« (DI 3). Gott ist nicht ein abstrakter Gott, sondern er ist »grund-
legende Wirklichkeit« mit menschlichem Antlitz. Er ist Gott-mit-uns, der Gott der Liebe
bis zum Kreuz.

»Wer aber kennt Gott?«, fragt der Papst weiter. »Nur Gott kennt Gott, nur sein Sohn, der
Gott von Gott, wahrer Gott ist, kennt ihn. [...] Daher riihrt die einzige und unersetzliche
Bedeutung Christi fiir uns, fiir die Menschheit (DI3)«. Wir kennen Gott in und durch
Christus. »Die Begegnung mit Gott ist in sich selbst und als solche Begegnung mit den
Briidern, ein Akt der Versammlung, der Vereinigung, der Verantwortung [...]. In diesem
Sinn ist die bevorzugte Option fiir die Armen im christologischen Glauben an jenen
Gott implizit enthalten, der fiir uns arm geworden ist, um uns durch seine Armut reich
zu machen (vgl. 2 Kor 8,9, D13, DAp 392)«. Und dieser Jesus Messias, so der Papst, »gibt
sich uns vor allem in seiner Person, in seinem Leben und in seiner Lehre durch das Wort
Gottes zu erkennen« (DI 3). Er ist das Wort Gottes, das sich in ihm klein gemacht und ein
menschliches Angesicht angenommen hat, damit Gottes Wort in ihm nicht nur gehort,
sondern auch gesehen werden kann (vgl. Verbum Domini 12).

5 Vgl. das Themenheft Religionen
als Quelle von Gewalt?,
in: Concilium 33/4 (1997).
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Wenn wir dieses Wort Gottes richtig horen, sehen und lesen und uns dabei tiber die
verschiedenen analytischen Ebenen von Soziologie und Theologie im klaren sind, dann
braucht das der Wirklichkeitsanalyse vorangestellte christologische Bekenntnis nicht in das
Messer einer unsauberen Methodenvermischung zu laufen. Diese Vorgehensweise kann
sogar, vor allem im Hinblick auf kirchliche Praxis, zu einer schirferen Sicht des Glaubens-
umfeldes und der fiir die Praxis notwendigen Verdnderungen fiihren. Allerdings kann die
christologische Glaubenspramisse durch die Formelhaftigkeit stindiger Wiederholung
leicht zur Pflichtitbung werden. Das kann dadurch vermieden werden, indem wir die
christologische Verkniipfung nicht vom historischen Jesus von Nazareth trennen. Das heif3t
dann, dass wir die Nachfolge des inkarnierten Wortes Gottes in allen pastoralen Diensten
der Kirche immer wieder neu ganz ernst nehmen miissen. Wir haben es dann in erster Linie
nicht mit pastoralen Einzelfillen, sondern mit der gemeinsamen Sache des Reiches Gottes zu
tun. Dabei werden mikrostrukturelle Verkniipfungen zu Knoten in einem universalen Netz.

3 Jesus der Prophet

Die Prophetie der Mission fithrt uns zu dem dieser Mission vorausgehenden Propheten
Jesus von Nazareth, dem wir nachzufolgen versuchen und in dem wir Leben haben. Im
Glauben der frithen Kirche, so wie er in der Schrift zum Ausdruck kommt, ist der Messias
Jesus nicht nur Horizont alttestamentlicher Prophetie, sondern auch ihre Erfiillung. Die
Verklarungsvision ist so zu verstehen, dass die Junger jetzt nicht mehr unter dem Gesetz
des Mose oder der alttestamentlichen Prophetie des Elias ihre Mission erfiillen werden,
sondern im Horen auf den »geliebten Sohn« des Vaters: » Auf ihn sollt ihr horen« (Mk 9,7).
Er selbst ist Prophet und Lehrer der Weisheit, Verkiinder der Gottesherrschaft und Hoftf-
nungstriger fiir das neue Gottesvolk. Er kommt zur Versohnung und zum Gericht, zur
Annahme der menschlichen Wirklichkeit durch Inkarnation und zu ihrer Erlosung durch
Kreuz und Auferstehung,

In der Weissagung des Simeon im Tempel von Jerusalem fokussiert das Lukasevangelium
die Sendung Jesu als Sendung des Messias, der »zum Fall und zur Auferstehung vieler«
gekommen ist, als Licht und Heil im Zeichen des Kindes (vgl. Lk 2,12ff) und als Widerspruch
im Zeichen des Kreuzes: »Gott hat nun in Erfillung gehen lassen, was er durch den Mund
aller Propheten vorhergesagt hat, nimlich, dass sein Messias leiden werde« (Apg 3,18).
Durch das Wort des geistbegabten Simeon begegnet uns schon am Anfang der Sendung
Jesu das Ganze seiner messianischen Aufgabe. Er wird Gottesknecht und Friedensfiirst sein,
Licht zur Offenbarung fiir die Heiden und zur Verherrlichung Israels. Das Heil wird »vor
allen Volkern« und schliellich fiir alle Volker verkiindigt (vgl. Lk 2,31; Is 52,10), so wie es
bei Isaias schon vorhergesagt war.

Wort des Propheten ist Wort Jahwes. Mose und Stephanus beziehen sich in der Recht-
fertigungskrise ihres Lebens auf dieses prophetische Wort: »Einen Propheten wie mich
wird euch erstehen lassen der Herr, euer Gott. Auf ihn sollt ihr héren in allem, was er
zu euch sagen wird« (Apg 3,22; vgl. 737; Dtn 18,15). Der Messias aus Nazareth verkiindet
nicht nur Offenbarung, er ist Offenbarer und Offenbarung. Er ist der Prophet durch den
ein Offenbarungszyklus zu Ende kommt, jedoch nicht in dem Sinn, dass es nach ihm
nichts mehr zu sagen gibe. Bei aller Prophetie nach Jesus Christus und in seiner Nachfolge
geht es einerseits um Vertiefung, um Kontextualisierung seiner Kritik und Diagnose der
Gegenwart, um Reinterpretation der von ihm vorhergesagten eschatologischen Zukunft;
andererseits aber um Widerspruch zu falschen Traditionen, zu verstocktem Zeitgeist, zu
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modischer Anpassung und systemischer Einordnung. Schliefllich geht es um prophetische
Tempel- und Opferkritik, die beispielsweise in der Erzdhlung vom barmherzigen Samariter
zum Ausdruck kommt (Lk 10,25-37). Das »ewige Leben« wird nicht durch den Tempel und
seine Opfer, an denen der Samariter nicht teilnehmen durfte, gewéhrleistet sondern durch
tatkraftige Hilfe an dem, der unter die Rauber gefallen ist. Hier steht Jesus in einer langen
prophetischen Tradition, welche »den Widerspruch zwischen frommer Opferpraxis und
sozialer Ungerechtigkeit« gegeifielt hat«.®

Das durch Propheten vermittelte Gotteswort wird in der missionarischen Gegenwart
des Messias, auf den es sich ja bezieht, »enthiillt« und wiederum neu vernommen, wird
Wirklichkeit und Gegenwart (vgl. Is 42). Gesalbt im Heiligen Geist (bei der Taufe, Lk 3,22),
weif} sich der Messias gesandt aus dem Geheimnis Gottes vor aller Zeit, um Armen das
Evangelium zu verkiinden, das fiir jede Form der Armut ihre Aufhebung in Aussicht stellt:
Gefangenen durch Befreiung, Blinden durch das Augenlicht, den in Unfreiheit Erdriickten
und in Klage Erstickten durch Freiheit (vgl. Lk 4,18ff; Is 61,1ff; Is 58,6). Das von den Pro-
pheten vorhergesagte Gnadenjahr des Herrn ist nun durch die Ankunft des Reiches Gottes
erfiillt: »Das Gesetz und die Propheten reichen bis zu Johannes dem Téufer; seitdem
wird das Evangelium vom Reich Gottes verkiindet, und alle drangen sich danach, hinein-
zukommen« (Lk 16,16).

»Die fundamentale Botschaft der Prophetie Jesu ist das Reich Gottes«’, sagt uns José
Comblin, der selbst eine prophetische Biographie hat. Er wurde verfolgt, vertrieben, wegen
seiner furchtlosen Kritik von Militdrs und Kirche mit Argwohn bedacht. Schlieflich hat
er in Armut gelebt und ein theologisches Werk hinterlassen, das sich an den Zeichen
Gottes in der Zeit und an der theologischen Kompetenz der kleinen Leute abgearbeitet
hat.® Die gesellschaftskritische Relevanz der Mission findet ihre soziale Entfaltung in der
Verkiindigung des Reiches Gottes als »Befreiung von der Knechtschaft der Korruption«
(vgl. Lumen gentium 9) und in der Praxis der »grofleren Liebe« (Joh 15,13) und »griéeren
Gerechtigkeit« (Mt 5,20), die uns im ethischen Grundgesetz der Seligpreisungen und im
Testament der Abschiedsreden Jesu aufgetragen sind.

Mit der Verkiindigung des Reiches Gottes an die Armen in der Synagoge von Nazareth
tritt Jesus erstmals offentlich auf. Seine Option fiir die Armen steht am Anfang seiner
Sendung. Sie ist das fundamentale Zeichen des Widerspruchs seiner Sendung, sein gegen-
kultureller Einspruch im Konfliktfeld sozialer Spannungen. Sie provoziert seine Vertreibung
aus der Stadt und den Lynchversuch der Nazarener aller Zeiten.

Die Frohe Botschaft fiir die Armen und Anderen und die Predigt vom Reich Gottes sind
der theologische Ort der » Anerkennung der allen Mitgliedern der menschlichen Familie
innewohnenden Wiirde«, wie sie in der »Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte«
vorgesehen ist. Das theologische Fundament dieser Predigt ist die Gottesebenbildlichkeit
aller Menschen und ihre Gotteskindschaft, also ihre Kreatiirlichkeit. Mit der Gotteseben-
bildlichkeit ist die Unverletzlichkeit der Person verbunden und mit der Kreatiirlichkeit die
Gleichheit aller. Diese Begriindung ist heute nicht mehr universal zustimmungsfihig, weil
sie ja zu einem partikularen Uberzeugungssystem gehort. Nach dem Verlust eines verall-

6 Gerd THEISSEN, Die Religion der
ersten Christen. Eine Theorie des
Urchristentums, Glitersloh 2000, 195f.
7 José COMBLIN, A profecia na
Igreja Sao Paulo 2008, 65.

8 José Comblin ist am 27. Marz 201
verstorben.
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gemeinerungsfihigen Gottesbegriffs durch die Aufklirung, konnte das dadurch verloren
gegangene Abhingigkeits- und Ursprungsverhaltnis des Menschen und seiner Wiirde von
Gott in den Begriff der Natur iibergefiihrt werden. Den Anspruch von Universalitit, d. h.
von gesellschaftlicher Allgemeinniitzigkeit, kann eine Glaubensgemeinschaft nicht auf
Grund ihres Offenbarungswissens, sondern nur durch einleuchtende soziale Relevanz und
Solidaritat mit den gesellschaftlich Benachteiligten beanspruchen. Nicht nur um diesem
Anspruch zu geniigen, sondern auf Grund unseres missionarischen Selbstverstindnisses in
der Nachfolge des Propheten aus Nazareth kénnen wir den Orientierungshorizont missio-
narischer Solidaritdt mit Kampf um Anerkennung von Menschenwiirde und Gleichheit
aller umschreiben. Menschenwiirde als Wert verlangt zu ihrer Verwirklichung nach den
normativen Regeln der Menschenrechte, ist diesen aber und allem Kampf um Anerkennung
und aller positiven Gesetzgebung vorgelagert.

4 Missionarische Kirche auf den Schultern der Propheten

Wenn wir von Prophetie als Wesensmerkmal kirchlicher Sendung sprechen, so unterschei-
den wir nicht, wie das Paulus noch getan hat, zwischen Aposteln, Propheten, Lehrern,
Wundertitern und einer ganzen Reihe anderer Amtstriger (vgl.1 Kor 12,28). Prophetie
der Mission will sagen, dass das ganze Werk der Evangelisation in der Nachfolge Jesu von
seinem prophetischen Profil geprigt ist. So hat es auch die Brasilianische Bischofskonferenz
in jhrem Dokument »Evangelisierung und prophetische Mission der Kirche«, aus dem
Jahre 2005, verstanden, wenn es da heifdt: »Evangelisieren ist eine eminent prophetische
Aktion [...]«, oder an anderer Stelle: »Die prophetische Dimension ist wesentlich fiir die
evangelisierende Mission der Kirche.«” Wie konnen wir dies verstehen?

Inmitten eines unldsbar erscheinenden Knotens, in dem die Fiden von ungerechten
Strukturen, verweigerter Anerkennung der Menschenwiirde und persénlicher Schuld
zusammenlaufen, hat Mission die Aufgabe daran zu erinnern, dass es am Anfang nicht so
war und am Ende nicht so sein wird. Die Zeit der prophetischen Mission ist Erinnerung und
Verheiffung in einer » Zwischenzeit, in der missionarische Relevanz sich dadurch erweist,
dass sie fiir »ein anderes Leben « aller glaubwiirdig einsteht. In dieser » Zwischenzeit« wird
die eschatologische Zukunft in Jesus Christus wie ein Keil in die Gegenwart hineingetrieben,
weil »Gott, unsere Gerechtigkeit« (Jer 23,6; 33,16), sich geoffenbart hat, unter uns wohnt
und uns Maf3stibe fiir ein sinnvolles Leben gegeben hat. Missionarische Prisenz legt Sinn-
spuren in die Welt, die auf die Moglichkeit und Anziehungskraft eines ganz konkret anderen
Lebens verweisen. Die Verkiindigung dieses durch Gottes Wort verbiirgte neue Leben und
seine zeichenhafte Realisierung ist die grundlegend missionarische Aufgabe.

Wie schon angedeutet, gibt es in Geschichte und Gegenwart der Kirche stets zwei sehr
unterschiedliche Sektoren. Der eine ist es zufrieden, wenn es ihm gelingt, das kleinere Ubel
zu vermeiden und dadurch Leben zu retten, wenn auch unter unwiirdigen Bedingungen und
oft nur in der Perspektive jenseitiger Lebensrettung. Der andere Sektor stellt systemische
Verflochtenheit radikal in frage, setzt dadurch Leben aufs Spiel, aber lingerfristig begiins-
tigt er doch neue Strukturen und Lebensbedingungen fiir alle. So hat sich beispielsweise
Mission mit den Kolonialméchten verbunden, um dadurch das vermeintlich gréere Ubel

9 Evangelizagdo e missao
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des Paganismus und sofortiger Ausrottung der Indigenas zu verhindern. Dabei hat sie dem
jeweiligen System stets mildernde Umsténde zugebilligt. Mit dem Argument, das gréfiere
Ubel zu vermeiden, hat sie sich mit systemischen Ubergriffen parinetisch abgefunden, hat
versucht Schmerzen zu lindern und den Armen und Anderen den ethischen Rigorismus
des Widerstands auszureden.

Aber Mission kann auch systemkritisch die Maxime des guten und rechten Lebens
prophetisch verkiinden. Das Fiirstenportal des Doms von Bamberg, das die 12 Apostel
auf den Schultern der 12 Propheten zeigt, deutet darauf hin, dass das kirchliche Amt stets
wissen muss, dass es ohne das prophetische Fundament kurzsichtig wire. In einer Gesell-
schaft konformistischer Anpassung an Wettbewerb und Konsum hat Prophetie eminent
politische und lebenspraktische Bezugspunkte. Dieser prophetische Horizont entfaltet sich
nicht nur in richtender Anklage, sondern auch in Aszese als kontrakulturelle Dimension
der Konsumverweigerung, als Gratuitit, als Notbremse eines in rasender Geschwindigkeit
auf den okologischen Abgrund zusteuernden Entwicklungsprojekts. Der Kampf um das
gute Leben aller als missionarische Aufgabe ist ein Kampf nicht nur um die Umverteilung
der Giiter, sondern auch um ihre Herstellung in neuen, menschenfreundlichen und dem
Schépfungsprojekt entsprechenden Produktionsverhaltnissen, um ihren rechten Gebrauch
und um gegenseitige Anerkennung.

Mission ruft in eine Welt, die unter dem Diktat von Kosten-Nutzen-Rechnungen
steht, hinein, dass Erlosung aus Gnade geschieht, d.h. durch die Gabe, welche unsere
nicht-symmetrische Gottesbeziehung »aufhebt« in jenem Neuen Bund des Friedens, fiir
den wir Weltverantwortung tibernehmen. Zu allen Zeiten haben prophetische Zeugen
der Gerechtigkeit in der Kirche — manchmal auch gegen sie — in Knechtsgestalt dafiir
gestritten, dass die Anderen und die Armen erhobenen Hauptes eben diese Knechtsgestalt
verweigern konnen.

5 Prophetische Zeugen

Zeugen der Gerechtigkeit kommen aus der grofien Drangsal, in der Ideologien versagen.
Sie stehen fiir die Glaubwiirdigkeit einer letzten Gerechtigkeit des Widerstands und der
Insurrektion, fiir die Gerechtigkeit der Auferstehung. Ich denke dabei ganz konkret an den
Franziskaner Luis Cappio, vom Rio Sio Francisco, an den Claretianer Pedro Casaldéliga,
von Sao Félix do Araguaia, an Schwester Genoveva, eine Kleine Schwester des Charles von
Foucauld, bei den Tapirapé, und an Bischof Krautler, Missionar vom Kostbaren Blut, vom
Rio Xingu, einem Nebenfluss des Amazonas.

Die genannten Zeugen sind nicht der Normalfall der lateinamerikanischen Kirche
und werden auch den ekklesialen Exodus nicht abstoppen. Aber sie schieben, was viel
wichtiger ist, der Abwanderung von Glaubwiirdigkeit einen Riegel vor und 6ffnen durch
ihre unerschrockene Wahrnehmung der Wirklichkeit der Zuwanderung von Relevanz
und Kohirenz Tiiren und Fenster. Glaubwiirdigkeit durch Relevanz fiir die Miihselig-
Beladenen und Kohirenz vor dem Wort Gottes erfordern eine prophetische Praxis, die
nie den Dauerzustand einer Grofikirche darstellt. Damit unterschétzen wir nicht das Volk
Gottes als kirchliches Subjekt, nehmen ihm aber den Druck buchstiablich-normativer
Virtuositat. Also noch einmal: Zeichen sind wichtig als Wegweiser, aber sie reprasentieren
nie auf Dauer das Ganze. So ist es auch mit diesen personifizierten Zeichen und Zeugen
der Gerechtigkeit, die ich hier nur duflerst kurz aus dem brasilianischen Kontext vor-
stellen kann.
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5.1 Luis Cappio

Zur Weihnachtszeit im Jahr 2007, zu einer Zeit iibervoller Taschen und Tische, da hat ein
so genannter Hungerstreik von Dom Luis Cappio die allgemeine Konsumfreude gestort.
Viele haben ihn gefragt: »Warum bist du gekommen, uns zu storen?« Hungerstreik ist
Siinde, erkldrte der Nuntius. Hungerstreik ist undemokratisch, jammerte die Regierung.
Bis heute ist nicht entschieden, ob das Verhalten des Franziskanerbischofs der Dibzese
Barra (Bahia), das der Umleitung des Flusses Sdo Francisco ein alternatives Projekt ent-
gegenstellte, ein Hungerstreik war oder eine adventliche Fastenzeit von 23 Tagen. Kirche
und Staat fiihlten sich gestdért und suchten nach »honorigen Losungen«. Im Grunde
standen zwei Projekte auf dem Spiel: das Agrobusiness durch Umleitung des Flusses
zum Industriezentrum Fortaleza und das Zusammenleben mit dem Fluss und mit von
Regenwasser gefiillten Zisternen. Luis Cappio - Storenfried oder Notbremse? Fiir die
Armen und die Indios, die durch die Abzapfung des Wassers geschadigt werden, war er
zum Auflersten bereit, ist ihnen zu einer Ikone der Hoffnung und zu einem Zeichen der
grofleren Gerechtigkeit geworden.

5.2 Pedro Casaldaliga

Zwischen den Jahren 1971 und 2005 war er Bischof der Prélatur Sao Felix do Araguaia,
im Mato Grosso. Am Tag seiner Bischofsweihe lief} er einen Pastoralbrief verteilen, der
nach den Aussagen des Soziologen José de Souza Martins den Beginn der Sozialpastoral
in Brasilien markiert: »Eine Kirche Amazoniens in Konflikt mit dem Grofigrundbesitz
und die soziale Marginalisierung.« Wihrend der Militardiktatur erhielt Dom Pedro viele
Todesdrohungen. Am 12. Oktober 1976 wurde er auf einem Pastoralbesuch in Ribeirdo
Bonito von der Folter zweier Frauen im Gefingnis unterrichtet. Mit dem Jesuitenpater
Joao Bosco Burnier ging er sofort zur Polizeistation. Pater Burnier, den der Polizeibeamte
irrtiimlich fiir den Bischof hielt, drohte die Sache offentlich zu denunzieren. Da fiel der
Polizeibeamte tiber den Priester her und erschoss ihn. Nach der Totenmesse gingen die
Leute zur Polizeistation und machten sie dem Erdboden gleich. Heute befindet sich dort
die Kirche der Mirtyrer. Wir verdanken Bischof Pedro — Mitgriinder des Eingeborenen-
Missionsrates (Cimi) und der Landpastoral (CPT) - sehr viel an politischer Klarheit,
mystischer Tiefe, Treue zum Evangelium und Menschenfreundlichkeit. Solche Menschen
gibt es nur einmal in jedem Jahrhundert.

5.3 Schwester Genoveva

Schwester Genoveva, von den Kleinen Schwestern des Charles de Foucauld, lebt seit 1952
mit den Tapirapé, einem Eingeborenenstamm, der durch Epidemien, Verfolgung und
Ausbeutung auf so Uberlebende zusammengeschrumpft war. Sie arbeiteten als Knechte
auf den Latifundien, die einmal ihr Land waren. Durch die Prasenz von Schwester
Genoveva und zwei Mitschwestern erhielt der Stamm wiederum ein geographisches Zen-
trum, eroberte sein Land zuriick, betrieb Ackerbau und wuchs an Zahl und Hoffnung.
Die Arbeit der Kleinen Schwestern war fiir uns im Missionsrat fiir die Eingeborenen
(Cimi), der ja erst 20 Jahre spiter (1972) gegriindet wurde, ein grofles Vorbild, ging es
doch in ihrer Mission vordringlich um inkulturierte Prasenz und nicht mehr, wie friiher,
um »Supervision« und »Seelenrettung«. Auf die Frage, was sie von den Tapirapé gelernt
habe, sagte die Schwester: »Wir haben gelernt in Gemeinschaft zu leben, nichts mehr fiir
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uns zu haben. Das gemeinschaftliche Leben bei den Tapirapé war radikaler als im Orden,
viel konkreter.« Die Schwestern gingen mit den Indios aufs Feld und pflanzten selbst
an, was sie brauchten. Heute gehoren zum Stamm mehr als 400 Personen. Wenn man
Schwester Genoveva ins Antlitz schaut, sicht man tiefe Furchen, in denen der Same des
Evangeliums aufgegangen ist.

5.4 Erwin Kriutler

Bischof Erwin Krautler hat am 6. Dezember 2010 in Stockholm den Alternativen Nobel-
preis erhalten. Dom Erwin ist Prasident des Missionsrates fiir Eingeborene (Cimi) und
hat sich zeitlebens fiir die Sache der Indios, der Kleinbauern und Minderjihrigen weit
iiber seine Di6zese Altamira hinaus, am Xingu, einem Nebenfluss des Amazonas, einge-
setzt. Sein Weg nach Stockholm war ein Leidensweg. Im Jahre 1983 wurde Kriutler wegen
Teilnahme an einer Solidaritatsaktion mit Zuckerrohrpflanzern von der Militirpolizei
festgenommen und verpriigelt. 1987 iiberlebte er schwer verletzt einen Mordanschlag,
als ein Kleinlastwagen frontal in seinen PKW fuhr. 1995 wurde Krautlers Ordensbruder
Hubert Mattle am Bischofssitz Altamira ermordet. In seiner Dankesrede in Stockholm
hat Dom Erwin vor allem zwei Menschen genannt, die ihm besonders nahe standen, und
ermordet wurden: Ademir Alfeu Federicci, der »Dema« genannt wurde, und Schwester
Dorothy Stang. Dema war Leiter einer kleinen Landgemeinde. Am 23. August 2001 ver-
fasste er ein Dokument, das es der Bundespolizei erleichtern sollte, die Landriuber der
Gegend dingfest zu machen. Zwei Tage spéter wurde er ermordet. Im Jahr 2005 wurde
Dorothy Stang, die sich 20 Jahre lang fiir die Rechte der Kleinbauern an der Trans-
amazonica-Strafle eingesetzt hatte, ebenfalls umgebracht. Als Krautler sie zum ersten
Mal traf, sagte sie ihm: »Ich méchte unter den Armsten der Armen arbeiten«. Seit 2006
lebt Bischof Kriutler wegen ganz konkreter Morddrohungen rund um die Uhr unter
Polizeischutz.

Vielleicht helfen uns solche konkreten Zeugen und Zeichen mehr als theoretische
Gerechtigkeitskonzepte, weiter zu gehen auf dem Weg des Jesus von Nazareth. Wir
wollen nicht die fromme Liige von flichendeckender Prophetie und ideal aufgeputzten
Gemeinden. Die Welt, in der wir fiir einander streiten, eine kurze Weile Heimat finden
und doch Pilger und Fremde bleiben, ist so, wie sie ist. Sie ist unzureichend, um uns mit
ihr abzufinden und in ihr einzurichten, und gerade deshalb weit genug, um in uns den
Traum nach dem Absoluten wachzuhalten und iiber das eine Leben, das uns gegeben ist,
hinauszuwachsen. Wir kénnen die Zaune immer wieder etwas hinausschieben, damit
Platz wird fiir die Armen, Anderen, Ausgegrenzten und unter die Riuber Gefallenen;
damit die Horizonte weiter und die Hoffnung tiefer sich in die Furchen des Lebens
hineingraben; damit das Todesurteil der Angepassten und Gewalttitigen nicht iiber
die Gerechtigkeit der Auferstehung triumphiert; damit Gerechtigkeit als Notwendig-
keit erkannt, als alltagliche Mbglichkeit umgesetzt und in solidarischer Prisenz glaub-
wiirdig wird.
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Zusammenfassung

Der Beitrag fordert einen dringenden Abschied von der kirchlichen Apologie, einen Zugriff
auf die Wirklichkeit, der auch vom historischen Jesus her inspiriert ist, und somit konkret
ist, und stellt die missionarische Kirche auf die Schultern der Propheten. Mit Luis Cappio,
Pedro Casaldaliga, Schwester Genoveva und Erwin Krautler werden sodann zeitgendssische
prophetische Zeugen présentiert, die der Abwanderung von Glaubwiirdigkeit in Bezug auf
die Kirche einen Riegel vorzuschieben vermogen.

Abstract

The article calls for one to take immediate leave of ecclesial apologetics and to grasp
reality in a way that is also inspired by the historical Jesus and is thus concrete. It places the
missionary church on the shoulders of the prophets. The contribution then presents
contemporary prophetic witnesses — Luis Cappio, Pedro Casaldaliga, Sister Genoveva
und Erwin Kriutler — who are capable of stopping the drift away from credibility with
regard to the church.




Prophetie einer »besseren Welt«
im Zeitalter der Globalisierung

Neuer Humanismus und christliche Mission

von Michael Sievernich

llle opifex rerum, mundi melioris origo.
(Ovid, Metamorphosen 1, 79)

Et fortasse latius se fundit spiritus Christi, quam nos interpretamur.
(Erasmus, Convivium religiosum)

Am Beginn des Renaissance-Humanismus steht symbolisch der berithmte Brief iiber die
Besteigung des Mont Ventoux in Siidfrankreich, den der italienische Dichter Francesco
Petrarca (1304-1374) auf den 26. April 1336 datierte. Der Brief ging in die umfangreiche
Sammlung stilisierter Briefe an vertraute Personen ein (Familiares 1V,1)! und war adressiert
an seinen véterlichen geistlichen Freund, den Augustinereremiten und Gelehrten Dionigi
da Borgo San Sepolcro. Dieser hatte Petrarca an der Universitit von Paris unterrichtet,
ihm das Denken des Augustinus nahegebracht und eine Taschenausgabe der Confessiones
geschenkt, die Petrarca mit sich zu fithren pflegte.

Der Text iiber diese Bergbesteigung schildert nicht nur die Mithen des Aufstiegs,
die mit dem Schauspiel einer grandiosen Weltsicht bis zum Horizont belohnt werden,
sondern enthilt auch Reflexionen iiber den eigenen Lebensweg, so dass der dufere
Aufstieg zur Metapher eines innerlichen Aufstiegs wird. Zunichst spricht der Brief von
einem jahrelangen Verlangen, die Hohe des Bergs zu sehen (cupiditas videndi, n.1) und
eine eigene Erfahrung (experientia, n.2) davon zu erlangen. Mit seinem Bruder und
Freund Gherardo unternimmt er dann den strapazisen Aufstieg, wobei ein alter Hirt
die jungen Leute unterwegs warnt, was aber deren Verlangen nur weiter anstachelt, Die
Erfahrung bei der korperlichen Mithe des Aufstiegs, bei dem Petrarca im Gegensatz
zu seinem Bruder immer wieder auf vermeintlich bequemere Wege ausweicht, wird
ihm zum Anlass iiber den Weg des inneren Menschen nachzudenken (cogitatio, n.12),
iiber den Weg zum Gipfel des seligen Lebens (beata vita, n.12). Als »peregrinatio« (n.13)
bezeichnet, klingen bei diesem Weg Reise und Pilgerschaft zusammen. In spiritueller
Anwendung wird also der Aufstieg zum Gipfel zum Bild der Lebensreise zum voll-
kommen Ziel, wihrend die Tiler zum Bild der siindhaften Neigungen werden. »Der
Aufstieg auf den Berg wird zur topischen ascensio eines christlichen homo viator. «2
Aus dem Nachdenken (cogitatio, n.15) iiber den Aufstieg erwichst beim Aufsteigenden
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der Wunsch, nun mit der Seele jene Reise zu unternehmen, die er mit den eigenen
Fiilen erfahren hat, allerdings mit dem Unterschied, dass jene Seelenreise ohne Orts-
verinderung im »Augenblick« (in ictu trepidantis, n.15) vonstatten gehen kann und
daher einen »mystischen« Charakter hat.

Auf dem Gipfel angelangt, steht er durch den ungewohnten Wind und die freie Sicht
wie betiubt da, um an das Erstaunen iiber diese spektakuldre Erfahrung des Raums ein
neues Nachdenken iiber die Zeit zu kniipfen (a locis ad tempora, n.19), und zwar iiber
die eigene Lebenszeit, naherhin iiber die Dekade seit Abschluss seiner Studien. Gegen-
stand dieser Gedanken ist im Anschluss an Augustinus die Wandlung der eigenen Sitten
(mutationes morum, n.19) und die allgemeine Wandelbarkeit (mutabilitas, n.24). Der
Blick zu den Alpen und nach Italien wird ergénzt durch den Blick zu den Pyrenden und
eine Lektiire der Confessiones, die er, so tat es schon Augustinus im selben Alter bei seiner
Konversionslektiire, wie ein Orakel benutzt. Dabei stofit er auf eine Aussage, wonach die
Menschen die Natur bewundern, dabei aber sich selbst verlassen. Dieses Wort bringt ihn
dazu, die inneren Augen (interiores oculi, n.29) auf sich selbst zu richten und zu fragen,
warum Menschen drauflen suchen, was nur drinnen (intus, n.32) zu finden ist. So folgert
er von der Gipfelsicht auf die menschliche Betrachtung (contemplatio, n.33): Wenn einer
schon so viel Miihen auf sich nimmt, um den Leib dem Himmel etwas anzunidhern, welche
Miihen sollten dann die Seele schrecken, sich Gott zu nihern.

Petrarca bestieg den Mont Ventoux gewiss nicht aus sportlichem Ehrgeiz oder bloﬁ
um eines dsthetischen Landschaftserlebnisses willen. Neugier und das Verlangen nach
neuen Sichtweisen und Erfahrungen, die schon eine Generation vor ihm den eng-
lischen Franziskaner und Naturphilosophen Roger Bacon bewegt hatten, trieb auch ihn
zu Naturkenntnis und Horizonterweiterung, An der Schwelle zur Neuzeit eroffnet die
Besteigung des windigen Berges eine neue Perspektive, sie gewdhrt rundum den Blick auf
die weite Welt, erméglicht eine neue Raumerfahrung, die zugleich zur Metapher wird fiir
die eigene Seelenlandschaft und die Zeiterfahrung. Das Neue dementiert nicht das Alte,
wenn Petrarca die neue Sicht aus der geistlichen Tradition interpretiert, wie auch das Alte
die neue isthetische Erfahrung nicht annulliert. Vielmehr gilt beides, aber so, dass der
leibliche Aufstieg zum Sinnbild des spirituellen Aufstiegs wird, und das »Gipfelgespréch«
mit Augustinus zum Anlass, die duflerliche Horizonterweiterung auf die innerliche Selbst-
erkenntnis zu vertiefen. Der Riickgriff auf Augustinus ist also kein bedauerlicher Riickfall,
sondern Ausdruck einer modernen Synthese von Innen und Auflen. Mit der erweiterten
Wahrnehmung der dufleren Welt wichst die Verantwortung fiir die innere Welt des Selbst-
und Gottesverhiltnisses. Petrarca verbindet also Naturerlebnis und spirituelle Erfahrung,
bietet eine neuzeitliche Synthese von empirischer Welterfahrung und mystischer Selbst-
erfahrung. Beide bilden keine Alternative, wonach mit wachsender Empirie der Glaube
schwinde, sondern eine wachsende Einheit von Erfahrung (experientia), Betrachtung
(contemplatio) und verniinftigem Nachdenken (cogitatio) iber duflere und innere Welten.
Beide bleiben in der Waage und Schwebe, deuten sich wechselseitig. Das Erlebnis des
Mont Ventoux fithrt gewiss zur neuen Weltsicht, aber ebenso gewiss zu einer spirituellen
»Revision« der alten Weltsicht.

3 Aeneae Sylvii Piccolominei 4 Vgl. Hugo RAHNER, Gibt es einen 5 Vgl. hierzu exemplarisch: Petrus
(Pontificis Pii I1.) opera, quae christlichen Humanismus?, in: DERS., Canisius SJ (1521-1997). Humanist
extant omnia, Basileae 1571, hier Abendland. Reden und Aufsatze, und Europder (Erudiri Sapientia 1),
Epistolarum liber I, epist. 130, Frankfurt 1966, 56-68; aus der Per- hg. von Rainer BERNDT, Berlin 2000.
p. 678. spektive der Patristik beantwortet

Rahner die Frage positiv.
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Petrarcas duflerer und innerer Aufstieg steht am Ursprung einer epochalen Geistes-
richtung, die man als klassischen Renaissance-Humanismus bezeichnet, der offen ist fiir
Religion, fiir den dsthetischen Reiz der paganen und den existentiellen der christlichen
Religion. Von Italien ausgehend, prigte er vor allem das 14. bis 16. Jahrhundert Europas, ob
man an Spanien, die Niederlande, England und Frankreich, Ungarn oder Deutschland denkt.
Er brachte neue interkulturelle Synthesen mit der Antike hervor, die keineswegs generell
antichristlich waren. Dabei ist zu beriicksichtigen, dass das Christentum in Europa sich im
Lauf eines Jahrtausends in allen europdischen Kulturen und Sprachen verwurzelt hatte, nicht
nur in der Romania, sondern auch in den keltischen, germanischen und slawischen Kul-
turen, und interkulturelle Synthesen zustande gebracht hatte, bevor diese reife Frucht durch
den Fall Konstantinopels (1453) in Frage gestellt wurde. Angesichts dieser Bedrohung durch
den machtpolitisch aufgestellten Islam sprach der Humanist Enea Silvio de Piccolomini
und spétere Papst Pius I1. in einer in Frankfurt am Main gehaltenen Rede vom Kontinent
Europa als dem »Vaterland« (patria) oder dem »eigenen Haus« (domus propria).?

1 Ein Spektrum von Humanismen

Das semantische Feld des » Humanismus« ist heute sehr breit und uniibersichtlich geworden,
so dass es zunichst einiger kulturhistorischer Klarungen bedarf, um auf diesem Hinter-
grund die Bedeutung eines christlich orientierten Humanismus herausarbeiten, der in der
Gegenwart zu einem Medium der globalen Mission der Weltkirche werden kann, wenn
denn deren humanisierende Kraft zur Entfaltung kommen soll.

Der Renaissance-Humanismus an der Schwelle zur Neuzeit, dem auch der poeta
laureatus Francesco Petrarca angehort, war eine vorwiegend literarisch orientierte geistige
Bewegung, die vom 14. bis 16. Jahrhundert in europiischen Stidten und Bildungszentren
blithte, nachdem sie sich von Italien aus iiber Europa ausgebreitet hatte. Verbunden mit
einer Rezeption der antiken Literatur und Philosophie sowie der spitantiken Schriften der
Patristik, prigte sie die intellektuellen Eliten vor allem in urbanen und héfischen Milieus.
Dieser Humanismus, der dem Christentum verbunden,* aber durchaus kirchenkritisch
und reformerisch eingestellt war, konnte selbst in Zeiten eines nicht immer irenischen
Konfessionalismus eine gemeinsame Plattform und nicht selten auch eine Verstdndigungs-
basis sein.” Damit trug er zur geistig-spirituellen Prigung Europas bei, libte aber iiber die
humanistisch gebildeten Missionare auch auf anderen Kontinenten wie Amerika und Asien
einen nicht unerheblichen Einfluss aus.

Das Leitbild dieses Denkens war der »uomo universale«, der sich durch Gewissens-
bindung und moralische Integritiit ebenso auszeichnet wie durch umfassende geistige
Bildung und Weltgestaltung. Das Bildungsprogramm schlug sich in den »studia
humanitatis« nieder, deren Gegenstinde sich vor allem um die Sprache (Grammatik,
Rhetorik), um die Literatur (Poetik), um das gute Handeln (Ethik), um die Kunst und
um die Geschichte (Historiographie) drehten. Noch lange wurden die humanistischen
Studien »humaniora« genannt, und bis in der Gegenwart heiffen im anglophonen
Raum die Geisteswissenschaften »humanities«. In der Frithen Neuzeit bedeuteten die
humanistischen Studien eine gewisse Abkehr von erstarrten Formen scholastischer
Dialektik und eine Hinkehr zu den Quellen der antiken Literatur und Philosophie, die
damit eine »Wiedergeburt« (Renaissance) erlebten, aber auch eine Hinwendung zu
christlichen Schriften, wie Petrarcas Bezug auf Augustinus oder zahlreiche Ausgaben
der Kirchenviter belegen.
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Das Interesse der Renaissance-Humanisten zeichnete sich systematisch durch die
Hinwendung zum Menschen sowie zu Sprache und Erfahrung aus. Bei der Frage nach
der Situation des Menschen in der Welt entdeckte er das Individuum als weltliches und
spirituelles Wesen, aber auch seine freiheitliche Wiirde und die daraus erflieffende Bild-
barkeit und Perfektibilitit. Dazu kommt die Ausbildung des individuellen Subjekts, das
sich wie bei Giovanni Pico della Mirandola seiner Aufgabe der Weltgestaltung bewusst
wird und genau darin seine »Wiirde« findet. Inhaltlich, sprachlich und ethisch an der
Kultur der paganen Antike und der christlichen Spatantike ausgebildet, gilt dem Huma-
nismus die Sprache als das entscheidende Ausdrucksmittel des Menschen.® So pflegte der
frithe Humanismus die drei alten Sprachen, deren Kenntnis nicht nur die griechische und
romische Literatur zuganglich machen, sondern auch eine neue Lektiire der hebréischen
und griechischen Bibel in den Ursprachen sowie in der lateinischen Ubersetzung (Vulgata)
ermoglichten, nicht zuletzt durch kritische Bibelausgaben.

So brachte der Niederlinder Desiderius Erasmus das griechische Neue Testament
(Basel 1516) heraus und der Spanier Kardinal Francisco Jiménez de Cisneros die Com-
plutenser Polyglotte (Alcald 1520). Die Humanisten studierten aber auch die Volkssprachen,
wie etwa Antonio Nebrija, der 1492 die erste Grammatik des Spanischen veroffentlichte.
Wenige Jahrzehnte spiter verschrifteten humanistisch ausgebildete Missionare in der
Neuen Welt zahlreiche altamerikanische Sprachen, beginnend beim Néhuatl, schufen
sprachliche Hilfsmittel wie Grammatiken und Worterbiicher und iibersetzten biblische
Texte fiir den liturgischen Gebrauch sowie Katechismen (Doctrinas) und Beichthandbiicher
(Confesionarios) in die indianischen Volkssprachen. Im Zusammenhang der Entdeckung
neuer Welten zog die Hinwendung zum Menschen und seiner Sprache auch die Wendung
zu den Dingen selbst und zur unmittelbaren Erfahrung nach sich, wie sie bei Petrarca
schon anklingt. Zu den Ergebnissen solcher Hinwendung gehéren die Pflege einer Brief-
kultur wie in Petrarcas Familiares oder die praktisch-ethisch orientierten Sammlungen
von Sprichwortern wie in Erasmus’ monumentalen Adagia, die den Raum menschlicher
Gestaltungsverantwortung in der Selbstsorge ebenso priigen sollen wie der Idealstaat Utopia
(1516) des englischen Humanisten Thomas Morus den politischen Raum.

Was das Verhiltnis zum Christentum angeht,” so kritisierten und bespottelten die
Humanisten den Aberglauben ihrer Zeit und iibten Kritik an der Verduflerlichung des
Glaubens im Reliquienkult oder im Buf3- und Fastenwesen, doch war damit keine Negation
des Christentums verbunden, sondern seine Reform und Reinigung, und zwar von einer
lebenspraktisch orientierten Mitte her, die Weisheit und Offenbarung, »pia philosophia«
und »docta religio« verkniipfte. Sie waren also keineswegs neopagan oder antireligios
eingestellt, aber ihre Werke konzentrierten sich nicht auf theologische Fragen, wenngleich
einige unter ihnen auch Theologen waren wie Erasmus, dessen monumentales Werk ebenso
um die litterae humanae wie die litterae divinae kreist.® Sie suchten also die neue Weltsicht
und die neue Entdeckung einer historisch fernliegenden Kultur mit dem Christentum zu
verbinden. Sie wandten sich nicht vom christlichen Glauben ab, sondern suchten ihn im

6 Vgl. Ulrich MUHLACK, Der 8 Cornelis AUGUSTIIN, Erasmus. 9 Zum Uberblick vgl. Alexander
Humanismus als kulturhistorische Der Humanist als Theologe und SCHWAN, Humanismen und
Epoche (Gerda Henkel Vorlesung), Kirchenreformer (Studies in Medieval Christentum (Christlicher Glaube
Miinster 2004. and Reformation Thought 59), in moderner Gesellschaft 19),

7 Zum Verhéltnis zur Religion vgl. Leiden New York 1996. Freiburg 1981, 5-63.

August BUCK, Humanismus. Seine 10 Henri Kardinal DE LUBAC,
europaische Entwicklung in Doku- Uber Gott hinaus. Tragddie des
menten und Darstellungen, Freiburg/ atheistischen Humanismus,

Miinchen 1987, hier 228-253. Einsiedeln 1984, 19.
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Gegenteil durch Bildung und Tugend zu erneuern und neu zu positionieren. Platon und
Sokrates wurden nicht zu Antipoden Christi, sondern zu seinen philosophischen Vorlaufern.
Da Bildung und Tugend grundsitzlich allen Begabten offen standen und daher die soziale
Mobilitit forderten, ergab sich allein dadurch eine gesellschafts- und kirchenreformerische
Erneuerung »von unten, die nicht an die klerikalen oder fiirstlichen Ordnungsmichte
gebunden war.

Der klassische Humanismus der Renaissance steht fiir den Anfang des neuzeitlichen Sub-
jekts und entfaltete eine nachhaltige Wirkungsgeschichte. Doch in der Folgezeit bedienten
sich andere geistige Formationen dieses Namens, die vollig unterschiedliche Konzepte ver-
traten. So entstanden vor allem im 18./19. Jahrhundert Formen eines Neuhumanismus, in
dem Bildungsreformer wie Wilhelm von Humboldt und Friedrich Immanuel Niethammer
(er prigte 1808 den Neologismus »Humanismus«) die klassische Bildungstradition im
Schul- und Hochschulwesen forderten. Doch entwickelten sich im 19. und 20. Jahrhundert
weitere Humanismen philosophischer Art, die den modernen Menschen zwar als auto-
nomes Subjekt begreifen, doch als Voraussetzungen dafiir eine Emanzipation aus religiésen
Bindungen fordern. Beginnend in der Philosophie der Aufklirung, wird diese Position zu
einem dezidiert deistischen oder atheistischen Humanismus radikalisiert, der den christlich
mitgeprigten klassischen Humanismus nur in einigen Punkten rezipiert, etwa hinsichtlich
der schépferischen Potentiale, andere dagegen wie ethische Selbstimplikation oder Trans-
zendenzbezug hintanstellt oder negiert.”

Diesen Umbruch, der Humanismus und Religion, insbesondere das Christentum, in
einen unversdhnlichen Gegensatz zueinander stellt und als Gegner betrachtet, hat der
franzosische Theologe Henri de Lubac (1896-1991) in seinem wihrend des I1. Weltkriegs
verfassten Buch Le drame de humanisme athée (1943) beschrieben und an mehreren
Gestalten exemplifiziert. So an Auguste Comte, dem Mitbegriinder der Soziologie, der
den positivistischen Fortschrittsglauben mit seinem Drei-Stadien-Gesetz (Theologie,
Metaphysik, Wissenschaft) formulierte und das vermeintliche Verschwinden der Religion
mit einer religioiden Uberhdhung des Positivismus feierte, die mit der Griindung einer
positivistischen Religion endete. Des weiteren gehort in diese Reihe Ludwig Feuerbach,
der den religiésen Glauben als Projektion menschlicher Bediirfnisse beschrieb und Gott
als nichts anders als das Wesen des Menschen selbst definierte. In dieser Linie, in der Gott
zum Geschopf des Menschen wird, erklirte Karl Marx konsequent, dass der Mensch das
héchste Wesen fiir den Menschen sei und die Gesellschaft der durchgefiihrte Humanismus
der Natur. Und schliellich proklamierte Friedrich Nietzsche die Heraufkunft des Nihilismus
und damit die radikale Entwertung der Werte, auch der Moral und Religion. Henri de
Lubac, der diesen Systemen die Prophetie eines Dostojewski entgegensetzt, kommt zum
Schluss, dass die innere Logik dieser Systeme eines atheistischen Humanismus Gott mit
Gewalt entferne und zugleich zu einer spirituellen und sozialen Versklavung fithre. »Indem
er Gott stiirzt, beseitigt er das Hindernis fiir die Erringung seiner Freiheit. Der moderne
Humanismus erwichst also auf dem Boden eines Ressentiments und beginnt mit einem
»Entweder — Oder«.«"®

Eine der Folgen ist die mangelnde Wahrnehmung oder gar Bestreitung des Bosen,
deren mérderische Folgen die atheistischen Diktaturen des 20.Jahrhunderts mit ihren
Hekatomben von Opfern zeigen. Nach der Erfahrung der Shoa machte der ungarische
Schriftsteller und Literaturnobelpreistriger Imre Kértesz in seinem literarischen Werk
auf die Problematik der »Berufshumanisten« aufmerksam. Seine Kritik schaut auf den
gelihmten westlichen Humanismus und die von ihm so genannten »Berufshumanisten .
Es sind jene, die das Bose der Shoa isolieren und bagatellisieren und der Erfahrung der
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Opfer die Geltung absprechen, wie er im Roman Fiasko festhilt: »Berufshumanisten
méchten jedoch gern glauben, dafl Auschwitz nur denjenigen widerfahren sei, denen es
zufilligerweise damals und dort widerfahren ist, daf8 den anderen hingegen, denen es
zufilligerweise damals und dort nicht widerfahren ist, der Mehrheit, dem Menschen — dem
MENSCHEN! - im allgemeinen nichts widerfahren sei.«'! Solche Positionen vertuschen
das Bose, verharmlosen es als Unfall oder Betriebsstérung, suchen es bei anderen und ver-
decken den eigenen Mangel an Humanitit.

Positionen eines philosophischen Humanismus, die sich als Antithese zu Christentum
und Kirche und zur Religion iiberhaupt verstanden, fithrten bei Jean-Paul Sartre zur
Identifizierung von Existentialismus und Humanismus und existieren in Schwundstufen als
»humanistische« Vereinigungen, die bisweilen militant atheistisch auftreten und die positive
Religionsfreiheit polemisch attackieren. Der sikulare oder » exklusive Humanismus« kommt
mit dem Anti-Humanismus darin tibereinkommt, so der kanadische Philosoph Charles
Taylor, dass er jegliche Transzendenz leugnet. » Exclusive humanism closes the transcendent
window, as though there were nothing beyond - more, as though it weren’t a crying need
of the human heart to open that window, gaze, and then go beyond; as though feeling this
need were the result of a mistake, an erroneous worldview, bad conditioning, or, worse,
some pathology.« Demgegeniiber betont er die Dialektik des sikularen Humanismus ohne
Transzendenz. » Exclusive humanism also carries great dangers, which remain very under-
explored in modern thought.«'?

Eine frithere Stimme der Kritik gegen einen atheistisch gepolten Humanismus regte
sich schon in den 30er und 4oer Jahren des 20. Jahrhunderts. Sie gehorte dem Philosophen
und Konvertiten Jacques Maritain (1882-1973), der fiir einen theozentrischen »integralen
Humanismus« pladierte, der »in christlichen Augen ein neues, nicht mehr sakrales, sondern
sakulares oder profanes Christentum darstellen wiirde«. Dieser neue Humanismus habe
nichts mehr mit dem biirgerlichen Humanismus gemein, sondern habe die » Ausrichtung
auf eine sozial-zeitliche Verwirklichung jener evangelischen Achtung vor dem Menschlichen,
das nicht allein in der geistigen Ordnung bestehen, sondern in ihr Gestalt annehmen soll,
und zwar auf das Ideal einer briiderlichen Gemeinschaft hin. Nicht fiir eine Dynamik oder
einen Imperialismus der Rasse, der Klasse oder Nation fordert er von den Menschen, sich
zu opfern, sondern fiir ein besseres Leben ihrer Briider und fiir das wirkliche Wohl der
Gemeinschaft der menschlichen Personen.«'* Der Personalismus Maritains und seine Vor-
stellung eines integralen Humanismus fielen in Europa, vor allem aber in Lateinamerika und
den Vereinigten Staaten von Amerika auf fruchtbaren Boden, zumal er an der Allgemeinen
Erklirung der Menschenrechte der Vereinten Nationen (1948) mitgewirkt hatte. Maritain
kann, auch wenn er heute wenig Resonanz findet, als einer derjenigen Zeitgenossen gelten,
deren Impulse fiir die Offnung der Kirche zur Moderne wichtig wurden.

11 Laszlo F. FOLDENYI, Schick-
sallosigkeit. Ein Imre-Kéresz-Warter-
buch, Reinbek bei Hamburg 2009,
46-51, hier 47 (Stichwort »Berufs-
humanist «).

12 Charles TAYLOR, A Catholic
Modernity? Charles Taylor's Marianist
Award Lecture, edited and with an
introduction by James L. HEFT, New
York Oxford 1999, hier 26f und 19.
13 Jacques MARITAIN, Christlicher
Humanismus. Politische und geistige
Fragen einer neuen Christenheit,

Heidelberg 1950, 6 (fr. Humanisme
integral. Problémes temporels et
spirituels d'une nouvelle Chrétienté,
Paris 1936, 15).

14 Hans-Joachim SANDER, Theo-
logischer Kommentar zur Pastoral-
konstitution tiber die Kirche in der
Welt von heute Gaudium et spes, in:
Herders Theologischer Kommentar
zum Zweiten Vatikanischen Konzil,
hg. von Peter HUNERMANN/Bernd
Jochen HILBERATH, Bd. 4, Freiburg
i.Br. 2005, 581-869, hier 783.
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2 »Neuer Humanismus« — ein Postulat
des I1. Vatikanischen Konzils

Der starke franzosische Einfluss auf das I1. Vatikanische Konzil spiegelt sich nicht nur in der
untergriindigen Rezeption des evolutiven Denkens von Pierre Teilhard de Chardin, sondern
auch im Thema des Humanismus, das Maritain im Vorfeld thematisiert hatte und um das
auf dem Konzil heftig gerungen wurde. In der Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der
Welt von heute Gaudium et spes werden zweierlei Humanismen unterschieden. Zum einen
beklagt das Konzil, auf den philosophischen Humanismus zielend, dass die Leugnung Gottes
und der Religion nicht selten als Forderung des wissenschaftlichen Fortschritts und eines
»sogenannten neuen Humanismus« (Gaudium et spes 7) ausgegeben werde; zugleich stellt
es sich die Frage nach der Anerkennung einer Autonomie der Kultur, ohne in einen »rein
innerweltlichen, ja religionsfeindlichen Humanismus« zu verfallen (Gaudium et spes 56).

Doch bleibt das Konzil nicht bei der Kritik stehen, sondern postuliert im zweiten Haupt-
teil der Pastoralen Konstitution, die verschiedene Einzelfragen wie Kultur, Wirtschaft,
Krieg und Frieden aufgreift, einen »neuen Humanismus« (novus humanismus), der den
humanistischen Gedanken des weltgestaltenden Menschen nicht als prometheische oder
faustische Grenziiberschreitung zuriickweist, sondern bewusst aufnimmt. Daher bezeichnet
das Dokument die Menschen als Gestalter (artifices) und Schopfer (auctores) der Kultur
und sieht im wachsenden Sinn fiir die Autonomie und die Verantwortlichkeit Zeichen fiir
die »geistige und sittliche Reifung der Menschheit«. Sodann betont das Konzil die Eins-
werdung der Welt (unificatio), eine Vorabschattung der Globalisierung, und die Aufgabe,
»eine bessere Welt in Wahrheit und Gerechtigkeit« aufzubauen (ut in veritate et iustitia
meliorem aedificemus mundum). Genau darin aber siecht das Konzil die Geburt eines
y»neuen Humanismus, in dem der Mensch sich vor allem von der Verantwortung fiir seine
Briider und die Geschichte her versteht« (Gaudium et spes 55).

In diesen Formulierungen des Konzils zeigt sich ein neues Selbstbewusstsein der Kirche,
die sich nicht mehr defensiv von der Moderne abgrenzt, sondern dem »pastoralen Prinzip«
entsprechend sich konstruktiv auf die Welt bezieht (vgl. Gaudium et spes 1 Fufinote) und
den Humanismusbegriff in einer dialogischen Weise wieder in Anspruch nimmt. Kom-
mentatoren haben bemerkt, dass der konziliare Text durch den neuen Humanismus
Optimismus ausstrahle und nennt Beispiele wie den Einsatz fiir die Menschenrechte, den
sozialen Ausgleich zwischen Nord und Siid, die friedlichen Revolutionen im ehemaligen
Ostblock. Doch fehle eine Aussage iiber das Gegenstiick, nimlich die »neuen Inhuma-
nismen« wie Turbokapitalismus und Umweltverschmutzung.'* Allerdings tauchen durchaus
an anderer Stelle Inhumanismen wie die Riistungsspirale und ihre Schiddigung der Armen
auf (vgl. Gaudium et spes 81), so dass man zur Interpretation den Gesamttext heranziehen
und ihn im heutigen Kontext interpretieren muss.

Eine solche Interpretation gelang wenige Jahre nach dem Konzil Paul V1., als er in seiner
Sozialenzyklika Populorum Progressio (1967) den Humanismus als »umfassende Entwick-
lung des ganzen Menschen und der ganzen Menschheit« auslegte und mit Bezug auf
Maritain und de Lubac die Gestaltung der Erde ohne Gott ablehnt, weil dies sich gegen den
Menschen richte und einen inhumanen Humanismus mit sich fithre. Danach ist nur jener
Humanismus der wahre, der sich zum Absoluten hin dffnet, weil eben der Mensch nur durch
Uberschreiten seiner selbst zu dem werde, was er sein soll (Populorum progressio Nr. 42).

Der neue christliche Humanismus anerkennt also die gestalterische Rolle des Menschen
in der Geschichte und markiert damit den Ubergang von einer Gesetzesethik, die sich
vornehmlich an der Erfiillung priskriptiver Gebote und Verbote orientiert, hin zu einer
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Verantwortungsethik, die ihre Verantwortlichkeit fiir eine bessere Welt und die Geschichte
kennt. Dazu gehort auch die Verantwortung fiir neue sozialethische Normen in einer
globalen Wirtschaft und Zivilisation.

Welche Bedeutung das Stichwort der Verantwortung inzwischen in der Weltpolitik
erlangt hat, mag wie ein Schlaglicht die Erklirung beleuchten, die der Gipfel der wirt-
schaftsstirksten Industrie- und Schwellenlinder (G 20) in Pittsburgh (2009) verabschiedete.
Auf dem Hintergrund der Weltfinanzkrise beginnt die Praambel mit dem bemerkens-
werten Vorsatz der damals versammelten Staats- und Regierungschefs, »die Ara der Ver-
antwortungslosigkeit (era of irresponsibility) hinter uns zu lassen« (n.1) und die Exzesse,
den Leichtsinn und den »Mangel an Verantwortung« in der Finanzwirtschaft nicht mehr
hinzunehmen (n.16). Daher wollen sie darangehen, so heifit es im Anhang, »ein Zeitalter
nachhaltigen, verantwortungsvollen Wirtschaftens einzulduten« (a new era of sustainable
global economic activity grounded in responsibility) (Annex n.1) und bekennen sich in
einer rhetorisch imposanten achthebigen Selbstverpflichtung — »Wir tragen Verantwortung
dafiir« (We have a responsibility) - zu zentralen Werten; zum Beispiel im sechsten Spiegel-
strich: »Wir tragen Verantwortung dafiir, in die Menschen zu investieren, indem wir ihnen
Bildung, Qualifizierung, menschenwiirdige Arbeitsbedingungen, Gesundheitsfiirsorge und
soziale Sicherheitsnetze bieten und gegen Armut, Diskriminierung und sémtliche Formen
sozialer Ausgrenzung vorgehen.«'® Ob solche Aussagen Gipfelprosa bleiben oder die reale
Politik nachhaltig bestimmen, wird erst in historischer Distanz zu beurteilen sein, doch die
politische Karriere des Verantwortungsbegriffs ist offensichtlich.

Der neue Humanismus des Konzils mit seinem Verstindnis von Verantwortung, das
ein freiheitliches Subjekt voraussetzt, konnte sich freilich in der Folgezeit nur bescheiden
entfalten, da die offentlichen Diskurse eher von einem ausdriicklichen oder impliziten
»Anti-Humanismus« beherrscht wurden. Es waren vor allem franzosische Theoretiker
wie Claude Lévi-Strauss, Jacques Derrida, Pierre Bourdieu oder Michel Foucault, die aus
strukturalistischen, funktionalistischen oder »archdologischen« Perspektiven heraus den
Menschen fragmentierten, die Subjektivitit oder zumindest das verniinftige Subjekt in Frage
stellten, seine Innerlichkeit und Freiheit, wodurch verantwortliches und sinnbestimmtes
Handeln unter Verdacht geriet oder in Abrede gestellt wurde. Dieser im Kleid der
Humanwissenschaften einherschreitende Anti-Humanismus, fand freilich den Einspruch
des Philosophen Emmanuel Lévinas, fiir den die aufgedeckte Krise der Subjektivitit einen
neuen Ansatz erfordert, der die Verantwortung des Subjekts vom unbedingten Anspruch
des Anderen her begriindet.'®

3 Eine »bessere Welt in Wahrheit«

Wie lésst sich das konziliare Postulat einldsen, eine »bessere Welt in Wahrheit« zu bauen?
Da Respekt vor der Wahrheit des Anderen als Individuum und vor der Wahrheit der
anderen Kultur eine grundlegende Rolle spielen, sei hier exemplarisch auf Prozesse der
Sozialisation und der Inkulturation verwiesen; Sozialisation verstanden als derjenige Prozess,
durch den ein junger Mensch in Anerkennung seiner Wiirde und seiner Eigenart in einer
bestimmten Kultur so erzogen wird, dass er sich in der Sprache und anderen Elementen
heimisch fithlt und ausdriicken kann; Inkulturation'” verstanden als derjenige Prozess,
in dem sich der christliche Glaube, der in eine Herkunftskultur eingebettet ist, ohne mit
ihr identisch zu sein, sich auf eine andere Kultur dergestalt einldsst, dass er sich in dieser
Kultur ausdriicken und zu einer Synthese gelangen kann, die Glaube und Kultur bereichert.
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Im rasch fortschreitenden Wissensprozess der Gegenwart und in der spiten Moderne
kommt der Erziehung der nachwachsenden Generationen in intakten Familien und einer
wertgebundenen Bildung in professionellen padagogischen Institutionen eine Rolle zu,
deren Bedeutung kaum zu iiberschitzen ist. Dazu gehort auch die Vermittlung von Orien-
tierungswissen, das dazu befahigt, die dringenden Gegenwarts- und Zukunftsfragen selb-
standig reflektieren und verantwortlich angehen zu kénnen.

Als der agnostische polnische Philosoph Leszek Kotakowski im Jahr 1977 in der Frank-
furter Paulskirche den Friedenspreis des Deutschen Buchhandels verliehen bekam, wiihlte er
sich als Thema seines Vortrags die » Erziehung zur Wiirde«. In der Zeit der Ost-West-Kon-
frontation, so legte er dar, sei fiir alle totalitiren Systeme die Erziehung zum Hass typisch
gewesen. Deutschland hat im 20. Jahrhundert zwei totalitdre Systeme erlitten, und so sind
Generationen junger Menschen zum Hass erzogen worden, ob in der nationalsozialistischen
oder realsozialistischen Variante, ohne dass diese seelisch verheerende Hasserziehung
Gegenstand von padagogischen Diskursen oder gar strafrechtlicher Aufarbeitung geworden
wire. Kolakowski plidierte gegeniiber einer totalitiren Hasserziehung fiir eine Erziehung
zur Demokratie, die eine Erziehung zur Wiirde beinhalte. Diese aber werde nicht durch
die Rigiditit calvinistischer Erziehungsmethoden erreicht, die von einer hoffnungslos
verdorbenen menschlichen Natur ausgehe, sondern »umgekehrt setzt die jesuitische Phi-
losophie sowohl voraus, daf8 niemand auf Erden absolut und hoffnungslos verdorben ist,
als auch, daf alle natiirlichen Triebe und Energien etwas Gutes enthalten und zum Guten
gelenkt werden konnen, so daf8 die iibernatiirliche Hilfe immer etwas findet, woran sie
ankniipfen kann.«!® Diese anthropologische Grundsicht einer Erziehung zur Wiirde
des polnischen Philosophen spiegelt das humanistische Erbe ebenso wie das biblische
Menschenbild, wonach Gott das geknickte Rohr nicht zerbricht und den glimmenden Docht
nicht ausléscht (Jes 42,3) oder jeder Siinder, der umkehrt, Anlass zur Freude gibt (Lk 15,10).

Ein christlicher Humanismus wird jene Wertorientierung in der Bildungstradition
wiederentdecken, die aus dem Amalgam von griechisch-rémischem Denken, christlichen
Glauben und aufgeklirter Vernunft entstand und unter spitmodernen Bedingungen neu
zu entfalten ist. Erziehung zu einer Wiirde, die in der Gottebenbildlichkeit des Menschen
griindet, ist die unabdingbare Voraussetzung fiir Freiheitskultur und Demokratie, wie denn
auch jene Wiirde des Menschen, die biblisch auf der Gottebenbildlichkeit des Menschen
beruht, unter dem besonderen Schutz der Verfassung steht (Art. 1, Abs.1 Grundgesetz).

In der Orientierungskrise der Gegenwart gehort es zur christlichen Verantwortung, wie
Paulus auf dem Areopag in Athen auch auf den modernen Areopagen der Wirtschaft und
Wissenschaft, der Kultur und Politik, bei aller Autonomie der Sachbereiche den Glauben
zu Markt zu tragen und vom »unbekannten Gott« zu sprechen (vgl. Apg 17,22ff), d.h.
die Gottesrede in der Offentlichkeit zu vertreten. Die Magna Charta dieser Aufgabe hat
das Zweite Vatikanische Konzil formuliert: »Das Wissen um die neuen Wissenschaften,
Anschauungen und Erfindungen sollen sie [die Glaubigen| verbinden mit christlicher
Sittlichkeit und mit ihrer Bildung in der christlichen Lehre, damit religioses Leben und

15 www.pittsburghsummit. 17 Vgl. Blaise BAYILI, Culture et 18 Leczek KotAKOWSKI, Erziehung
gov/mediacenter/129639.htm inculturation. Approche théorique zum HaR, Erziehung zur Wiirde,
(Zugriff 03. Mai 2011). et méthodologique, Paris 2008; in: DERS., Ansprachen anldfSlich

16 Vgl. Emmanuel LEVINAS, Huma- Achiel PEELMAN, Les nouveaux der Verleihung des Friedenspreises,
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Rechtschaffenheit mit der wissenschaftlichen Erkenntnis und dem tdglich wachsenden
technischen Fortschritt bei ihnen Schritt halten und sie so alles aus einer umfassenden
christlichen Haltung zu beurteilen und zu deuten vermogen. « (Gaudium et spes 62)

Was die Inkulturation betrifft, ein nachkonziliarer Terminus, begegnen sich dabei
natiirlich nicht eine kulturlose Religion und eine religionslose Kultur, sondern zwei religits
geprigte Kulturen, weshalb man durchaus auch von »Interkulturalitit« sprechen kann."?
So entstand das Christentum in der jiidischen Kultur des Vorderen Orients, iiberstieg
aber diesen Kulturkreis, indem es sich in die hellenistisch-romische Kultur des Mittel-
meerraums inkulturierte und das Griechische als Sprache der Heiligen Schrift wihlte. In
kultureller Anpassungsfiahigkeit wird die christliche Botschaft in der Kraft des Geistes »bis
an die Grenzen der Erde« (vgl. Apg 1,8), das heifit auf die ganze Menschheit ausgedehnt,
so dass wohl erstmals in der Religionsgeschichte der mediterranen Welt sich eine Religion
ausbreitet, die nicht exklusives Erbe einer ethnischen Gruppe und nicht an deren Sprache
gebunden ist, sondern die Geschichten der Vélker in eine universale Geschichte Gottes
mit den vielsprachigen Menschen integriert.

Die Universalitit zielt aber weder auf eine uniforme Gestalt des Christentums in
allen Kulturen noch auf die Exklusivitit einer bestimmten Ausprigung. Vielmehr ist
das Christentum prinzipiell offen fiir die Vielheit der Kulturen, an deren Hinfilligkeit
es gewiss teilnimmt, ohne indes mit ihnen zu vergehen. Sicher hat das Christentum die
Spannung zwischen Glauben und jeweiliger Kultur nicht immer ausgehalten und sich aus
Furcht vor dem Fremden entweder kritiklos angepasst oder dngstlich abgeschottet. Doch
haben sich aufs Ganze gesehen die Krifte durchgesetzt, die das Eingehen auf die Kulturen
weniger als Bedrohung denn als Chance sahen und in vielfiltigen Formen von »Adap-
tion«, »Akkomodation«, »Assimilation«, »Akkulturation« versuchten, die christliche
Lebenspraxis, die Glaubensvorstellungen und ethischen Vorschriften in andere kulturelle
Verhiltnissen zu iibersetzen und zu verwurzeln. Das Christentum brauchte etwa ein Jahr-
tausend, um sich im gesamteuropaischen Kulturraum unter Romanen, Kelten, Germanen
und Slawen in wechselseitiger Durchmischung zu verwurzeln. Das heift aber nicht, dass
die abendlandische kulturelle Matrix normativ fiir die Kulturen anderer Kontinente wire,
auch wenn es in der Neuzeit gewiss Formen des Eurozentrismus gegeben hat. Schon vor
dem Konzil betonte Joseph Ratzinger, dass die abendldndischen Formen des Christentums
zwar unaufhebbare Bedeutung hitten, doch fiigt er sogleich hinzu, »dafd es keinen legitimen
philosophischen oder theologischen Grund fiir eine Exklusivsetzung des Abendlandischen
gibt«2°

Wenn hier von Kultur die Rede ist, dann ist umfassend die Gesamtform des Lebens
eines Volkes gemeint, das heifst Organisation und Sinngestalt menschlichen Zusammen-
lebens in den Hervorbringungen von Recht, Staat, Wissenschaft, Technik und Kunst,
vermittelt durch Arbeit, Erziehung, Bildung, Medien. In diesem Sinn versteht das Zweite
Vatikanische Konzil unter Kultur »alles, wodurch der Mensch seine vielfiltigen geistigen
und korperlichen Anlagen ausbildet und entfaltet; wodurch er sich die ganze Welt in

19 Joseph Kardinal RATZINGER, 20 Joseph RATZINGER, Theologia
Glaube — Wahrheit - Toleranz. Das perennis? Uber ZeitgemaRheit
Christentum und die Weltreligionen, und Zeitlosigkeit der Theologie,
Freiburg 22003, 53; zur Diskussion in: Wort und Wahrheit 15 (1960)
vgl. Mariano DELGADO/Guido 179-188, hier 18s.

VERGAUWEN (Hg.), Interkultura- 21 Arij Roest CROLLIUS, What is
litat. Begegnung und Wandel so new about inculturation, in:

in den Religionen, Stuttgart 2010. Gregorianum 59 (1978) 721738,

hier 735.
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Erkenntnis und Arbeit zu unterwerfen sucht; wodurch er das gesellschaftliche Leben in der
Familie und in der ganzen biirgerlichen Gesellschaft im moralischen und institutionellen
Fortschritt menschlicher gestaltet; wodurch er endlich seine groflen geistigen Erfahrungen
und Strebungen im Lauf der Zeit in seinen Werken vergegenstandlicht, mitteilt und ihnen
Dauer verleiht — zum Segen vieler, ja der ganzen Menschheit. « (Gaudium et Spes 53). Der
Mensch bringt Kultur hervor, aber Kultur gibt es nur im Plural der Kulturen. Die Aufgabe
des um seine Verbreitung besorgten Christentums besteht darin, sich in anderen Kulturen
als der Herkunftskultur einzuwurzeln. Aufgrund der spezifischen Differenz von Kultur
und Religion gilt dies nicht nur fiir nationale Kulturen, sondern auch fiir spitmoderne
Entwicklungen von Kulturen sikularen Zuschnitts.

Wenn Inkulturation als Integration in die jeweilige Kultur christologisch von der
Inkarnation des Logos her begriindet und pneumatologisch vom Pfingstereignis des kom-
munikativen Miteinander her verstanden wird, dann geht es bei der jeweiligen Kultur
nicht um eine unpassende fremde Hiille, die sich das Christentum tiberstreift. Vielmehr
begriinden Inkarnation und Geistsendung zum einen die Universalitit der christlichen
Botschaft fiir alle Kulturen und zum anderen die universale, geistgewirkte Gegenwart
Gottes in den Kulturen. Die dabei ablaufenden interkulturellen Prozesse machen solche
der Inkulturation nicht iiberfliissig, da es bei der Begegnung von Christentum und Kultur
um den Hineingang in fremde Kulturen geht, nicht um Uberwindung der Andersheit oder
Zerstdrung der fremden Identitit. Das Christentum will den Menschen einer fremden Kul-
turwelt in deren Kultur begegnen. Dementsprechend betonte das Konzil vielfach, »daf} aller
Same des Guten, der sich [...] in den eigenen Riten und Kulturen der Volker findet, nicht
nur nicht untergehe, sondern geheilt, erhoben und vollendet werde« (Lumen gentium 17).

Das Hineingehen in die fremde Kultur bedeutet also einen osmotischen Prozess, den der
niederlandisch-rémische Theologe Arij Roest-Crollius fast schon klassisch so beschrieben
hat: »The inculturation of the Church is the integration of the Christian experience of a local
Church into the culture of its people, in such a way that this experience not only expresses
itself in elements of this culture, but becomes a force that animates, orients and innovates
this culture so as to create a new unity and communion, not only within the culture in
question but also as an enrichment of the Church universal. «*!

Wenn nun Religion und Kultur nicht einfach identifiziert werden kénnen, sondern
differenziert wahrgenommen werden miissen, liefle sich das Verhéltnis so bestimmen,
dass Religion die innere Sinngestalt der jeweiligen Kulturen ausmacht, Kult als Symbol des
unbedingten Horizonts mithin zum Herzstiick der Kultur gehért, so dass das Hineingehen
in die Kulturen auch den Dialog mit den anderen Religionen erfordert. Dieser Dialog aber
geht im Sinn des Zweiten Vatikanischen Konzils davon aus, dass die Religionen einen
»Strahl jener Wahrheit erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtet«, so dass Dialog
und Kooperation ebenso selbstverstandlich sind wie die Aufgabe, dass die Christen »jene
geistlichen und sittlichen Giter und auch die sozial-kulturellen Werte, die sich bei ihnen
finden, anerkennen, wahren und fordern« (Nostra aetate 2).

Pidagogische Sozialisation und missionale Inkulturation vermitteln durch ihre Pro-
zesse Orientierungswissen, das umso notwendiger erscheint, je mehr sich Gesellschaften
in Modernisierungsprozessen ausdifferenzieren und damit zugleich enttraditionalisieren
und pluralisieren. Im Maf der Abnahme traditioneller Orientierung aber kommt auf das
Individuum die Qual der Wahl zu, d. h. einer individualisierten Orientierungssuche. Wenn
die moderne Welt immer mehr zum Werk des Menschen, zu einem Artefakt wird, in dem
der Mensch sich und seinen durch Wissenschaft, Technik und Wirtschaft geschaffenen
Werken begegnet, dann kann man diese moderne Welt mit Jiirgen Mittelstrafs die
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»Leonardo-Welt« nennen. Es ist eine Welt, in der das Verfiigungswissen zunimmt, d. h. das
in Wissenschaften und Technik gespeicherte Wissen um Ursachen, Mittel und Wirkungen,
wihrend das Orientierungswissen dagegen abnimmt, d. h. das Wissen um Ziele und Zwecke,
das moralische, kulturelle und religiose Wissen.

Die moderne Welt, so Mittelstraf3, sei nicht nur orientierungsschwach, sondern auch
unwillig zur Orientierung. Daher beschreibe die Orientierungskrise der Gegenwart nicht
nur ein Defizit, sondern ein Programm, weil die moderne Wissenschaft im Orientierungs-
verzicht in moralischen, sozialen und politischen Fragen eine Voraussetzung ihres Tuns
sieht. Durch die Ausgrenzung des Orientierungswissens, das nur provisorisch gelte, wiirden
die Wissenschaften ideologieanfillig und konnten selbst religivse Ziige annehmen.** In
der Tat zeigen selbst auf die Empirie verpflichtete moderne Naturwissenschaften bisweilen
religioide Ziige, wenn etwa der erste Nuklearwaffentest (1945) den Codenamen »Trinity«
trug, die Sequenzierung des menschlichen Genoms im Humangenomprojekt medial
divinisiert wurde (2003) oder der reduktionistische Naturalismus Urstind feiert und auf
die Immanenz vertrostet.

Angesichts dieser Orientierungskrise bedarf es einer Vergewisserung der tragenden
kulturellen Werte und der religiosen Grundlagen dieser Werte. Die desastrésen Folgen
des Orientierungsverzichts und einer den Wissenschaften entborgten, dort aber nur
methodischen »Wertfreiheit« machen deutlich, dass die Wissenschaften auch bei Fragen
des Wahrheitsbewusstseins, der ethischen Wertorientierungen und des gesellschaftlichen
Bezugs involviert sind. Hierbei konnte unter den Geisteswissenschaften die Theologie eine
Pilotfunktion einnehmen, weil sie nicht unabhiéngig vom historischen und sozialen Kon-
text agiert, sondern sich in Selbstbindung auf die Gemeinschaft der Glaubenden bezieht. In
einem analogen Sinn sind auch die anderen Wissenschaften nicht vollig unabhiangig und
kontextlos, sondern bediirfen, auch wenn ihnen methodisch keine normative Begriindungs-
logik erschwinglich ist, einer expliziten ethischen Riickbindung an die Gesellschaft und an
politische Wertentscheidungen sowie deren rechtlich verbindliche Ausformungen. Das
Christentum wird am Beginn des dritten Jahrtausends in dem Maf8 zukunftsfihig sein,
in dem es sein kulturelles Geddchtnis der Prisenz Gottes als Logos und als Pneuma, das
Glaube und Vernunft verbindet, als Orientierungswissen in die dffentliche Debatte einspeist
und auch sikular derart dechiffriert, dass es als Beitrag zum Uberleben der Menschheit in
Wiirde und Wahrheit, in Freiheit und Gerechtigkeit erkennbar wird.

4 Eine »bessere Welt in Gerechtigkeit«

Wenn der konziliare Humanismus vorsieht, eine »bessere Welt in Wahrheit und Gerechtig-
keit« aufzubauen (Gaudium et spes 55), dann geht es nicht um ein idealistisches oder uto-
pisches Weltverbesserertum, wohl aber um eine anthropologisch, ethisch und theologisch
begriindete Position im Kontext der Gegenwart. Eine bessere Welt »in Gerechtigkeit« zu
gestalten, erfordert im Zeitalter der Globalisierung theoretische wie praktische Antworten
auf die Probleme weltweiter Armut, auf die Fragen praktischer Solidaritit und einer die
Fahigkeiten Subjekts respektierenden Subsidiaritit, wobei alle Antworten an zunehmende
Verantwortung zuriickgebunden sind.

Mit der Erfindung der Zentralperspektive in der Renaissance schliipfte der europdische
Mensch auch reflexiv in die Rolle des Weltgestalters, durch die ihm der Raum der Welt
zur Aufgabe wird. Bei diesem Projekt der Moderne weist Giovanni Pico della Mirandola in
seiner Programmschrift (1494)** dem Menschen nicht nur einen zentralen schépferischen
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Platz zu, sondern benennt auch die Ambivalenz, ins Untere degenerieren oder zum Oberen
regenerieren zu konnen. Die Konturen der Ambivalenz tauchen seitdem immer wieder
auf. Das gilt fiir die Franzosische Revolution, welche die Menschenrechte proklamierte
und zugleich die Guillotine aufstellte, oder fiir die Emanzipation Lateinamerikas, die den
Kreolen, aber nicht der indigenen Bevilkerung Freiheit errang. Es gilt fiir die Dialektik
der Aufklirung ebenso wie fiir die Risikoproduktion einer »Weltrisikogesellschaft«**. Mit
dem Leitbegriff der Globalisierung verbinden die einen eine weltweite Zusammenarbeit
und globalen Wohlstand auf allen Erdteilen, wihrend andere eine soziale Segregation des
Planeten befiirchten und eine die Kulturen nivellierende Einheitskultur. Unstrittig ist dabei
eine Zunahme und Verdichtung sozialer und medialer Beziehungen, durch welche die Erde
zu einem »global village« wird. Die Vermehrung und Verdichtung grenziiberschreitender
Interaktionen vernetzt in zunehmendem Maf3 Individuen und Institutionen zu einem
komplexen Gefiige wechselseitiger Abhingigkeiten. All dies gibt der Globalisierung viele
Gesichter.?

Es geht nicht nur um internationale Giiterstrome, mobiles Finanzkapital und interna-
tionale Unternehmen, sondern auch um Informations- und Wissensaustausch von bisher
nicht bekannter Intensitit und Qualitidt. Dazu gehort auch die wachsende Mobilitit der
Menschen in Migration und Massentourismus. Und schliefflich globalisiert sich auch
das Leitbild der westlichen Zivilisation mit ihren Ideen und Wertvorstellungen wie
Menschenrechten und Demokratie. Nicht zu vergessen sind weitere globale Akteure wie
die Weltreligionen, insbesondere die katholische Weltkirche mit 1,2 Milliarden Mitgliedern;
als éltester »global player« hat die Kirche aus ihrer geistlichen Sendung und langen his-
torischen Erfahrung heraus eine besondere Mitverantwortung zur humanen Gestaltung
der Globalisierung, die sie im Lauf ihrer Missionsgeschichte wahrgenommen hat. Dazu
kommen in der Gegenwart die Vereinten Nationen als globale Volkergemeinschaft, die
Erweiterung des internationalen Rechts und global zustindiger Gerichtshofe (Den Haag)
und die Nichtregierungsorganisationen (NGO), um nur einige zu nennen.

So friedlich und auf das Wohl aller ausgerichtet diese globale Kooperation auch
erscheinen mag, so haben die Prozesse der Globalisierung auch ihre Schattenseiten. Dazu
gehoren, um nur zwei Beispiele zu nennen, enorme Migrationsbewegungen aus wirt-
schaftlichen oder politischen Griinden, wobei diese Mobilitit menschlicher Arbeit im
Gegensatz zur erwiinschten Mobilitit von Giitern und Kapital politisch allerdings erschwert
oder verhindert wird. Eine andere Schattenseite macht sich im Internet breit, das nicht nur
die weltweite Verbreitung von Wissen und Informationen erméglicht, sondern auch der
Proliferation von Hass- und Terrorpropaganda, von Rassismus und Gewaltverherrlichung,
von Pornographie und Spielsucht dient.

Der Philosoph Otfried Héffe hat darauf aufmerksam gemacht, dass die menschliche
Schicksalsgemeinschaft nicht nur eine »Kooperationsgemeinschaft« ist, sondern auch
eine »Gewaltgemeinschaft« und eine »Gemeinschaft von Not und Leid«.?® Damit weist
er zum einen darauf hin, dass sich auch die Gewalt globalisiert, ob in Welt-Kriegen oder
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regionalen Kriegen oder in weltweit organisierter Kriminalitit des Drogen-, Waffen- und
Menschenhandels. Die Globalisierung produziert also auch neue Risiken. Zum anderen
verweist Hoffe auch auf die »Gemeinschaft in Not und Leid«, d.h. Hunger und Armut,
wirtschaftliche, politische und kulturelle Unterentwicklung, die es immer gegeben haben
mag, aber durch Abkoppelung von wirtschaftlichen und kommunikativen Globalisierungs-
prozessen verscharft wird.

An diesen und anderen Phinomenen zeigt sich der globale Handlungsbedarf. Denn
angesichts der Gewalt bedarf es einer globalen Rechts- und Friedensordnung,

Kooperation braucht faire Rahmenbedingungen (Demokratie, soziale Mindeststandards,
Menschenrechte), und die Situation von Armut und Hunger wirft die Fragen globaler
Gerechtigkeit und Solidaritit auf. Wenn es im Lauf dieser Entwicklungen Gewinner und
Verlierer gibt, ist die Kirche aufgrund ihres Grundauftrags der Diakonie in der Pflicht,
die Globalisierung aus dem Geist des Evangeliums und mit sozialethischem Augenmafd
menschenwiirdig mitzugestalten. Bei der interreligiosen Entwicklungszusammenarbeit
hilft nicht zuletzt ein Perspektivenwechsel aus der Sicht derer, die in Leid und Not sind.””

Die weit verbreitete Armut, die sich an der mangelnden Befriedigung der human basic
needs bemisst, stellt ein globales soziales Problem dar und ihre Uberwindung eine der
grofiten Herausforderungen, deren sich die Weltgemeinschaft zwar in der ersten Dekade
zur Bekimpfung der Armut (1997-2006) angenommen hat, ohne indes die Ergebnisse zu
erzielen, die eine zweite Dekade (2008-2017) eriibrigt hitten. In einer Welt, die immer mehr
zusammenwichst, ist es nicht nur eine moralische Verpflichtung, sondern auch im Selbst-
interesse der wirtschaftlich fithrenden Nationen, die Armut strukturell zu vermindern und
die soziale Segregation zu mildern. Das Verhiltnis zu den Armen auf allen Kontinenten
wird auch fiir die prosperierenden Lander zur Schicksalsfrage.

Fiir die Losung weltweiter wirtschaftlicher und sozialer Probleme sind aber nun an
erster Stelle die Nationalstaaten und Staatenverbiinde wie die Europdische Union, die
Weltgemeinschaft und ihre internationalen Organisationen zustindig. Diese politische
Zustindigkeit mindert jedoch nicht die subsididre Mitverantwortung der Religions-
gemeinschaften, insbesondere der international organisierten Katholischen Kirche fiir eine
gerechtere Welt. Welchen Beitrag kann und soll die Kirche ihrem Selbstverstdndnis und
ihren Méglichkeiten nach leisten? Die besondere Verpflichtung den Armen gegeniiber steht
programmatisch am Anfang des Wirkens Jesu, wenn er in seiner » Antrittspredigt« die mes-
sianischen Worte des Propheten Jesaia (Jes 61,1f) aufgreift: »Der Geist des Herrn ruht auf
mir, denn der Herr hat mich gesalbt. Er hat mich gesandt, den Armen (twyolc) eine gute
Nachricht zu bringen (edayyeAi(eoBat), den Gefangenen die Entlassung zu verkiinden und
den Blinden das Augenlicht, die Zerschlagenen in Freiheit zu setzen und ein Gnadenjahr
des Herrn auszurufen. « (Lk 4,18f) Der Gedanke, dass der Gesalbte (Messias, Christus) den
Armen und Bediirftigen zu Hilfe kommt, wird in der Gerichtsrede des Matthidusevangeliums
vertieft, in der sich der Menschensohn mit den Hungrigen und Durstigen, Fremden und
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Kranken, Nackten und Gefangenen identifiziert und sagt, was den Geringsten getan werde,
das werde ihm selbst getan (Mt 25,31-46). In diesem Sinn gehort die Zuwendung zu den
Bediirftigen konstitutiv und unverzichtbar zum christlichen Erbe.

Dieser mystische Kern der Christusbegegnung im Armen hat das caritativ-diakonische
Handeln der Kirche iiber zwei Jahrtausende bestimmt. Im 20. Jahrhundert freilich, dem Jahr-
hundert der globalisierten Armut, musste sich auch die Sorge fiir die Armen globalisieren.
Dies geschah auf dem II. Vatikanischen Konzil, auf dem die Kirche sich erstmals als »Welt-
kirche« realisierte. Auf Inspiration Johannes XXIIL, der fiir eine »Kirche aller, besonders
der Armen« plidierte, hilt die Kirche fest, dass sie »in den Armen und Leidenden das Bild
dessen erkennt, der sie gegriindet hat und selbst ein Armer und Leidender war« (Lumen
gentium 8). Uberdies sollen sich die Christen bewusst werden, »daf8 Christus selbst in
den Armen mit lauter Stimme seine Jiinger zur Liebe aufruft«; es sei Pflicht des ganzen
Gottesvolkes, die Armen zu unterstiitzen, und zwar »nicht nur aus dem Uberfluf}, sondern
auch von der Substanz« (Gaudium et spes 88). Dazu kommt, dass » Gerechtigkeit und Liebe
besonders gegeniiber den Armen« (Gaudium et spes 21) auch als eines der Heilmittel gegen
den Atheismus gelten.

Hatten neben franzosischen vor allem lateinamerikanische Bischéfe die Armutsthematik
in die Beratungen des Konzils eingebracht, so haben letztere auch nachkonziliar das Thema
in ihren Lehrdokumenten aufgenommen. So lud der lateinamerikanische Bischofsrat im
Dokument von Puebla (1979) im Sinn der Christusbegegnung dazu ein, in den konkreten
Ziigen der Armen das »Leidensantlitz Christi« zu entdecken (Nr. 31-39) und forderte eine
»Umbkehr der gesamten Kirche im Sinn einer vorrangigen Option fiir die Armen mit Blick-
richtung auf deren umfassende Befreiung« (Nr. 1134).28 Diese vorrangige Option fiir die
Armen (opcién preferencial por los pobres) erhielt durch ihre Rezeption in den papstlichen
Sozialenzykliken Sollicitudo rei socialis (1987) sowie Centesimus annus (1991) und ihre Er-
weiterung des Armutsbegriffs iiber die materielle Armut hinaus weltweite Bedeutung.
So haben sich auch die Kirchen anderer Lander diese Option zu eigen gemacht, so das
gemeinsame Sozialwort der katholischen und evangelischen Kirche in Deutschland Fiir
eine Zukunft in Solidaritit und Gerechtigkeit (1997), das fiir eine » Option fiir die Armen,
Schwachen und Benachteiligten« (Nr. 105ff) pladierte.

Mit der Option fiir die Armen hat ein Perspektivenwechsel stattgefunden, fiir den auf
theologischer und spiritueller Ebene kaum jemand so gekampft hat wie der peruanische
Theologe Gustavo Gutiérrez, der im Einbruch (irrupcién) der Armen einen Einbruch
Gottes in Kirche und Gesellschaft sah.?® Die Gottesrede mit der Leidensfrage zu verkniipfen,
entspricht nicht nur biblischer Tradition, wenn man an den sprichwortlich gewordenen
»Barmherzigen Samariter« der lukanischen Parabel (Lk 10,25-37) denkt oder an die Einheit
von Gottes-, Nichsten- und Selbstliebe (vgl. Mt 22,37-40). Sie kommt auch in der Einheit der
drei kirchlichen Grundfunktionen von Glaubensdienst, Gottesdienst und Nichstendienst
zum Ausdruck, die Benedikt X V1. in seiner Enzyklika Deus Caritas est (2005) betont, denn
der Liebesdienst der Diakonie sei »fiir die Kirche nicht eine Art Wohlfahrtsaktivitit, die
man auch anderen iiberlassen kénnte, sondern er gehort zu ihrem Wesen, ist unverzicht-
barer Wesensausdruck ihrer selbst«*°, wobei auch der Einsatz fiir gerechte Strukturen der
Gesellschaft zu diesem diakonischen Wirken der Kirche gehore.

Im Rahmen einer globalen Solidaritat® fordert die Sensibilitét fiir das Leid anderer eine
Grundhaltung und Gesinnung des Individuums, welche dazu befihigt, sich in den Dienst
anderer oder einer Gemeinschaft zu stellen, also Mensch fiir andere zu sein. Daneben bezieht
sich Solidaritit als Sozialprinzip auf die Beistandspflichten, welche die Entfaltungschancen des
einzelnen und den Aufbau einer gerechten Gesellschaft sichern. Solidaritét ist eine Kategorie
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der wechselseitigen Verantwortung, damit alle Menschen Subjekte werden und bleiben
kénnen. Hingeordnet auf den Menschen als Person, griindet Solidaritat in der Gemeinsamkeit
der gleichen Wiirde aller, die Menschenantlitz tragen. In diesem Sinn beansprucht Solidaritit
universelle Geltung und fordert Inklusion. Alle politischen und rechtlichen Ordnungsgefiige
sind also daran zu messen, ob sie die Wiirde der menschlichen Person respektieren und deren
Freiheitsraum erweitern. Ausformungen dieses Personalitétsprinzips sind die Menschen-
rechte, verstanden als individuelle Freiheitsrechte, soziale Anspruchsrechte und politische
Mitwirkungsrechte, die sich auch in den zivilen, politischen und sozialen Biirgerrechten und
einer darauf basierenden Staatsbiirgerschaft (citizenship) widerspiegeln. Im Zusammenhang
der Globalisierung fordert Solidaritat daher die urspriingliche Gleichheit aller Menschen als
Geschdpfe Gottes weltweit ein und fordert daher auch, »daf8 die Giiter der Schépfung fiir
alle bestimmt sind« (Sollicitudo rei socialis Nr.39).

Neben dem Prinzip der Solidaritit besagt das der Subsidiaritit, dass dem Einzelnen und
kleineren Gemeinwesen nicht entzogen werden darf, was sie aus eigener Initiative leisten
konnen, wie schon Pius XI. 1931 in der Sozialenzyklika Quadragesimo anno betonte (Nr. 79).
Diese Subsidiaritit, die dem Individuum oder der kleineren sozialen Einheit Vorrang vor
der nichstgrofieren oder dem Staat einrdumt, stirkt die Eigenverantwortung und fordert
den Abbau von zentralistischen, autoritiren und paternalistischen Systemen.** Auf recht-
licher Ebene organisiert Europa das Verhiltnis von Gemeinschaft und Mitgliedstaaten
nach dem Prinzip der Subsidiaritit (Vertrag von Maastricht iiber die Europdische Union
[1992], EUV Art. 2). Solidaritit ist subsididr zu organisieren und wird so dem Einzelnen
wie der Gemeinschaft am besten gerecht. Damit wird die Verantwortung fiir eine grofiere
Gerechtigkeit nicht nur politischen oder kirchlichen Instanzen zugeordnet, sondern jedem
im Maf seiner Moglichkeiten.

Seit Max Weber und Georg Simmel am Beginn des 20.Jahrhunderts iiber »Verant-
wortung« reflektierten, konnte der Begriff einer Verantwortungsethik wohl deshalb so
schnell Karriere machen, weil sich die Felder der Verantwortung vom iiberschaubaren
Nahbereich in einem bislang unvorstellbaren Ausmaf} ausgeweitet haben und beispiels-
weise auch Fragen des Klimawandels, der Wasserressourcen, der Energieversorgung
oder des Weltalls umfassen. Darauf haben jeweils auf ihre Weise schon Pierre Teilhard
de Chardin aus evolutiver, Hans Jonas aus ethischer und Johann Baptist Metz aus theo-
logischer Perspektive aufmerksam gemacht.** Die Globalisierung der Solidaritit und
der Verantwortung gehoren zum Kernbestand eines neuen Humanismus christlicher
Orientierung, der sich einerseits in das Denken und Handeln zahlreicher Akteure aus
humanistischem Geist einfiigt und entsprechende Gestaltungsverantwortung iiber-
nimmt, der aber andererseits diese Verantwortung »vor Gott« (coram Deo) ausiibt, damit
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responsiv auf die Selbstmitteilung Gottes im Logos und im Pneuma eingeht und geist-
gewirkt eine Ant-Wort auf das ergangene »Wort« gibt.

Ein so verstandener neuer Humanismus wird sich freilich nur dann entwickeln konnen,
wenn sich die Kirche mit ihrer Mission auf den Kontext der Gegenwart einldsst und
sich in die spite Moderne inkulturiert, nicht ohne aus ihrer eigenen Tradition heraus
die der Moderne innewohnende Ambivalenz und ihre Risiken kritisch in den Blick zu
nehmen. Dazu gehoren nicht zuletzt jene spezifischen Risiken, die sich aus der Ablehnung
der Transzendenz ergeben. Der Freiburger Philosoph Bernhard Welte (1906-1983) hat
einen hellsichtigen Entwurf des neuen Humanismus geliefert, den er folgendermafien
beschreibt: »Er muf darin bestehen, die moderne Zivilisation zu iibernehmen, und das
heif}t zugleich, sie weiterzufithren und im Spielbereich dieser Zivilisation und gegen die
ihr immanenten desintegrierenden Tendenzen gleichwohl ein integrales Menschentum zu
entfalten, das Mensch und Natur, Einzelne und Gesellschaft, Arbeit und Fest, Leben und
Sterben, Immanenz und Transzendenz als ein Lebensganzes frei entwickeln konnte. Der
neue Humanismus muf3 also darin bestehen, die dialektischen und antagonistischen Krifte
der zivilisatorischen Entwicklung wieder zusammenzubringen und ihre Dialektik in einer
hohere Einheit aufzuheben. «**

5 Humanistische Impulse fiir die Mission der Kirche

Diese hohere Einheit wird am besten gelingen, wenn sich neuer Humanismus und
Christentum so verbinden, dass sie einer immanenten SelbstverschlieSung der Moderne,
deren Risiken offenbar geworden sind, ebenso vorbeugen wie einer antimodernen Selbst-
verschlieffung der Religion vor den sikularen Zumutungen. Dabei geht es freilich nicht
einfach um eine Riickabwicklung, wie Habermas sie beschreibt. Der Katholizismus habe
sich bis in die 6oer Jahre des vergangenen Jahrhunderts »mit dem sikularen Denken
von Humanismus, Aufklirung und politischen Liberalismus schwergetan. So trifft das
Theorem, daf} einer zerknirschten Moderne nur noch die religiose Ausrichtung auf einen
transzendenten Bezugspunkt aus der Sackgasse verhelfen kénne, auch heute wieder auf
Resonanz.« Vielmehr geht es in Zeiten der Pluralisierung und Enttraditionalisierung um
die Lernbereitschaft auch sikularer Gesellschaften gegeniiber religidsen Traditionen, wie
es umkehrt auch um die Ubersetzung christlicher Gehalte in die spatmoderne Kultur geht.
»Die Ubersetzung der Gottesebenbildlichkeit des Menschen in die gleiche und unbedingt
zu achtende Wiirde aller Menschen ist eine solche rettende Ubersetzung. Sie erschliefit
den Gehalt biblischer Begriffe iiber die Grenzen einer Religionsgemeinschaft hinaus dem
allgemeinen Publikum von Andersgliubigen und Ungliubigen.«** Der Bezug auf die
Unglaubigen und Andersgldubigen eroffnet freilich ein weiteres, von Habermas nicht
reflektiertes Feld. Wenn eine solche »Ubersetzung« gerade dazu verhelfen soll, das dem
Eigenen so Fremde (den christlichen Glauben) innerlich zu verstehen und seine Wahrheit
als die eigene anzunehmen, dann liegt es in der Logik der »Ubersetzunge, dass der kognitive
Verstehensprozess in einen biographischen einmiindet, der die existentielle Annahme des
Glaubens und die Eingliederung in die Gemeinschaft der Glaubenden (Kirche) mit sich
fithren kann, nicht ohne die eigene existentielle Akzeptanz wiederum kommunikativ umzu-
setzen und in fremden Zusammenhingen resonanzfihig zu machen.

Seit jeher, nicht erst seit dem »translational turn« gehérte es zur kirchlichen Sendung,
solche Ubersetzungsprozesse zu organisieren, die in der 2000jihrigen Geschichte des
Christentums vielfach und auf unterschiedliche Weise stattgefunden haben.*® Nun sind
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solche Translationsprozesse, was den christlichen Inhalt angeht, zwar singular, nicht jedoch,
was die damit gegebenen Prozesse der (sprachlichen) Mitteilung, der tiberzeugenden Rede,
des vorbildlichen Beispiels, der dsthetischen Attraktivitat, der rituellen Performanz, der
ethischen Evidenz, der existentiellen Akzeptanz angeht. Alle sprachlich und symbolisch
vermittelten Begegnungen von Menschen tragen es an sich, insbesondere wenn es sich um
symmetrische Beziehungen handelt, dem Anderen das Eigene nahezubringen und reziprok
vom Anderen fiir das Eigene zu lernen. Insofern findet im Prozess der Kommunikation des
Evangeliums, wie man Mission paradigmatisch umschreiben konnte, etwas Urmenschliches
statt, das den Menschen als solchen auszeichnet und vor allem auf seiner Sprachfihigkeit
beruht. Diese Anthropologie sprachlicher Kommunikation wiederum ist Voraussetzung
einer Theologie sprachlicher Kommunikation, denn nach christlichem Offenbarungsver-
standnis »spricht« Gott, ob in Schopfungsworten (Gen 1,3) oder durch Propheten (Hebr 1,1),
endgiiltig im »Logos« Jesus Christus (vgl. Joh 1,1f), dessen »Geist« die Verbreitung des
Wortes besorgt und Ant-Worten ermoglicht.

Auf diesem Hintergrund ist nun zu fragen, welche Impulse direkt oder indirekt das
Verhaltnis des klassischen Renaissance-Humanismus zur Mission der frithen Neuzeit
bestimmten; des weiteren, welche Hilfe der klassische Humanismus sowie der konziliare
»neue Humanismus« fiir die Kommunikation des Evangeliums in der spiten Moderne
leisten konnen.

Die Humanisten der frithen Neuzeit interessierten sich wenig fiir die Fragen der Mission,
die sich im Zuge der europaischen Expansion in Amerika und Asien stellten, wenngleich die
Neue Welt nach dem humanistisch eingestellten florentinischen Bankier Amerigo Vespucci
benannt wurde. Nur hin und wieder taucht das Thema eher beildufig oder indirekt aus.
Das ist beispielsweise versteckt in der Predigtlehre der Fall, die Erasmus unter dem Titel
Ecclesiastes (1535) verfasst hat. Dort denkt der Humanist im ersten Buch iiber die Grofie und
Schwierigkeit der Verkiindigung nach und kommt auf den zeitgendssischen Niedergang der
Predigt zu sprechen. Die Christenheit sei auf einen engen geographischen Raum begrenzt,
nimlich auf Europa als den kleinsten Teil der Welt, nachdem Palistina und Kleinasien
an die »Mohammedaner« gefallen sei. So pladiert er dafiir, Missionare zu den Volkern in
den bisher unbekannten Gegenden zu entsenden, um dort das Evangelium zu verkiinden.
Namentlich nennt er aufler den »regiones ignotae« der Neuen Welt, Afrika sowie die
Lappen (Pylapii) und die Skythen. Zwar spricht er noch nicht von »Missionaren« — ein
erst spater gepriagter Neologismus, doch sachlich dquivalent ist die Rede vom »operarius«
oder vom »propagandae religionis studiosus, bildhaft vom »pastor« oder »seminator«.
Konkret bezieht er sich auf die Myriaden von Franziskanern mit seraphischem Feuer
und von Dominikanern mit cherubinischem Geist. Aus diesen Kohorten seien Manner
auszuwdhlen, der Welt abgestorben und fiir Christus lebend, »qui syncere apud barbaras
gentes doceant verbum Dei«.?” Dabei setzt er sich auch kritisch mit den immer wieder
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vorgebrachten Vorwdnden und Entschuldigungen wie Unkenntnis der Sprache, Fehlen
von Wundern und drohenden Lebensgefahren auseinander und versucht fiir diese zwar
schwierige, doch umso schénere Aufgabe zu begeistern, die mit Habgier und Machtstreben
unvereinbar sei. Nicht zuletzt ermahnt er die Bischofe und christlichen Firsten an ihre
diesbeziigliche Verantwortung.

Die humanistische Bewegung an der Epochenschwelle iibte allerdings einen erheblichen
indirekten Einfluss auf die Missionsunternehmen der frithen Neuzeit aus, weil zahlreiche
Missionare der Orden eine humanistische Bildung erhalten hatten und diese in den fiir
Europier bis dahin unbekannten Weltgegenden in der Begegnung mit anderen Kulturen und
Religionen einsetzten. Dies gilt insbesondere fiir die Mitglieder der Mendikantenorden sowie
fiir die in der frithen Neuzeit gegriindete Gesellschaft Jesu (1540), die zahlreiche Impulse des
Humanismus vor allem fiir ihr Bildungs- und Schulwesen tibernahm. Exemplarischen Ein-
fluss nahm der Humanismus auf die Mission etwa durch die Beschiftigung mit der Sprache,
sowohl mit den formalen rhetorischen Strukturen, dem Studium der alten Sprachen und
ihrer Ubersetzung, als auch mit den ebenfalls geschitzten europiischen Volkssprachen. Im
Fall der interkontinentalen Missionsunternehmen kamen nun bis dahin vollig unbekannte
Volkssprachen hinzu.*® Denn um mit den Japanern oder Azteken in Kommunikation treten
zu konnen, mussten die Missionare diese Sprachen erst mithsam, weil ohne Hilfsmittel
lernen. Im Fall Asiens, dessen Kulturen tiber eigene Schriftsysteme verfiigten, wie Indien,
Japan, China, mussten die Sprachen in Wort und (fremder) Schrift gelernt und beherrscht
werden. In Amerika, dessen Kulturen noch nicht verschriftet waren, wenn man von
rudimentiren Kommunikationsmitteln wie den Knotenschniiren (quipu) der Inka und den
piktographischen Systemen der Azteken einmal absieht, mussten die Sprachen erst in ein
Schriftsystem gebracht und linguistische Hilfsmittel wie Worterbticher und Grammatiken
erstellt werden. Erst dann konnte man an die beabsichtigte Kommunikation denken, sei es
miindlicher Art (Predigt, Katechese) oder sei es schriftlicher Art (Katechismen, liturgische
Texte, Beichthandbiicher, medizinische Traktate, humanistische Bildungstexte). Huma-
nistische Vorbilder wie Antonio de Nebrijas erstes Lehrbuch des Lateinischen und seine
erste Grammatik des Kastilischen (Spanischen), letztere im Jahr der ersten Amerikafahrt des
Kolumbus gedruckt (1492), stellten die Kategorien bereit, auch wenn diese fiir amerikanische
und asiatische Sprachen oftmals aus strukturellen oder phonetischen Griinden unzureichend
waren und durch diakritische Zeichen erginzt werden mussten.

Der indirekte Einfluss des Renaissance-Humanismus auf die frithneuzeitliche Mission,
der nur rudimentir erforscht ist und Stoff fiir grofiere Studien bereithilt, lasst sich in der
frithen Neuzeit beispielhaft in Ost und West aufzeigen. Fiir den Raum der ostasiatischen
Missionen, wurde 1588 in Macao auf der importierten europidischen Druckmaschine
mit beweglichen Lettern der lateinische Katechismus Christiani pueri institutio des spa-
nischen Theaterdichters und Humanisten Juan Bonifacio gedruckt. Dieses auf Geheif§
des Visitators Alessandro Valignano produzierte Buch, eine Sammlung antiker, biblischer
und patristischer Texte und Exempel, sollte der Ausbildung einheimischer Priester beim
Lernen des Latein und beim Erwerb der notigen Tugend dienen, hatte aber keinen Erfolg,
zumal in Japan wenig spater Verfolgungen der Christen einsetzten. Grofien Erfolg dagegen
hatte fast gleichzeitig im China der spiten Ming-Zeit eine kleine Anthologie antiker und
christlicher Sprichworter und Sentenzen tiber die Freundschaft, die der Missionar Matteo
Ricci fiir seine Gelehrtenfreunde aus dem Reich der Mitte ins Chinesische iibersetzt hatte.
Diese erstmals 1596 gedruckte Publikation war wohl deshalb so erfolgreich, weil sie in der
Landessprache verfasst war und mit dem Thema der Freundschaft abendldndische und
ostasiatische Weisheitstraditionen miteinander verband.*
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Bleibende systematische Bedeutung fiir die Missionsfrage in Zeiten der Globalisierung
diirften klassischer und neuer Humanismus dadurch gewinnen, dass sie zum einen interkul-
turelle Briicken fiir » Ubersetzung« und Transfer schlagen und zum anderen iiber integrale
Ansitze verfiigen, die Lebensbereiche wie Religion, Bildung, Gesundheit, Wissenschaft mit-
einander verkniipfen. Damit erfiillen sie im Sinn eines mehrdimensionalen Dialogs,*® der
Konvivenz und Kooperation ebenso umfasst wie spirituelle Erfahrung und argumentative
Auseinandersetzung, die Voraussetzungen symmetrischer Beziehungen und ganzheitlicher
Begegnungen. Diese wiederum lassen neue interkulturell verankerte Synthesen erwarten,
die an den anthropologisch und theologisch normativen Erfordernissen von Wahrheit
und Gerechtigkeit ebenso orientiert sind wie an den jeweiligen kulturellen und religidsen
Kontexten.

Der Renaissance-Humanismus ist keineswegs der erste, sondern nur einer von mehreren
interkulturellen und -religidsen Briickenschligen, die das Christentum zur klassischen und
zur spiten Antike vorgenommen hat. Denn nach den biblischen Rezeptionsprozessen von
philosophischen und ethischen Elementen der Stoa und der patristischen Aufnahme von
und Auseinandersetzung mit (spit)antiken Denken und Dichten folgte eine hochmittel-
alterliche Rezeptionsphase der iiber das Arabische vermittelten aristotelischen Philosophie,
bis schliefflich der Renaissance-Humanismus Literatur und Weisheit, Sprichwort und
Poesie, Mythos und Moral der Antike sich anverwandelte. Wie im 16. Jahrhundert aztekische
und japanische Ubersetzungen der Fabeln Asops, aber auch die chinesisch iibersetzten
Freundschaftssentenzen Riccis zeigen, waren solche interkulturelle Begegnungen auch
auBerhalb Europas erfolgreich. Doch dariiber hinaus behalten die historischen Begegnungen
insofern eine bleibende Bedeutung, als sie diachronisch iiber weite Zeitspannen hinweg im
Verhltnis zu vergangenen Kulturen geleistet haben, was heute unter anderen Vorausset-
zungen synchronisch mit gegenwirtig gelebten Kulturen zu leisten ist, namlich die gleich-
zeitige interkulturelle und interreligise Begegnung im globalen Mafistab.

Erasmus hatte in der Kultur der Antike Elemente der Wahrheit und Heiligkeit gefunden,
wenn er im Convivium religiosum, einem seiner familiaren Gesprache, durch den Mund des
Nephalius die Haltung des Sokrates so charakterisiert: »Wahrhaft eine bewundernswerte
Gesinnung bei einem, der Christus und die Heilige Schrift nicht kannte. Wenn ich daher
derartiges von solchen Ménnern lese, kann ich mich kaum enthalten zu sagen: Heiliger
Sokrates, bitte fiir uns! (Sancte Socrates, ora pro nobis.)« Oder wenn er im selben Stiick der
Colloguia durch den Mund eines Eusebius iiber Plutarchs moralphilosophisches Biichlein
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bemerkt: »Ich finde darin so viel Heiligkeit, dafl es in meinen Augen fast einem Wunder
gleichkommt, daf in das Herz eines Heidenmenschen (hominis ethnici) so evangelische
Gedanken gelangen konnten.«*! Kirchlicherseits bedurfte es seit Erasmus eines halben
Jahrtausends, bis im Zweiten Vatikanischen Konzil wieder Aussagen moglich waren, dass
in fremden kulturellen und religiésen Traditionen Elemente der Heiligkeit und Wahrheit
zu finden seien, die nicht zerstért werden diirften, sondern zur Vollendung zu bringen seien
(vgl. Lumen gentium 17, Ad gentes 9, Nostra Aetate 2). Die erasmianische Vereinnahmung
antiker Schriftsteller setzt sich heute im Katechismus der Katholischen Kirche (1993) fort, der
im Register den im Jahr 46 vor Christus verstorbenen romischen Philosophen und Politiker
Marcus Tullius Cicero zu den »kirchlichen Schriftstellern« zahlt.

Was das Verhiltnis von Religion und Kultur angeht, stehen niemals blofle religitse
Wabhrheitsanspriiche einander gegeniiber, vielmehr sind diese jeweils in eine gesamte Kul-
tur integriert, so dass jeder interreligiése Dialog auch zu einem interkulturellen wird und
umgekehrt. So gilt fiir den klassischen Humanismus: » Die heidnische oder vielmehr poly-
theistische Antike mit ihrer Vielfalt von Vélkern und Stimmen, von Sprachen, Religionen
und Denkschulen bot sich an als Schule zur sprachlich-rhetorischen Bewiltigung von
Diversitat aus romisch-italienischer, urbaner, laikaler Perspektive.«** Mutatis mutandis
gilt dies auch von jeder missionarischen Situation, die sich durch eine humanistische Per-
spektive das gegenwirtige Feld der Diversitit erschliefen und Formen des angemessenen
Umgangs mit ihr aneignen kann. Sicher stellt sich die heutige Diversitit komplexer dar, da
es nicht nur eine zeitliche Distanz zu einer alten Kultur zu tiberbriicken galt, welche die
eigene (europiische) Kultur zutiefst pragte. Heute gilt es gleichzeitig zeitliche, raumliche,
sprachliche und sachliche Distanzen zu zahlreichen Kulturen und Religionen zu iiberbrii-
cken, die keine Verwandtschaft mit der europiischen Kultur aufweisen. Allerdings gibt es
bei aller inhaltlichen Diversitit doch fundamentale anthropologische Gemeinsamkeiten
wie die gemeinsame Menschennatur, Wiirde und Rechte sowie gemeinsamen Medien wie
Sprache, Gestik, Mimik, Rituale und Ethiken, Wissenschaften und Kiinste, welche die
Kommunikation ermdglichen.

Der Humanismus, den im kolonialen Neuspanien der Jurist Vasco de Quiroga (um
1470-1565)* als Richter (Oidor) der Zweiten Audiencia und ab 1536 als erster Bischof
von Michoacdn praktizierte, verweist auf Dimensionen, die aus dem Selbstverstindnis
christlicher Mission unverzichtbar sind. Quiroga stiftete fiir die Indianer »pueblos-
hospitales« von Santa Fe (nahe México und La Laguna) und realisierte einen Typus von Mis-
sion, der angesichts der schriftlosen Kultur der Purhépechas (Tarasken) und der negativen
Auswirkungen des kolonialen Regimes die Kommunikation des Evangeliums mit Bildungs-
und Gesundheitswesen, mit Sorge um Arbeit und soziales Wohlergehen verband und sich
dabei nicht zuletzt von Thomas Morus’ Utopia inspirieren liel. Dass er von der indigenen
Bevolkerung bis heute als »Tata Vasco« verehrt wird, zeigt den tiefgreifenden Einfluss
dieses humanistischen Bischofs, der Denkform und Lebensform zu einer glaubwiirdigen
biographischen Einheit verschmolz. Exemplarisch macht er deutlich, was christliche Mis-
sion als ganzheitliches Unternehmen schon immer prigte. Zeugnis und Verkiindigung,
Liturgie und Gebet, Bildung und Gesundheit, Wissenschaft und Weisheit bilden Facetten
eines Projekts. Das Gesundheitswesen in missionarischen Zusammenhéngen gewann wohl
das ausgeprigteste Profil, seit auch Frauen im 19. Jahrhundert mitwirkten und Mission ein
feminines Gesicht erhielt.**

Der konziliare neue Humanismus mit seiner Vision einer »besseren Welt« verbindet das
humanistische Anliegen verantwortlicher Weltgestaltung mit den normativen Kategorien
der Wahrheit und der Gerechtigkeit, deren anthropologischer Sinn interkulturell und
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interreligis ausbuchstabiert werden kann, ohne seinen theologischen Sinn der gnadenhaft
gewihrten Wahrheit und Gerechtigkeit einzubiiffen oder gar intolerant in Stellung zu
bringen. »An die Méglichkeit des Erkennens einer allgemeingiiltigen Wahrheit zu glauben,
ist keineswegs eine Quelle der Intoleranz; im Gegenteil, es ist eine notwendige Vorausset-
zung fiir einen ehrlichen und glaubwiirdigen Dialog der Menschen untereinander. Nur
unter dieser Voraussetzung ist es moglich, die trennenden Uneinigkeiten zu iiberwinden
und gemeinsam den Weg zur ganzen, ungeteilten Wahrheit einzuschlagen. «** Was hier
fiir die Frage der Wahrheit ausgesagt wird, gilt analog auch fiir die Gerechtigkeit, die
als solidarisch »zu tuende« Wahrheit (Joh 3,21) verstanden werden kann, wenn denn
Religion auch in ihrer missionarischen Form immer eine Einheit von Erkennen und
Handeln, Theorie und Praxis, pietas und caritas bildet. Der klassische Humanismus mit
seiner Interkulturalitit gehort in die unabdingbare Herkunftsgeschichte der Moderne und
des Christentums, deren Synthese wiederum eine Matrix bildet, in der die Mission des
Christentums, inspiriert durch einen neuen Humanismus des responsiven, vor Gott und
fiir Andere verantwortlichen Subjekts, ihre interkulturelle Zukunftsgeschichte schreiben
wird.*®

Zusammenfassung

Der Beitrag greift das Postulat eines »neuen Humanismus« des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils auf, das fordert, »eine bessere Welt in Wahrheit und Gerechtigkeit« aufzubauen und
Verantwortung fiir die Anderen und die Geschichte zu iibernehmen (GS 5 5). Im Spektrum
der Humanismen ist der Renaissance-Humanismus mit Affinitit zum Christentum von
spiteren atheistischen Humanismen oder sikularen Anti-Humanismen zu unterscheiden,
die beide die Dimension der Transzendenz ausschlieflen. Auf diesem Hintergrund dis-
kutiert der Beitrag zur Frage der Wahrheit Themen wie Erziehung, Inkulturation und
Orientierungswissen, zur Frage der Gerechtigkeit Themen der Solidaritit, Option fiir die
Armen und wachsende Verantwortung. Schlieflich werden Impulse des klassischen und
des neuen Humanismus fiir die christliche Mission aufgezeigt.

Abstract

The contribution takes up the Second Vatican Council’s postulate of a »new humanism«

which demands that we »build a better world based upon truth and justice« and assume

responsibility for our brothers and sisters and for history (Gaudium et spes, no. 55). In the

array of humanistic doctrines, Renaissance humanism with its affinity with Christianity
must be distinguished from later, atheistic forms of humanism or secular forms of anti-
humanism, both of which exclude the dimension of transcendence. Working from this

background, the article discusses the following: with respect to the question of truth, top-
ics such as education, inculturation, and orientational knowledge; and with respect to the

question of justice, the topics of solidarity, option for the poor and expanding responsibility.
In conclusion, it identifies stimuli for Christian mission which come from the classical and

the »new humanism.«

45 JOHANNES PAUL Il., Enzy- 46 Vgl. neuerdings Adrian HOLDER-
klika Fides et ratio (Vap$ 135), EGGER/Siegfried WEICHLEIN/Simone
hg. vom SEKRETARIAT DER DEUT- ZURBUCHEN (Hg.), Humanismus.
SCHEN BISCHOFSKONFERENZ, Sein kritisches Potential fir Gegen-

Bonn 1998, Nr. 92. wart und Zukunft, Basel 2011.




Zeitlos — Propheten sind
nicht aus der Mode gekommen

von Giinter Rifle

1 Evangelisierung und Mission

Das schon 1948 prophetisch — prospektiv von Pater Ivo A. Zeiger S] gesprochene Wort
»Deutschland ist ein Missionsland« auf dem ersten Katholikentag in Mainz nach dem
Zweiten Weltkrieg, fiir das Pater Zeiger damals heftige Kritik erfahren musste, hat sich
nach iiber 60 Jahren nicht nur bestitigt, sondern ist auf ganz Europa hin auszuweiten:
Europa ist ein Missionskontinent geworden. Christsein als Minderheit, Christsein in der
Diaspora ist eine unleugbare Tatsache im Missionsland Europa. Diese Realitidt benennend
haben die Pipste der letzten Jahrzehnte Paul V1., Johannes Paul II. und Benedikt XVI.
in ihren Enzykliken und Botschaften Wege gewiesen, die (Neu-)Evangelisierung mutig
anzugehen. Die in den pipstlichen Schreiben genannten Analysen und Inhalte dessen,
was Evangelisierung in den unterschiedlichen Kontexten von Kirche und Welt besagt
und bewirkt, ist in den vergangenen Jahren und Jahrzehnten in den Ortskirchen der
Welt aufgegriffen und rezipiert worden. Dabei ist prozesshaft festzustellen, dass im
Laufe der Jahre der Begriff Evangelisierung zu einem zentralen Leitbegriff der Pastoral
geworden ist.!

Auch von den nationalen Bischofskonferenzen in Europa sind in den vergangenen
Jahren verschiedene Wegmarkierungen im Rahmen der Evangelisierung gesetzt worden.
So verdffentlichte im Jahre 1994 die franzosische Bischofskonferenz unter dem Titel
»Proposer la foi dans la societé actuelle« (= Den Glauben vorschlagen in der heutigen
Gesellschaft) einen bemerkenswerten »Bericht« (= rapport), der vor siebzehn Jahren einen
Konsultationsprozess in unserer europaischen Nachbarkirche ausloste. Unter dem gleichen
Titel verabschiedete die Plenarversammlung der franzosischen Bischofe im Jahre 1996 eine
iiberarbeitete Fassung dieses Berichts als »Brief an die Katholiken Frankreichs«. An Stelle
der bisher iiblichen »Pastoral der Aufnahme« (= pastorale de l'accueil empfehlen sie eine
»Pastoral des Anbietens« bzw. wortlicher des »Vorschlagens« (= pastorale de la proposition).
Im Jahre 2001 erschien ein drittes Dokument der franzosischen Bischofskonferenz zur
gleichen Sache, in dem Ergebnis des Konsultationsprozesses und verschiedene, beispiel-
hafte pastorale Neuentwiirfe aus der Kirche Frankreichs vorgestellt werden. Der in diesen
Initiativen geschilderte neue pastorale Ansatz war damals und ist immer noch zukunfts-
weisend fiir die Evangelisierung im Missionsland Europa.?

1 Vgl. Michael SIEVERNICH, Neue 2 \gl. Louis RIDEZ, Missionsland
Evangelisierung in der spaten Moder- Frankreich. Neue Zeiten fiir das Evan-
ne. Zu einem Leitbegriff gegen- gelium, in: Lebendiges Zeugnis 56
wartiger Pastoral, in: Lebendiges (2001) 217-219; Peter SCHEUCHEN-
Zeugnis 56 (2001) 165-175; Franz PFLUG, »Den Glauben vorschlagen in
WEBER, »Da fehlt es an einer richtigen  der heutigen Gesellschaft. « Impulse
Inkulturation «. Wie lernféhig und des Dialogprozesses in Frankreich fur
inkulturationsbereit ist der Missions- die Evangelisierung in Deutschland,
kontinent Europa?, in: Lebendiges in: Lebendiges Zeugnis 56 (2001)

Zeugnis 56 (2001) 176-187. 220-229.
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Am Christkonigsfest des Jahres 2000, fiinfundzwanzig Jahre nach dem Schreiben von
Papst Paul VI. »Evangelii nuntiandi«, veroffentlichten die Bischife der Deutschen Bischof-
skonferenz ein Wort zur Mission und Evangelisation in Deutschland: » Zeit zur Aussaat.
Missionarisch Kirche sein«, dem ein Brief des Bischofs von Erfurt, Joachim Wanke, »Uber
den Missionsauftrag der Kirche fiir Deutschland« beigefiigt ist. Dieses Wort der Bischofe
ist mehr als nur ein Wort, es ist in der Weitergabe des Glaubens - bis in die Gegenwart
hinein - eine Pflichtlektiire fiir alle in der missionarischen Pastoral Titigen. Als Aufgehen
der Saat des Evangeliums und Wege missionarischer Verkiindigung nennt das Bischofswort:
»Zeugnis des Lebens«, »Zeugnis des Wortes«, »Zustimmung des Herzens«, »Eintritt in
die Gemeinschaft von Gldubigen« und »Beteiligung am Apostolat - selbst in die Sendung
eintreten«. Am Ende des bischoflichen Schreibens heift es riick- und vorausblickend: »Wir
treten jetzt in eine Zeit ein, in der christlicher Glaube missionarisch-evangelisierend in der
Generationenabfolge weitergegeben werden muss. Damit nahern wir uns - freilich in einem
vollig anderen gesellschaftlichen Umfeld - in bemerkenswerter Weise wieder der Situation
des Christentums in den ersten drei Jahrhunderten seines Bestehens an. [...] Angesichts der
»Fremdheit« des Christlichen in einer religionsgesittigten Welt der Spétantike - tibrigens
eine interessante Parallele zum heutigen » Religionsboom « in einer nachchristlichen Gesell-
schaft — waren die Interessierten immer wieder neu herausgefordert, sich bewusst fiir den
»Mehrwert« des Christlichen zu entscheiden. Dahin wird sich wohl auch die Pastoral der
Zukunft entwickeln.«?

War der Focus des Wortes der deutschen Bischofe »Zeit zur Aussaat« auf das missio-
narische Kirchesein hierzulande anzusehen, 6ffneten die deutschen Bischéfe mit der
Publikation »>Allen Volkern sein Heil«. Die Mission der Weltkirche« aus dem Jahr 2004
den Horizont auf die Kirche in der Welt und die Férderung der Weltmission. Ermutigend
und fordernd zugleich heifit es am Schluss: »Haben wir den Mut, selber den Weg des Evan-
geliums einzuschlagen und ihn anderen vorzuschlagen? Bringen wir unsere Charismen
und Begabungen in die universale Sendung der Kirche ein! Machen wir die Mission der
Weltkirche zur eigenen Mission!«*

In der glaubensentwohnten Umwelt in Deutschland, die letztlich nur ein Spiegelbild des
einen europdischen Hauses darstellt, ist - immer schon und mehr denn je - vor allem das
personliche Bekenntnis gefragt. Die gelebte Botschaft des Evangeliums — und damit das
Antlitz der Kirche - spiegelt sich wider im Antlitz der Menschen, die die froh machende
Botschaft leben und in Wort und Tat iiberzeugend ihre Erfahrung mit Gott in ihrem Leben
kiinden. Von Gott erzdhlen aber kann nur, wer Raume der Freiheit schafft und offen ist
fiir den Anruf Gottes; wer Gott zur Sprache kommen ldsst in einer Glaubens- und Gebets-
sprache, die seiner Lebenswelt entspringt.

Im 1. Petrusbrief (3,15) steht das mahnende Wort: »Haltet in euren Herzen Christus, den
Herrn, heilig! Seid stets bereit, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung
fragt, die euch erfiillt.« Wer aber als Christ Rede und Antwort geben soll von der Hoffnung,
die in uns ist, der ist zu einem Glaubenszeugnis auf- und herausgefordert. Das Lebens-
zeugnis selbst ist dabei unter Beachtung der jeweiligen Lebenswelt mit in die Waagschale

3 Vgl.»Zeit zur Aussaat . Missio- 4 Vgl.»Allen Volkern sein Heil.« 5 Zum Prophetentum vgl. den Art.
narische Kirche sein. 26. November Die Mission der Weltkirche. 23. Sep- Propheten, Prophetie: I. Religions-
2000 (Die deutschen Bischofe 68), tember 2004 (Die deutschen Bischéfe  geschichtlich von Karl HOHEISEL u.
hg. vom SEKRETARIAT DER 76), hg. vom SEKRETARIAT DER II. Biblisch von FRANK-LOTHAR
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, HOSSFELD, in: LThK 3, Bd. 8, 627-632.
Bonn zooo. Bonn 2004; Michael SIEVERNICH,

Die christliche Mission. Geschichte
und Gegenwart, Darmstadt zo09.
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zu werfen. Es zeigt sich, dass es vor allem die Glaubenserfahrungen von glaubenden und
bekennenden Christen sind, die suchende und fragende Menschen vor allem interessieren.
Vielleicht war das in der Christentumsgeschichte nie anders, nur wird es uns heute immer
deutlicher, dass die je eigene erzihlte Glaubensbiografie grundlegend ist in der Weitergabe
und Vermittlung des Glaubens. Der Glaube wird zunichst einmal geglaubt durch das gelebte
Zeugnis des Glaubens.

2 Propheten und Prophetinnen heute

Das 20.Jahrhundert brachte im Kontext der Weitergabe des Glaubens und der Evan-
gelisierung grofle prophetische Gestalten hervor, die auf eindrucksvolle Weise Zeug-
nis vom christlichen Glauben ablegten. Stellvertretend seien hier genannt: Charles
de Foucauld, Nikolaus Grof}, Edith Stein, Dietrich Bonhoeffer, Alfred Delp, Romano
Guardini, Johannes XXIII., Madeleine Delbrél, Oscar Romero, Hélder Camara und Mutter
Teresa von Kalkutta. Charismatische Gestalten unserer Zeit, Zeugen und Zeuginnen des
Glaubens - Propheten und Prophetinnen, die in Wort und Tat Gottes befreiendes Wort,
gelegen und viel ofter ungelegen, kiindeten. Ja, Propheten sind auch heute nicht aus der
Mode gekommen und die Propheten der Jetztzeit reihen sich ein in die Propheten und
Prophetengeschichten der Religionen der Welt.®

Propheten, Botschafter Gottes, vermitteln — religionsphanomenologisch gesehen - in
den Religionen der Welt, ergriffen durch den gottlichen Geist in Visionen und Auditionen
den Willen der je entsprechenden Gottheit. Dass die » Botschafter Gottes« allzu oft in ihrer
eigenen Religion keine Anerkennung erfahren haben, vielmehr abgelehnt und verfolgt
wurden, hat seinen Grund vor allem in der geschichtlichen, religiosen und sozialen Situation,
in welche hinein die Propheten als Sprecher Gottes auftraten und kritisch die bestehenden
Uberlieferungen und Normen hinterfragten. In den prophetischen Verkiindigungen in
den verschiedenen Religionen der Menschheitsgeschichte sind Gerichts- und Heilsbot-
schaft oft untrennbar miteinander verbunden. Blicken wir konkret und beispielhaft auf das
Judentum. Die prophetische Tradition des alten Israel zeigt sich alttestamentlich in den
Berufungserlebnissen von Ménnern und Frauen, die auf unterschiedliche Art und Weise
ihr Prophetenamt ausiiben. Die Propheten, die als Wichter, Boten und Priifer des Volkes
Israel auftreten, kiinden in unheilvoller Zeit des Volkes im Auftrag Gottes den Menschen
Versohnung mit Gott durch Umkehr vom unheilvollen Weg an. Der Prophet als Visiondr,
der sich hineingenommen sieht in das anbrechende Reich Gottes, der die Zukunft sieht,
wie menschliches Zusammenleben und religiéses Verhalten in einer idealen Gesellschaft
aussehen konnten. Die Prophetie weist in die Zukunft und meint die Gegenwart, die
Zukunftsaussagen der Propheten sagen uns mehr iiber das Heute als iiber das Morgen.
Propheten, das sind Rufer in der Wiiste unserer Zeit, Beobachter der politischen, sozialen
und religiosen Stromungen ihrer Zeit. Gerufene und Rufer in eins, verkiindigen die Pro-
pheten nicht sich selbst, sondern den, der sie ruft und sendet. Prophet sein heifit, Gottes
lebendiges Zeugnis in der Welt sein. In diesem Sinne stellt dann die Kirchenkonstitution
»Lumen gentium« des 2. Vatikanischen Konzils fest, dass alle Christen zum Apostolat und
zum glaubwiirdigen prophetischen Zeugnis in dieser Welt berufen sind, »damit die Kraft
des Evangeliums im alltéglichen Familien- und Gesellschaftsleben aufleuchte« (Art. 35).

Das Apostolat des Glaubens und das prophetische Zeugnis aller Christen sind gefragt und
herausgefordert. In diesem Zusammenhang aber wird eine Frage fiir unsere Gesellschaft und
einen jeden von uns immer dringender: Wie kann im 21. Jahrhundert der christliche Glaube
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im Alltag des Lebens so gelebt und bezeugt werden, dass er fiir die Menschen attraktiv bleibt
und auch wieder wird? Anders gefragt: Wie lassen sich Glauben und Leben so zusammen-
bringen, dass Christen ihr Christsein im Alltag so buchstabieren, dass es wahrgenommen
und bei den Mitmenschen das Feuer entziindet wird, selbst glaubwiirdige Christen zu sein?
Antworten auf die hier gestellten Fragen finden sich im Leben und Wirken bei den zuvor
genannten prophetischen Heilsgestalten. Beispielhaft mogen drei von ihnen fiir das zeitlos
Prophetische stehen: Charles de Foucauld, Alfred Delp und Madeleine Delbrél.

3 Charles de Foucauld: Urbarmacher fiir das Evangelium

Das Leben Charles de Foucaulds® (1858-1916) ist gepragt von einer Vielzahl von Aufbriichen:
vom Soldat zum Forscher, vom Aristokrat zum Monch, von dort zum Hausknecht und
dann zum Priester und Missionar. Langsam, aber stetig reift in ihm in all den nacheinander
folgenden Lebensabschnitten immer mehr der Wunsch »Bruder aller Menschen« zu werden.
Die Sehnsucht ist fiir Charles de Foucauld der Motor und die treibende Kraft, sich immer
wieder neu auf die Suche nach der Lebensvision und den Moglichkeiten zu deren Ver-
wirklichung zu machen. Mit Leidenschaft und Entschlossenheit hat er, der iiber viele Jahre
bis zu seinem gewaltsamen Tod unter Muslimen lebte, Menschen angesteckt, sich in der
interreligisen Bewegung zu engagieren. Charles de Foucaulds Leben und Spiritualitat war
geprigt von der Begegnung mit dem Islam’, ganz konkret durch die Tuareg, durch Marabuts,
durch die Kultur der Frauen des Maghreb und die islamische Poesie. Das Koordinaten-
system, das ihn umgab, in dem Charles de Foucauld lebte und arbeitete, kann ndherhin
wie folgt beschrieben werden: 1. Heiligung durch die Gegenwart Christi. 2. Tm verborgenen
Leben Jesu von Nazaret entdecken, dass in meinem »Nazaret«, im unscheinbaren, ganz
normalen Alltag des Lebens, Nachfolge sich ereignet. 3. Aus der Nazaret-Spiritualitit
erwachsen die missionarischen Kompetenz der Nichstenliebe und 4. das Apostolat der
Gite, das Gestalt gewinnt in der Gastfreundschaft, einem einfachen Lebensstil und gelebter
geschwisterlicher Beziehung zu den Muslimen und zu allen Menschen in den Kulturen
und Religionen der Welt.®

Mit seinem Leben in der islamischen Welt nimmt Charles de Foucauld prophetisch
vorweg, was die moderne Religionstheologie immer wieder zur Sprache bringt, die
spirituelle Erfahrung nimlich, »dafl die Begegnung von Menschen unterschiedlicher
Religionszugehorigkeit Prozesse in Gang setzen kann, die zu einer Vertiefung des eigenen
religidsen Bewuftseins oder zur Bekehrung innerhalb der eigenen Religion fithrt«®.

6 Vgl.Jean-Francois SIX, Charles de 7 Vgl. Barbara BURKERT-ENGEL, 13 Vgl. Alfred DELP, Mit gefesselten
Foucauld. Mit Leidenschaft und Ent- Charles de Foucauld: Christliche Hénden. Aufzeichnungen aus dem
schlossenheit. Ubers. v. Dominica Préisenz unter Muslimen. Analyse und Gefangnis. Vorwort v. Karl LEHMANN,
FRERICKS, bearb. v. Christine LECHNER.  kritische Auseinandersetzung mit Freiburg 2007; Rita HAUB, Alfred
Miinchen 2008; Jean-Francois SIX, einer Islamrezeption in Biographie und  Delp. Beten und Glauben (Topos plus
Charles de Foucauld. Der kleine Nachlass (Christentum und Islam im Taschenbiicher 604), Kevelaer 2007;
Bruder Jesu, hg. v. Jirgen RINTELEN, Dialog 1), Mlinster 2000. Roman BLEISTEIN, Alfred Delp — Ge-
Freiburg 2005; Antoine CHATELARD, 8 Vgl. ebd., 253f; 314f; vgl.auch schichte eines Zeugen, Frankfurt 1989.
Charles de Foucauld. Der Weg nach BONZELET, Charles de Foucauld 14 HAuB, Alfred Delp

Tamanrasset, Ubers. v. Maria (wie Anm. 6), 291ff. (wie Anm.13), 8.

WALBURG, Oberpframmern 2005; 9 BURKERT-ENGEL, Charles de 15 DELP, Mit gefesselten Handen
Marianne BONZELET, Charles de Foucauld (wie Anm. 6), 305. (wie Anm.13), 160f.

Foucauld — Impulse zum Christsein 10 BONZELET, Charles de Foucauld 16 Ebd., 116f.

heute, in: Lebendiges Zeugnis 65 (wie Anm. 6), 291. 17 HAUB, Alfred Delp

(2010) 284-293. 11 SiX, Charles de Foucauld. Mit (wie Anm. 13), 84.

Leidenschaft (wie Anm. 6), 88.
12 Ebd., 8g.
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Mit seiner ganzen Person hat Charles de Foucauld »das Geheimnis der Kirche in
einer nichtchristlichen Welt gelebt. Das forderte ihn heraus, neue Wege zu suchen, um
Kirche unter den Verlassensten und den Nichtchristen zu leben und in missionarischer
Kiihnheit dem Evangelium neue Wege zu 6ffnen«.'® Vor der Aussaat des Evangeliums
aber liegt fiir Charles de Foucauld eine missionarische Vorarbeit: die evangeliumsgemifle
Urbarmachung, »d.h. den Mut zur Pionierarbeit haben, erst »urbar zu machen, bevor
ausgesat wird« [...] Einer sit, ein anderer erntet und wieder ein anderer macht den Boden
urbar«. Kurz vor seinem Tod schreibt Charles de Foucauld: » Missionare, die so isoliert
leben wie ich, sind sehr selten. Es gibt nur wenige Missionare, die abgeschieden leben und
diesen Dienst der Urbarmachung ausiiben; ich wiinschte, es gibe ihrer viel mehr.«'?

Urbar machen, sien, ernten — Charles de Foucauld: ein Prophet, ein » Urbarmacher fiir
das Evangeliume«.

4 Alfred Delp: Beten und Glauben

Alfred Delp S]** (1907-1945) zihlt zu den bekanntesten Blutzeugen des 20. Jahrhunderts. In
allen Abschnitten seines Lebens, als Priester und Seelsorger, als Redakteur bei den Stimmien
der Zeit, als politisch Interessierter und Aktiver im »Kreisauer Kreis«, als Gefangener bis zu
seiner Ermordung ist Alfred Delp ein Mensch, der Gott zur Sprache bringt, »der zu Gott
unterwegs ist und den Mitmenschen Wege zu Gott bahnen will« 14 An Weihnachten 1944
schreibt der Mirtyrer Delp mit gefesselten Héinden aus der Haftanstalt in Berlin-Tegel in
seiner Meditation iiber das »Vaterunser« die heute oft zitierten Worte: »Brot ist wichtig,
die Freiheit ist wichtiger, am wichtigsten aber die ungebrochene Treue und die unverratene
Anbetung.«'* Und zuvor finden wir die spirituellen, prophetischen Worte: » Adoro und
Suscipe sind die beiden Urworte der menschlichen Freiheit. Das gebeugte Knie und die
hingehaltenen Hinde sind die beiden Urgebirden des freien Menschen. [...] Mensch, laf§
dich los zu deinem Gott hin, und du wirst dich selbst wieder haben.«'®

Fiir Alfred Delp, ein Zeitkritiker wie ein Zeitgestalter, ausgestattet mit einer Weltoffenheit,
einem sozialen Engagement und einer tiefen Gottverbundenheit war und ist die Kirche
in der Welt von heute Sakrament der Welt, wenn sie sich immer wieder ihrer spirituellen,
okumenischen und diakonischen Wurzeln bewusst ist. » Delp war der festen Ansicht, dass,
was die Okumene angeht, die Kirchen der Menschheit nicht noch einmal das Bild einer
zankenden Christenheit zumuten kénnen, denn dann sind sie abgeschrieben, und dass
die Kirche in die Diakonie, in den Dienst der Menschheit zuriickkehren muss, und nicht
wieder am ausgeraubt an der Straf3e liegenden Menschen vorbei ins Heiligtum eilen diirfe,
wie der Priester und Levit im Gleichnis Jesu von Samaritaner (Lk 10,25-37). Die Folgen
wiren schlimm: Es wird kein Mensch an die Botschaft vom Heil und vom Heiland glauben,
solange wir uns nicht blutig geschunden haben am Dienst des physisch, psychisch, sozial,
wirtschaftlich, sittlich oder sonstwie kranken Menschen.«'

Im Dienst am Nichsten erweist der Mensch vor allem Gott die Ehre. Dazu die pro-
phetischen, visioniren Gedanken von Alfred Delp fiir den Geist des Dienens in der Kirche
von heute und morgen: » Der Menschensohn ist nicht gekommen sich bedienen zu lassen,
sondern zu dienen«. Man muf nur die verschiedenen Realititen kirchlicher Existenz einmal
unter dieses Gesetz rufen und an dieser Aussage messen, und man weif} eigentlich genug.
Es wird kein Mensch an die Botschaft vom Heil und vom Heiland glauben, solange wir uns
nicht blutig geschunden haben im Dienste des physisch, psychisch, sozial, wirtschaftlich,
sittlich oder sonstwie kranken Menschen. Der Mensch heute ist krank. [...] Riickkehr in
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die »Diakonie« habe ich gesagt. Damit meine ich das Sich-Gesellen zum Menschen in allen
seinen Situationen mit der Absicht, sie ihm meistern zu helfen, ohne anschlieffend irgendwo
eine Spalte oder Sparte auszufiillen. Damit meine ich das Nachgehen und Nachwandern
des Menschen, um bei ihm zu sein genau und gerade dann, wenn ihn Verlorenheit und
Verstiegenheit umgeben. »Geht hinaus¢, hat der Meister gesagt, und nicht: »Setzt euch hin
und wartet, ob einer kommt«. Damit meine ich die Sorge auch um den menschentiimlichen
Raum und die menschenwiirdige Ordnung. «'®

»Beten und glauben. Danke. (D[el]p.« - Letzter Bestellzettel aus der Haftanstalt Tegel
vom 30. Januar 1945."?

5 Madeleine Delbrél: den Alltag heiligen

Eine Wegweiserin unserer Tage ist Madeleine Delbrél*® (1904-1964). Ergriffen von Gott
lebte Madeleine Delbrél in einer radikalen und unbedingten Christusnachfolge. Mit der
Verheutigung des Evangeliums, dass »die Welt das Kloster und das Kloster die Welt«*
ist, ist sie gleichsam zu einer Prophetin fiir die Nachkonzilszeit geworden. In Madeleine
Delbrél, deren faszinierende Biografie sich zusammenfassen ldsst unter der Uberschrift
»von der Atheistin zur Missionarin der Strafle«, steht eine Frau vor uns, die ein lebendiges
und ein leuchtendes Beispiel dafiir ist, wie das Christsein im Alltag sich entfaltet, gelebt
werden kann und daraus Friichte erwachsen fiir vielfiltiges soziales und politisches Handeln.
Missionarin der Strafle bzw. Mystikern der Strafle wird sie gern genannt, denn sie ist es, die
uns aufmerken lisst, Gott in allem und tiberall zu finden: »Ja, wir haben unsere Wiisten
[...] und die Liebe fithrt uns dahin. Derselbe Geist, der unsere weif} gekleideten Briider (die
Eremiten) in ihre eigenen Wiisten leitet, fithrt uns, zuweilen mit klopfenden Herzen, auf
die brandenden Treppen, in die Untergrundbahn, [...] die schwarzen Straflen. Der Heilige
Geist, der ganze Heilige Geist in unserem armen Herzen, die Liebe, so grof wie Gott, die
in unserem Herzen schligt wie ein Meer, das um jeden Preis sich befreien, sich dehnen,
einstromen will in all diese undurchdringlichen Leute, diese ausweglosen Wesen hinein.
Alle Strafien sind uns begehbar, in jeder Untergrundbahn kann man sitzen, alle Treppen
steigen, den Herrn tiberall hin tragen [...] Und dann: beten, beten, wie man inmitten der
anderen Wiisten betet, beten fiir all diese Menschen, die uns, die Gott so nahe sind. «*?
Madeleine Delbrél hat — mit ihren pastoralen und missionarischen Initiativen — vorgelebt,
was es heifit, dort, wo man lebt, Gott im Gebet des Alltags ins Wort zu bringen. Mitten in der
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Welt im Apostolat - und daraus resultierend — im Einsatz fiir soziale Gerechtigkeit Christus
gemif seiner Berufung nachfolgen heute und zukiinftig, dafiir steht Madeleine Delbrél, die
mit ihrer eigenen Intensitéit den Glauben im Alltag lebte und den Boden - gleich der missio-
narischen Spiritualitit des Charles de Foucauld® - fiir das Evangelium bereitete. Eine Kirche,
so ihr mahnendes Wort, die nicht missioniert demissioniert. »Wenn wir in einer atheistischen
Umwelt leben, stellt sie uns vor die Wahl: zu missionieren oder zu demissionieren, sagt
Madeleine Delbrél. Demissionieren heifit »abdanken«. Das darf ihrer Meinung nach nicht
sein: »Die Christen sind in der Welt wie «Leitungen», im Sinne von elektrischen Drahten
fiir etwas, das die Welt nicht von selbst enthilt, nicht aus sich selbst hervorbringen kann. Je
mehr die Christen fiir die Welt>geladen« sind, um so mehr sind sie fiir die Welt bestimmt. «**

Madeleine Delbrél macht uns Mut, heute missionarisch Kirche zu sein und so zu leben.
Schon 1960 schreibt sie — im wahrsten Sinne prophetisch: »Wir sind heute, bewusst oder nicht,
von Gleichgiiltigkeit und Ungliubigen umgeben. Leute haben, vereinzelt oder in Scharen, auf-
gehort zu glauben oder haben niemals geglaubt oder wissen nicht einmal etwas von dem, was
wir glauben. Diese sind unser Nichster. Schon ihre blofle Anwesenheit versetzt uns in missio-
narische Situationen, die wir nicht selber gewahlt haben und die uns iiberrumpeln. Unser Leben
muss in Taten das werden, was christliches Leben seinem Wesen nach ist: apostolisch [...].«*

Als »Mystikerin der Strafe« lebte Madeleine Delbrél ihr Christsein aus der Einsamkeit
des Glaubens heraus in der Hingabe fiir die Menschen und im Einsatz fiir die Welt. Das hat
die Menschen vor tiber fiinfzig Jahren angesprochen und spricht sie bis heute an und sie
»brechen auf Gott zu umarmen, um in seinen Armen die Welt zu finden«.® In der Nach-
folge der »Mystikerin der Strafle« lassen — nicht nur - die Christgliaubigen die alltdglichen
Erfahrungen des Lebens an sich heran - auch die Erfahrungen des Absurden und Banalen.
Als Christen miissen wir Prisenz zeigen mitten in der sikularen Welt. Gerade dieser Welt
gilt unser besonderes Augenmerk. Dorthin sendet uns Christus. Es stimmt etwas nicht,
wenn wir uns nur im traditionellen christlichen Milieu bewegen.””

Wichtig fiir Madeleine Delbrél, aufgeweckt gleichsam durch die Explosion des Evan-
geliums, ist die Berufung, die Annahme der Rufung Gottes, die Bedingungslosigkeit mit
der man den Ruf annimmt und mit der man den Ruf treu bleibt. »Nicht unsere Berufung
macht die Heiligkeit aus, sondern die Treue, mit der wir ihr folgen. « Dieses Wort Madeleine
Delbréls bedenkend, wird es uns immer wieder und immer mehr gelingen den eigenen
»Alltag zu heiligen«. Dabei sind wir dann vom Reich Gottes nicht mehr fern. Das gilt es
dann immer tiefer zu begreifen und im eigenen Lebensalltag, wo doch das geistliche Leben
in Gott verankert sein soll, zu entdecken:

Geht in euren Tag hinaus ohne vorgefasste Ideen,
ohne die Erwartung von Miidigkeit,

ohne Plan von Gott, ohne Bescheidwissen iiber ihn,
ohne Enthusiasmus,

ohne Bibliothek —

geht so auf die Begegnung mit ihm zu.

Brecht auf ohne Landkarte -

Und wisst, dass Gott unterwegs zu finden ist,

und nicht erst am Ziel.

Versucht nicht, ihn nach Originalrezepten zu finden,
sondern lasst euch von ihm finden

in der Armut eines banalen Lebens.*®
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Es gibt keine missionarische Entwicklung ohne diese — von Madeleine Delbrél geté-
tigte - glithende Riickbindung an Christus, wo man sich neben ihn, der in die Welt
gekommen ist, niederhockt. Madeleine Delbrél: Mitchristin, Missionarin, Mystikerin
und — vielleicht das Wirkmichtigste — Prophetin fiir und in unserer Zeit.

Ich schliefe mit einem wahrhaft prophetischen Wort Madeleine Delbréls an die Sendung
der Glaubenden in der Glaubensgemeinschaft der Kirche: »Die missionarische Hoffnung,
die dem Voriibergang und das Wachstum des gottlichen Lebens in den Erschiitterungen
und den Tragodien der Welt erspihen mochte, darf sie ebensowenig wie der Prophet Elias
in den Gewittern und dem Lirm erwarten. Sie weif, die Gnade Gottes erscheint zart wie
ein Hauch [...].«*®

Zusammenfassung

Auch heute sind Propheten nicht aus der Mode gekommen. Propheten der Jetztzeit reihen
sich ein in die Propheten und Prophetengeschichten der Religionen der Welt. Gerade
das 20.Jahrhundert brachte im Kontext der Weitergabe des Glaubens und der Evan-
gelisierung grofie prophetische Gestalten hervor, die auf eindrucksvolle Weise Zeugnis
vom christlichen Glauben ablegten. Stellvertretend stehen Charles de Foucauld, Alfred
Delp und Madeleine Delbrél fiir das zeitlos prophetische und missionarische Wirken.
Das Apostolat des Glaubens und das prophetische Zeugnis aller Christen sind gefragt
und herausgefordert.

Abstract

Even today prophets have not gone out of fashion. Prophets of the present age join the pro-
phets of the world religions and their histories. In the context of passing on the faith and of
evangelization, the 20th century in particular produced great prophetical figures who bore
witness to the Christian faith in an awesome way. Charles de Foucauld, Alfred Delp and
Madeleine Delbrél are representative of the agelessly prophetic, missionary ministry. The
apostolate of faith and the prophetic witness of all Christians are in demand and challenged.

29 wwwi.rudihaberstroh.de/
zit/zitdelbrelliebe.pdf.
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Uberlegungen zur Predigt Montesinos,
zum prophetischen Wirken Las Casas’ und zur heutigen Aufgabe

von Mariano Delgado

Die Griindung der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (ab 1928: und Religionswissenschaft)
und des Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen 1911 ist Ergebnis
der missionarischen Dynamik des ultramontanen deutschen Katholizismus und seiner
missionswissenschaftlichen Bewegung - nicht zuletzt als Reaktion auf den protestantischen
»Vorsprung«. Dieser kirchliche Impuls konvergierte mit dem Bestreben der deutschen
Regierung, in ihren »Schutzgebieten« auch die katholischen Missionen zu fordern, wozu
die gute Ausbildung von Missionaren nétig war.! Trotz dieser zeitbedingten Verstrickung
mit dem deutschen Imperialismus ist die Griindung von ZM und IIMF in vielerlei Hinsicht
als »prophetisches Zeichen« zu sehen. Dies geht m.E. aus den zwei programmatischen
Beitrigen Josef Schmidlins im ersten Heft der ZM klar hervor.

Prophetisch ist zunéchst der wissenschaftliche Impuls. Denn es geht darum, »stets der
Mission zu dienen [...], aber jeweils mit wissenschaftlichen Mitteln«, d.h. »nicht durch
siiflliche Betrachtung oder marktschreierische Reklame, sondern durch zuverldssige und
griindliche Aufklirung und Argumentation«.? Dadurch méchte man nicht zuletzt den
Verichtern des Missionsgedankens und der missionarischen Tétigkeit der Kirche »unter
den Gebildeten« in den eigenen Reihen entgegenwirken.?

Prophetisch ist das Bemiihen um die Begriindung einer akademischen »katholischen
Missionswissenschaft«, die es bisher »weder in Deutschland noch in den vorwiegend katho-
lischen Lindern « gab,* wihrend die protestantische Theologie sich »zu reger akademischer
und literarischer Vertretung dieses Faches« aufgeriittelt hat.* Ebenso ist als prophetisch zu
betrachten, dass die angestrebte Missionswissenschaft »innerhalb des groffen Rahmens der
Gesamttheologie« etabliert werden soll.®

Schlieflich ist auch die gesunde, wissenschaftliche Apologie prophetisch, die von Anfang
an praktiziert wird. Mit seinem Beitrag »Katholische Missionstheoretiker des 16.und
17. Jahrhunderts « reagiert Josef Schmidlin bereits im ersten Jahrgang der ZM auf den Vor-
wurf Gustav Warnecks, »in der rémischen Missionsliteratur« fehle »selbst jeder Ansatz
zu einer Missionslehre sowohl aus der alteren wie neueren Zeit«.” Schmidlin verweist auf
die Vielzahl katholischer Missionstheoretiker im Entdeckungszeitalter, wahrend bei den
Reformatoren in dieser Zeit Missionspraxis und -gedanke durch Abwesenheit glanzten.
Angesichts des Missionsvorsprungs der katholischen Seite bis 1700, der die Bewunderung
der ersten protestantischen Erwecker des Missionsgedankens auf sich zog, kann sich

1 Vgl.dazu Mariano DELGADO/ 3 Ebd.;9. 7 Josef SCHMIDLIN, Katholische
David NEUHOLD, go Jahrgange ZMR 4 Josef SCHMIDLIN, Die ka- Missionstheoretiker des 16. und

und g5 Jahre IIMF. Einige Aspekte tholische Missionswissenschaft, 17.Jahrhunderts, in: ZM 1(1911) 213-227.
ihrer Geschichte, in: ZMR g0 (2006) in: ZM 1(1911) 10-21, hier 16. Darin auf S. 213 das Zitat aus Gustav
275-298 (dort auch Lit.). 5 Ebd. 15f. WARNECK, Evangelische Missions-

2 Josef SCHMIDLIN, Was wir wollen, 6 Ebd.,19. lehre. Ein missionstheoretischer Ver-

in: ZM 1(1911) 5-10, hier 7.8.9. such, Gotha 1897, Bd. 1, 59.
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Schmidlin nicht verkneifen, seinen Beitrag mit dieser ironischen Spitze abzuschlieflen: »So
kann man ohne Ubertreibung sagen, dass der Protestantismus sein Erwachen zum Mis-
sionssinn indirekt bis zu einem gewissen Punkte den katholischen Missionstheoretikern
des 16. und 17. Jahrhunderts zu verdanken hat.«®

Man kann aber auch von »Prophetieversiumnis« im Griitndungsjahr von ZM(R) und
IIMF sprechen. Denn 1911 jahrte sich zum 400.Male die berithmte Adventspredigt des
Dominikaners Antén Montesino als Anfang der prophetischen Evangelisierung im Ent-
deckungszeitalter durch Anklage der kolonialen Ausbeutung; aber von dieser prophetischen
Tradition ist im ersten Jahrgang der ZM(R) iiberhaupt nicht die Rede. Erst 1913 erscheint
ein Beitrag Anton Freytags iiber »Spanische Missionspolitik im Entdeckungszeitalter«;® er
nennt darin die Konzessionsbulle von 1493, die Einfithrung der Encomienda, die Errichtung
der ersten Bischofssitze 1511, die Gesetze von Burgos 1512, die Bulle Pauls III. von 1537, den
Kampf des Bartolomé de Las Casas’ um die Neuen Gesetze 1542 und die Kritik der Mission-
spraxis durch José de Acosta um 1580, verliert aber kein Wort iiber die Predigt Montesinos
und die damit gelegte prophetische Spur. Man kann dies damit entschuldigen, dass Las
Casas’ Historia de las Indias, die wichtigste Quelle iiber diese Predigt, erst 1875-1876 gedruckt
werden konnte und im deutschen Sprachraum kaum rezipiert worden war.

Es war bereits von »prophetisch« und »Prophetie« die Rede, ohne diese Begriffe niher
zu erkldren. Wir setzen ja heute voraus, dass sie auf Anhieb im Sinne eines Christentums
verstanden werden, das »die Zeichen der Zeit« wahrnimmt. Geniigt dies? Was heif3t » pro-
phetisches Christentum«? Im Folgenden soll zundchst nach dem Prophetischen in der Bibel
gefragt werden; danach werde ich das Wirken Montesinos und Las Casas’ als Paradigma
eines prophetischen Christentums vorstellen. Abschlieflend sollen einige Aufgaben pro-
phetischen Christentums heute im Anschluss an das 2. Vatikanum skizziert werden.

1 Der prophetische Strom in der Bibel

Im Friihjahr 1973, im Alter von 18 Jahren, las ich eifrig das Buch ;Yo creo en la esperanza!
des Jesuiten José Marfa Diez-Alegria."® Ich habe es noch in meinem Biicherregal mit allerlei
handschriftlichen Notizen am Rande versehen. In den Jahren des Spatfranquismus wirkte es
auf mich wie eine Offenbarung. Denn darin war die Rede von einem »prophetischen«, d. h.
gerechtigkeitssensiblen Christentum, das sich vorrangig um die Armen und Kleinen der
Geschichte sorgt, auf kritische Distanz gegeniiber den Machten dieser Welt geht und auch
innerhalb der Kirche die Prophetie im Sinne des Rufes nach den notigen Kirchenreformen
walten lasst: Es schien mir das Gegenbild dessen zu sein, was die Kirche in Spanien unter
Franco geworden war. Der Autor war Soziologe, Professor an der Gregoriana und Bruder
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eines hochrangigen Generals. Er hatte das Buch ohne kirchliche Druckerlaubnis publiziert,
ja, sogar gegen das ausdriickliche Verbot des Ordensgenerals Pedro Arrupe. Es wurde zum
Bestseller, aber auch zum Skandal. Kirchliche und weltliche Autoritéten protestierten, und
der Autor musste um einen — zunichst vorldufigen — Ausschluss aus der Gesellschaft Jesu
bitten."! Am 25. Juni 2010 ist er im 99. Lebensjahr gestorben.

Diez-Alegria unterscheidet darin zwei grundlegende Religionstypen: den ontologisch-
kultischen und den ethisch-prophetischen. Letzterer, der im Hunger und Durst nach
Gerechtigkeit sowie im Tun der Liebe besteht, entspricht der Religion der Propheten Israels
sowie der Religion Jesu und der ersten Christen, »wie sie im Neuen Testament vorgestellt
oder wiedergegeben wird«.'* Man findet darin Sitze wie diese: »Nach einem genuinen
Christentum ist der Kult fiir die Liebe und die Gerechtigkeit da, und nicht umgekehrt [...].
In der ethisch-prophetischen Auffassung ist die Liebe zum Néchsten wie ein Sakrament der
Gottesliebe [...]. Christus begegnet man in den Unterdriickten, die man zu befreien versucht,
und nicht anderswo. Dies ist der tiefe Sinn des Gleichnisses vom Jiingsten Gericht, das uns
das Matthiusevangelium erzihlt (Mt 25,31-46).«** Dieses Verstindnis eines prophetischen
Christentums konvergiert mit dem Grundanliegen der Befreiungstheologien und der
politischen Theologien.' Diez-Alegria interpretiert das Alte und das Neue Testament unter
dieser Perspektive und kritisiert eine Kirche, die des Ofteren den ontologisch-kultischen
Religionstyp vertrat. Gewiss, der prophetische Strom in der Bibel ist ein wenig komplexer,
aber das von Diez-Alegria Hervorgehobene gehort wesentlich dazu.

In der Literatur wird betont, dass im Alten Testament die Propheten nabt’, »berufene
Rufer« oder Mahner im Namen Gottes sind, dem sie sich unmittelbar verantwortlich fithlen.
Sprachrdhre Gottes zu sein ist das wesentliche Merkmal der Propheten: »Wohin immer
ich dich sende, dahin wirst du gehen, und was immer ich dir auftrage, das wirst du reden«
(Jer 1,7). Zu ihren Aufgaben gehért, das Volk Gottes an die Forderungen des Gesetzes und
des Bundes zu erinnern, die Verfehlungen anzuklagen, Gottes Gericht, aber auch dessen
Treue und Verheiflungen anzukiindigen, sowie die Zustinde in Religion und Gesellschaft
kompromisslos zu kritisieren (Kult- und Sozialkritik); dabei klagen die Propheten nicht
so schr die Verfehlungen des Einzelnen an, sondern eher so etwas wie »die strukturellen
Siinden« des gesamten Volkes; nicht zuletzt gehort auch zum Amt der Propheten die Kritik
der Politik Israels, wozu sie oft den Kénigen und Michtigen furchtlos, die Tugend der Parr-
hesia praktizierend, ins Gewissen reden.'®

Im Neuen Testament ist in verschiedenen Kontexten von Propheten die Rede. »Viele
Male und auf vielerlei Weise hat Gott einst zu den Vitern gesprochen durch die Propheten;
in dieser Endzeit aber hat er zu uns gesprochen durch den Sohn« (Hebr 1,1). Ahnlich heif3t es
bei Lukas: »Bis zu Johannes hatte man nur das Gesetz und die Propheten. Seitdem wird das
Evangelium vom Reich Gottes verkiindet, und alle dringen sich danach, hineinzukommen«
(Lk 16,16). Demnach ist Jesus von Nazareth, mit dem das Reich Gottes hier und jetzt
anbricht, der Uberbieter und Autheber des Prophetentums.' Er wird aber auch als »einer
von den alten Propheten« (Mk 6,15), als »Prophet des Hochsten« (Lk 1,76), als » Prophet«
(Joh 4,19) bzw. als »der Prophet, der in die Welt kommen soll« (Joh 6,14) bezeichnet. Als
fleischgewordenes Wort Gottes offenbart er uns mit Vollmacht dessen Wesen und Antlitz,
indem er die Botschaft der Propheten bestitigt und erhellt. Er sieht sich als Erfiillung der
prophetischen Verheiflungen einer frohen Botschaft fiir die Armen (Lk 4,16-21; Jes 61,1-2);
er preist die Armen sowie diejenigen selig, die nach Gerechtigkeit hungern und diirsten;
in der ethisch-prophetischen Tradition kiindigt er an, dass wir am Ende nach der Liebe
gefragt werden sollen (Mt 25,31-46); und er lehrt die untrennbare Einheit von Gottes- und
Nichstenliebe als Kern des Gesetzes und der Propheten (Mt 712; Mt 22,40).
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Andere Schriften des Neuen Testamentes vertiefen diese Spur, indem sie die Liebe
zum Nichsten (1 Kor 13,13; 1 Joh 4,16.19-21) als Beweis der Gottesliebe betonen. An vielen
Stellen, vor allem im paulinischen Korpus, wird das Prophetische eher als charismatisches
Christentum, geisterfiillte Zukunftsweissagung und Zungenreden verstanden (1 Kor 12,105
12,28 13,9; 14,29; 14,325 14,37; 2 Thess 2,2) bzw. als ein weiteres Amt neben Aposteln und
Lehrern (1 Kor 12,28). Aber auch hier gilt das mahnende Wort des Paulus iiber den Primat
der Liebe: »Und wenn ich prophetisch reden kinnte und alle Geheimnisse wiisste, und alle
Erkenntnis hitte [...], hitte aber die Liebe nicht, wire ich nichts« (1 Kor 13,2).

Die Christentumsgeschichte bietet uns ein zwiespéltiges Ergebnis: einerseits haben
darin Christen nie gefehlt, die den ethisch-prophetischen Strom im Sinne der untrenn-
baren Einheit von Gottes- und Nachstenliebe, der Verkiindung der frohen Botschaft far
die Armen, der Anklage der politischen Ungerechtigkeit als struktureller Siinde, der Kon-
frontation der Machtigen mit den Forderungen des Evangeliums, und nicht zuletzt auch
der Kirchenreform furchtlos, »gelegen wie ungelegen« (2 Tim 4,2), in Erinnerung gerufen
haben. Andererseits finden wir auch eine Einengung des Prophetischen auf »Vorhersage
kiinftiger Dinge«, oder eine ekklesiologische Vereinnahmung bzw. Stilllegung desselben in
dem Sinne, dass sich »das kirchliche Lehramt als Fortsetzung des Prophetentums Christi«
und als dessen Verwalter versteht!” — und sich daher mit jenen sendungsbewussten Pro-
pheten, die auch die Kirche kritisieren, besonders schwer tut.

2 Montesinos Predigt und Las Casas’ Wirken
als Paradigma eines prophetischen Christentums

Vor dem Hintergrund der mittelalterlichen, kurialen Lehenstheorie »schenkte, gewihrte
und iibertrug« der Borgia-Papst Alexander VI. mit der Bulle »Inter caetera« vom 4. Mai
1493 den spanischen Konigen »fiir alle Zeiten« die neu entdeckten und neu zu entdeckenden
Inseln und Festlinder innerhalb einer bestimmten Demarkationslinie (der andere Teil galt
den Portugiesen). Er verband dies mit dem Auftrag, die neuen Menschen im katholischen
Glauben zu unterrichten und sie zu guten Sitten zu erziehen.' Unter Berufung auf diese
Bulle wurde die Herrschaft mit Conquistas gewaltsam iibernommen; und zur besseren
Evangelisierung und Zivilisierung der »Indios« wurden diese als Arbeitskraft der Obhut der
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phetie IIl. Systematisch-theologisch,
in: LThK ? Bd. 9, 633-635.
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20 Zum Einfluss des Prophetismus
savonarolas auf die Dominikaner Kas-
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Spanier in Encomiendas unterstellt. Alsbald wurde daraus eine unbarmherzige Ausbeutung.
Aber die humanistische Gelehrtenrepublik gab sich mit dem aristotelischen Argument des
in Paris lehrenden schottischen Theologen John Major (1 1550) zufrieden. 1509 sagte er, dass
die Spanier tiber die Indios herrschen konnen wie »die Griechen tiber die Barbaren«. Da
jene »Sklaven von Natur« seien, regiere sie rechtens »die erste Person, die sie erobert«.!®

Nachdenklich wurde man erst nach der Ankunft der Predigerbriider in Santo Domingo
Ende 1510. Und dies ist kein Zufall. Denn sie gehorten zum Observantenzweig der soeben
reformierten kastilischen Provinz, in dem die Wiederentdeckung des prophetischen
Christentums durch den Ordensbruder Girolamo Savonarola (+ 1498) einen fruchtbaren
Boden gefunden hatte.® Sie waren ausgebildet in einer lebensnahen (thomistischen)
Theologie, die Fragen von Gerechtigkeit und Recht ernst nahm und so die prophetischen
Traditionen Israels wach hielt. Zudem loderte in ihren Herzen das Feuer der Nachfolge
Jesu in der titigen »Kompassions, d. h. die Suche nach dessen Antlitz »in den Armen und
Leidenden« nach Mt 25,31-46.

Die Unterdriickung der Indios, die nach Relecture der erwihnten Matthdusstelle in einer
universalen Perspektive auch als Heiden zum mystischen Leib Christi gehorten,* durch
»Christen« war fiir sie noch schlimmer als die der Kinder Israels unter dem Pharao.** Aus-
gehend vom Evangelium »Ich bin die Stimme, die in der Wiiste ruft ...« (Joh 1,23), stellte
Antén Montesino am vierten Adventssonntag 1511 die entscheidenden Fragen freimiitig
von der Kanzel: »Sagt, mit welchem Recht und mit welcher Gerechtigkeit haltet ihr
diese Indios in solch grausamer und entsetzlicher Knechtschaft? [...] Sind sie etwa keine
Menschen? [...] Seid ihr nicht verpflichtet, sie wie euch selbst zu lieben? Versteht ihr das
nicht? Fiihlt ihr das nicht? Wie kénntet ihr in einem so tiefen, so bleiernen Schlaf versunken
sein? Haltet es fiir gewif3, dass ihr euch in dem Zustand, in dem ihr euch befindet, nicht
besser retten konnt als die Mauren oder Tiirken, denen der Glaube an Jesus Christus fehlt
und die ihn nicht haben wollen. «**

Wie so oft musste das Evangelium zunichst und vor allem »in der Kirche« gepredigt
werden. Aber dies ist nicht das einzige Merkmal des darin vorkommenden »prophetischen
Christentumsz, iiber das so viel geschrieben worden ist.** Wir kénnen daran ersehen, wie
dieses angesichts des von Christen geschaffenen Unrechts, das Leid und Elend des Nachsten
hervorruft, iiberhaupt entsteht: Es beginnt mit der Offnung des Herzens zur Kompassion mit
fremdem Leid, zu einem empathischen Blick fiir die leidenden Opfer wie fiir die christlichen
Titer, die ihr Heil aufs Spiel setzen. Dies fiithrt beim Propheten zu einer »moralischen Unruhe,
zur Beurteilung des Tatbestandes (hecho) im Lichte des Evangeliums und des natiirlichen,
positiven und gottlichen Rechtes (derecho), und schlieflich zum Entschluss zur prophetischen,
unerschrockenen Rede »innerhalb der Kirche«, da Christen die primaren Adressaten des
prophetischen Weckrufs sind. Entscheidend ist bei der christlichen Prophetie, dass man sich
damit nicht leicht tut, dass man sich an den Mafistaben des Evangeliums orientiert, und dass
man sich im Gebet und in der Kontemplation vergewissert, ob dieser Schritt im Sinne der
Einheit von Gottes- und Nachstenliebe wirklich geboten ist.

Gerade dies taten die ersten Dominikaner Espafiolas, wie Las Casas berichtet: »Die
Ordensbriider, die bestiirzt waren, als sie von solchen der Menschlichkeit und christlichen
Sitte derart widersprechenden Werken hérten, faiten neuen Mut, den Grundsatz, das Mittel
und den Zweck dieser entsetzlichen und ungewéhnlichen Form tyrannischer Ungerechtigkeit
zu bekimpfen; und da sie inbriinstig, eifrig und glithend fiir Gottes Ehre eintraten und sie
das vielfache Unrecht schmerzte, das man Gottes Gesetz und Geboten antat [...], flehten sie
zu Gott und empfahlen sich [hm angelegentlich mit stindigen Gebeten, Fasten und Vigilien,
damit Er sie erleuchte und sie sich nicht bei einer Sache irrten, bei der soviel auf dem Spiel
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stand, weil sie ihnen so ungewohnlich und unerhért erscheinen mufite, und damit sie Leute
aufwecken konnten, die in einem solch abgrundtiefen Schlaf und so gefiihllos ruhten; und
nachdem sie sich schliefflich reiflich und oft beraten hatten, beschlossen sie, dffentlich von
den Kanzeln zu verkiindigen und zu erkliren, in welchem Zustand sich unsere Siinder
befanden, die diese Menschen beherrschten und unterdriickten, und wodurch sie ihren
Lohn erhalten wiirden, nachdem das Ende fiir ihre unmenschlichen Grausamkeiten und
ihre Habsucht gekommen wire, wenn sie in diesem Zustand sterben sollten. «**

Dass der Obere der Dominikaner in Spanien, Alonso de Loaysa, sich entriistet zeigte und
solche Predigten verbot, weil er darin eine Infragestellung der papstlichen Konzessionsbulle
sah, und dass auch Kénig Ferdinand dhnlich reagierte,*® entspricht der oben erwéhnten
ekklesiologischen Stilllegung der Prophetie in der Christentumsgeschichte. Aber das pro-
phetische Gewissen, »das an der Macht der Miéchtigen riittelt, das Recht der Entrechteten
aufrichtet, sich gelassen zwischen die Stiihle setzt und nicht aufhort, die Ruhe derer zu
storen, deren Macht auf Kosten des Rechtes der anderen geht«* — dieses Gewissen, ist es
einmal unruhig geworden, lisst sich nicht mehr zum Schweigen bringen.

Mit der Predigt Montesinos gaben die ersten Dominikaner Espafiolas dem Christentum,
kaum dass es die Neue Welt »in irdenen Gefifien« (2 Kor 4,7) erreicht hatte, seinen ureigenen
Charakter als prophetische Religion der Armen, der Miihseligen und Beladenen zuriick,*
denen das Evangelium vom Reich als »eine Botschaft der Freiheit und eine Kraft der Befrei-
ung«® verkiindet werden soll. Sie streuten so eine prophetische Saat aus, die im Herzen
des Bartolomé de Las Casas keimen und in seinem Lebenswerk reiche Friichte tragen wird.

Las Casas ist in der Tat ein Paradigma des Propheten in der Christentumsgeschichte, »ein
»Prophet« im biblischen Sinne des Wortes«,*® wie Marie-Dominique Chenu geschrieben
hat. Es ist hinreichend bekannt, wie sein Bekehrungsprozess auf die moralische Unruhe
zuriickgeht, die von der Predigt Montesinos ausgeldst wurde, und wie er diesen mit einem
Text aus Jesus Sirach 34,21-27 illustriert. Ich selbst habe viel dariiber geschrieben.* Daher
werde ich mich nun auf das Aufzeigen einiger wichtiger Merkmale eines prophetischen
Christentums in Leben und Werk Las Casas’ beschranken.

1 Bewusstsein seiner Berufung als »unbewaffneter Prophet«. Das Wort »Prophet« war
damals eher als Synonym fiir Zukunftsdeuter oder Wahrsager geldufig. In diesem »iro-
nischen« Sinne verwenden es die Begleiter des Kolumbus angesichts seiner Fahigkeit, ein
Gewitter anzukiindigen.’ Und im selben Sinne wird Las Casas vom Franziskaner Toribio
de Benavente Motolinfa spottisch als »Méchtegern Wahrsager oder Prophet« bezeichnet,
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weil er Gottes Gericht iiber Spanien ankiindigte, wenn man mit den Congquistas und
Encomiendas sowie der Missionierung unter Zwang nicht authéren sollte.’® Las Casas
selbst hat sich weder in diesem noch im anderen Sinne als Prophet bezeichnet. Gleichwohl
war er sich bis zu seinem Tod dessen bewusst, dass er von Gott gesandt worden war, »den
Kénigen und der Welt gegeniiber« die Wahrheit iiber die Behandlung der Indios durch
die Christen zu enthiillen.** Gewiss, die Sprache, mit der Las Casas dies immer wieder aus-
driickt, klingt »quichotisch«. Aber es handelt sich nicht um eitle oder wirklichkeitsfremde
»Quichotterie«, sondern um das Bewusstsein seiner strengen Verantwortung vor Gott fiir
die ihm iibertragene, prophetische Aufgabe.

Nach seiner Bekehrung eilt er 1515 zum Dominikaner Pedro de Cérdoba, seinem
bewunderten Seelenfiihrer, und gelobt ihm: » Pater, ich werde alle Mittel erproben, die mir
moglich sind, und ich will alle Miihen bestehen, die mir auferlegt werden, um das Endziel
der Aufgabe zu erreichen, die ich begonnen habe; und ich hoffe, dass unser Herr mir bei-
steht; und sollte ich es nicht erreichen, so werde ich das getan haben, wozu ich als Christ
verpflichtet war.«** Im Anschluss an die Kontroverse von Valladolid mit Juan Ginés de
Septilveda begriindet er seinen apologetischen Kampf fiir die Indios mit diesen Worten: »Im
Bewusstsein dessen, dass ich Christ, Ordensbruder, Bischof, Spanier und Untertan der Spa-
nischen Konige bin, konnte ich es nicht lassen, das Schwert meiner Feder zur Verteidigung
der Wahrheit, der Ehre des Hauses Gottes und des sanften Evangeliums Jesu Christi zu
schwingen [...] Aus all diesen Griinden sehe ich mich gezwungen, mich wie eine Mauer
gegen die Unfrommen zu stellen, um jene sehr unschuldigen Volker zu verteidigen, die
demnichst in das wahre Haus Israels eingefiihrt werden sollten, aber von grausamen Wélfen
unaufhérlich verfolgt werden.«* Der wahre christliche Prophet ist »unbewaffnet« und hat
nur die Macht des Wortes.*” Dieses hat aber wie bei Las Casas die Schirfe eines Schwertes.

2 Option fiir die Indios als die Armen und Bedriingten seiner Zeit. Die vorrangige » Option fiir
die Armen, von der heute so viel gesprochen wird, ist ein Grundmerkmal des prophetischen
Christentums. Die Propheten bezeugen, dass Christus vom Vater gesandt wurde, »den Armen
frohe Botschaft zu bringen« (Lk 4,18). Auch Las Casas hat dies zu seiner Zeit eingeklagt, und
zwar nicht nur auf der Ebene der Werke der Barmherzigkeit, sondern auch als politische
Forderung von Gerechtigkeit und Recht fiir die Indios als »die erbarmungswiirdigsten, nieder-
geschlagensten, am meisten beleidigten, chnmichtigsten, schutzlosesten und bediirftigsten«
Menschen, »welche auf dem Erdenrund zu finden sind, an deren Triibsalen und Néten man
auch mit grofiter Anstrengung, Zuneigung und Wirksamkeit Anteil zu nehmen hat«.>®
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3 Klarstellung des Gottesbildes. Wo Christen mit ihrem Verhalten das Gottesbild ver-
dunkeln, hat der Prophet den Gott Jesu Christi ins rechte Licht zu riicken. Das gehort zu den
wichtigsten prophetischen Leistungen Las Casas’. Gott ist fiir ihn der »Vater des Erbarmens«
(2 Kor 1,3), einer, dessen Wille darin besteht, »dass alle gerettet und zur Erkenntnis seiner
gelangen« (1 Tim 2,4), einer, »der die Bekehrung der Welt zum Glauben an ihn mit
Erbarmen, Milde, Sanftmut, Frieden und Frommigkeit erreichen wollte«*, einer, »der, als
er den Sohn [...] von weitem sah, im Innersten von Mitleid bewegt wurde«*?, einer, der
seinen Sohn nicht in die Welt gesandt hat, »dass er die Welt richte, sondern dass die Welt
durch ihn selig werde, einer also, der seinen Sohn nicht als Ankunft der Gerechtigkeit,
»sondern der Barmherzigkeit« in die Welt sandte,*' schliefSlich einer, der als guter Hirt
nicht gekommen ist, »zu stehlen, zu schlachten und zu vernichten«, sondern damit die
Indios durch die Evangelisierung »das Leben haben und es in Fiille haben« (Joh 10,10).2
Ein solcher Gott will, dass wir sein Evangelium »sanft und barmherzig« verkiinden, dass
wir »Barmherzigkeit gegen die Bedrangten zeigen«*’, die Bedringten befreien und den
Veringstigten zur Hilfe eilen.**

4 Differenzierte Evangelisierung unter Gerichtsbewusstsein. Las Casas mochte den Opfern
und den Titern, den Indios und den Spaniern, das befreiende »Evangelium des Lebens«
verkiinden. Aber dieses muss ihnen auf je verschiedene Art und Weise gepredigt werden,
wenn es prophetisch wirken soll. Gerade dies tut Las Casas, so dass er der Gefahr einer
unverbindlichen, subjekt- und situationslosen Gottesrede entgeht.

Gegeniiber den Indios betont er das Motiv des »barmherzigen Vaters« und des »guten
Hirten«. Ein solcher Gott ist vom Leiden der Opfer der Geschichte zutiefst affiziert, vor
allem dann, wenn, wie Las Casas schreibt, »das Geschrei soviel vergossenen Menschenblutes
schon zum Himmel« steigt und auch »die Erde selbst [...] es nicht mehr ertragen« kann,
»dass sie so sehr von Menschenblut getrankt ist«.*> Las Casas ist sogar davon iiberzeugt,
dass angesichts der Griueltaten von »Christen« in der Neuen Welt »die Engel des Friedens
weinen, ja Gott selbst Trénen vergief3t«.*

Ein solcher Gott erbarmt sich aber auch der Titer: durch seine Propheten lisst er ihnen
seinen Zorn ankiindigen, damit sie von den »iiberaus groflen Siinden«, die gegen den Glauben,
die Ehre Gottes »und gegen die Nichsten begangen wurden«,” Abschied nehmen, den
Todesweg verlassen und den Lebensweg wahlen. Seit seinem langen Brief an den Indienrat
vom Januar 1531 wird Las Casas immer wieder von einem Gott reden, »der ein gerechter
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Richter ist«; er beschwort den schrecklichen Tag »des iiberaus gerechten und strengen gott-
lichen Gerichtes«, an dem seinen Landsleuten, vor allem der Krone und den Mitgliedern des
Kéniglichen Rates, genaueste Rechenschaft iiber das ihnen anvertraute Evangelisierungswerk
abverlangt werden wird; spitestens an diesem Tag werden alle Untaten ans Licht kommen,
und Gott wird jedem in Liebe und Gerechtigkeit nach seinen Werken vergelten.

Das Gerichtsbewusstsein nach Mt 25,31-46 ist, wie Gustavo Gutiérrez bemerkt ha
die zentralste Intuition in der Gottesrede Las Casas’. Dies fiihrt ihn nicht nur dazu, in den
misshandelten Indios das Antlitz des »gegeifielten Christus« zu entdecken,* sondern auch
zu einer Gerichtshoffnung fiir diese. Je ilter er wird, desto mehr riickt dies in den Vorder-
grund. In seinem Traktat iiber die Schiitze Perus hilt er fest: »Mir scheint, sie [die Indios]
konnten allenfalls einen gewissen Trost und Hilfe in der Vorstellung finden, dass am Tag
des Gerichts, wenn alle herbeigerufen und angehdrt, wenn ihre und der anderen Volker
Verdienste und Sache erortert, wenn alle Listen und Machenschaften der Tyrannen und die
Nichtigkeit ihres Tuns offengelegt und durch das Wort des gerechten Richters zur ewigen
Strafe verurteilt werden, die Unschuld derer, die von jenen hienieden Ubles erlitten, so nicht
anderweitige Siinden es verhindern (fiir die es auch ohne Glauben keine Entschuldigung
gibt), zu Tage tritt, verteidigt und geschiitzt wird.«*°

5 Den Midchtigen ins Gewissen reden. Aber es ist wichtig, dass wir der prophetischen
Gottesrede Las Casas’ nicht nur »Gerichtsbewusstsein« abgewinnen, sondern auch das
»pastoralkluge« Richten der Gerichtsbotschaft an die richtige Adresse. Er versteht sie als eine
»befreiende, die allen Opfern, »die Unrecht leiden, eine unverlierbare Hoffnung zusagts,
als » Trostungs- und Ermutigungskraft« angesichts geschichtlicher Bedrangnis, aber auch
als eine Botschaft, die alle erbarmungslosen Téter der Geschichte an Gottes Strenge und
Gerechtigkeit erinnert. Haufig haben Christen - wie das Dokument » Unsere Hoffnung« der
Wiirzburger Synode 1975 anmahnte — den befreienden Charakter der Gerichtsbotschaft in
der Kirche selbst verdunkelt, weil sie diese zwar laut und eindringlich vor den Kleinen und
Wehrlosen, aber hiufig zu leise und halbherzig vor den Machtigen dieser Erde verkiindet
haben.® Las Casas steht hier in der Tradition der alttestamentlichen Propheten, die »den
Konigen « furchtlos ins Gewissen reden. Er hatte es mit den michtigsten Konigen seiner
Zeit zu tun, mit Karl V. und Philipp II., die sich als der David und der Salomon Spaniens
verstanden. Und beide erinnerte er an die Forderungen des Wortes Gottes.

Ein gutes Beispiel prophetischer Rede ist das Schreiben, mit dem Las Casas seine letzten
Werke, den Traktat iiber die Schitze Perus und den Traktat iiber die zwolf Zweifelsfille 1564
Philipp I1. widmete. Er erinnert diesen daran, dass nach der Bibel die Konige »nur zeitlich
eingesetzte Stellvertreter und Statthalter Gottes sind, die ersten Diener und Vollstrecker der
gottlichen Vorsehung«; dass auch nach den »klugen weltlichen Gelehrten« die Kénige den
Volkern »wie Viter und Hirten« sind.>* Danach bekundet Las Casas, dass er berufen war,
den Konigen Spaniens das Geheimnis tiber die Unterdriickung der Indios zu offenbaren,
und dass er dazu diesen Traktat geschrieben habe, in dem er u.a. auf zwdlf Zweifelsfille
antwortet, die ihm ein Ordensbruder vorgelegt hatte: »Ich war zur Antwort durch gott-
liches Gebot verpflichtet, wie es Petrus in 1 Petr 3,15-16 verkiindet: »Seid allezeit bereit zur
Verantwortung gegen jeden, der von euch Rechenschaft iiber die Hoffnung fordert, die
ihr in euch habt; doch mit Sanftmut und Furcht««>® Las Casas versteht sein Wirken als
»fundamentaltheologische« Aufgabe! Dann fordert er den Kénig auf, endlich »jene Ubel
auszumerzen und einen génzlich anderen als den bisher eingeschlagenen Weg zu gehen.
Vielleicht werden Sie auf diesem Weg die Gefahr bannen, in der Spanien unbesorgt dariiber
lebt, daf Gott die Strenge seines Zorns iiber es ausgief3t [...] Was mich betrifft, so habe ich
die Sache pflichtgemaf geschildert.«**

t,48
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6 Ein betender Prophet, der mit seinem Gott ringt. Erst diese Dimension, Ausdruck
seiner mystischen Erfahrung, erweist Las Casas als einen wirklichen christlichen Pro-
pheten. Zahlreiche Zeugnisse belegen seine Gebetspraxis. Er selbst sagt, es scheine, dass
er geboren wurde und Gott ihn dazu bestimmt habe, »um [vor Gott und den Menschen]
stindig fremden Kummer zu beweinen«, den er freilich nicht weniger tief empfinde, »als
wenn er mein eigener wire«. So kann er nicht umhin, festzuhalten, was seine Seele ihm
»jeden Tag beschreibt und beweints, obwohl er »so leben konnte, wie andere leben, die dies
niamlich iibergehen, dabei aber vielleicht das Risiko eingehen, ihre Rettung aufs Spiel zu
setzen«.”® Aus den vielen fremden Zeugnissen seien hier nur zwei von Tomds de la Torre
genannt, seinem Mitbruder und Mitarbeiter wihrend der Zeit als residierender Bischof
von Chiapa (1544-1546). De la Torre berichtet, wie sich Las Casas nachts in seiner Kammer
lange Stunden dem Gebet widmete, wobei sein Seufzen und Klagen die Ordensbriider tief
beeindruckte.’® Und als Las Casas 1545 die erbitterte Feindschaft der Gerichtsbeamten der
Audiencia de los Confines zu spiiren bekam, von denen er forderte, sie sollten den Untaten
der Spanier Einhalt gebieten, wie dies die koniglichen Neuen Gesetze vorsahen, soll er in
Trinen zu Gott gebetet haben: »Herr, Du weifit, was ich damit beabsichtige und was ich
damit verdiene, namlich Hunger, Durst, Ermiidung und den Hass aller; wenn ich mich
tausche, so tausche ich mich um deines Evangeliums willen; aber so wie ich es verstehe,
glaube ich, mich nicht zu tauschen; und wenn ich es nicht richtig verstehen sollte, so wirst
Du, Herr, mich erleuchten, damit ich nicht das Argernis bleibe, das ich in dieser Welt bin.«*”

7 Kirchenkritische Dimension. Auch diese darf bei einem christlichen Propheten nicht
fehlen, denn seine primire Hauptaufgabe ist die Evangelisierung der Kirche, das Wecken
der verschlafenen Gewissen der Christen in der jeweiligen Zeit. In der ethisch-prophetischen
Tradition der Bibel ist Gott der Hiiter der Gerechtigkeit: »Recht und Gerechtigkeit sind
die Stiitzen deines Thrones« (Ps 89,15). Wenn Las Casas daher von der Kirche spricht, hegt
er die Vision, dass auch diese »die Hiiterin der Gerechtigkeit« sein und »in sich genauso
wenig wie in anderen Unrecht« dulden sollte.*® Wir wissen, dass Las Casas selbst seine
Rolle als Bischofin der alten advokatorischen Tradition — der Bischof als Vater der Armen,
als Ankliger der Ungerechtigkeit und Hiiter der Gerechtigkeit — gesehen hat. Fiir ihn
war es selbstverstandlich, dass dies auch fiir alle Bischife gelten sollte. Daher hat er einen
Kleinen Traktat geschrieben, um mit Vernunftgriinden nachzuweisen, dass die Bischofe
s»unermiidlich und unerbittlich« fiir die Befreiung der Unterdriickten einzutreten haben.>

Ausgehend von dieser Vision der Kirche kann Las Casas nicht umhin, die Verfehlungen
der Kirche seiner Zeit im westindischen Kontext mit beifender Ironie zu kritisieren. So etwa
das Betrachten der Werke der Barmherzigkeit als Ersatz fiir die gebotene Gerechtigkeit und
Restitutionspflicht: »Und wenn sie lange Zeit in einer Eindde bei strengster BuBiibung gelebt
haben, bekennen sie, dass Gott barmherzig sei und sich erbarme, und meinen deshalb, dass
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er ihnen die Pliinderungen und Ubel, die sie gegen Gott und zum Leidwesen von Millionen
ihrer Ndchsten veriibt haben, nicht anrechnen werde; denn sie verfiigen in Testamenten
und in ihrem letzten Willen, um die Uberschreitungen zu sithnen, von den Giitern, die sie
zuriicklassen, sollen zehn oder mehr Arme gekleidet oder in irgendeinem Kloster ein Altar
errichtet werden, an dem drei oder vier Messen pro Woche gelesen werden«.%

Las Casas geht einen Schritt weiter. Er kritisiert nicht nur die fehlgeleitete Frommigkeit
der Gliubigen, sondern auch die Praxis der Seelsorger selbst, einschliefflich der Bischéfe, die
es besser wissen miissten: » Alle Ordensleute und Kirchenmanner begehen eine Todstinde,
wenn sie irgendwelche Spenden und Gaben von den Encomenderos annehmen, auch wenn
sie damit Kirchen und Kloster fiir den Altardienst bauen, es in Gold, Silber und Schmuck
anlegen, Kapline einstellen oder Kapellen und Begribnisstitten bauen. «*!

Ebenso kritisiert Las Casas, dass Missionare bei der Evangelisierung der Indios nicht
selten auf Ziichtigungsmethoden zuriickgriffen, wie Priigeln, Peitschen, Fesseln, korper-
liche Strafen oder das Einjagen von Angst. Glaubensboten, die solches tun, »irren und
verschulden sich sehr — auch dann, wenn sie die Macht und Autoritat von Bischofen haben
mogen«.®

8 Stein des Anstofles. Wir sahen oben, wie Las Casas darunter litt, dass er ein Argernis
in dieser Welt geworden war. Sein missionstheologisches Hauptwerk schliefit er mit dem
Bibelwort ab: »Wenn der Wandel eines Menschen dem Herrn wohlgefillt, so wird er auch
seine Feinde zum Frieden mit ihm bringen« (Spr 16,7).®* Dieser Sehnsucht nach Frieden
mit seinen Feinden zum Trotz ist Las Casas eine der meistverleumdeten Gestalten der Welt-
und Kirchengeschichte geworden, eben ein Stein des Anstof3es. Er teilt damit das Schicksal
vieler christlicher Propheten, die angesichts des zum Himmel schreienden Unrechts nicht
nur »karitativ, sondern auch »politisch« im Sinne des Kampfes um Gerechtigkeit und
Recht fiir die Opfer der Geschichte das messianische Programm Christi in der Synagoge
von Nazareth als ein Programm des Erbarmens einschlieflich des Bekehrungsappells an
die Titer zu verwirklichen suchten.

3 Prophetisches Christentum heute

Allgemein verstehen wir heute unter »prophetisches Christentum«, dass die Christen und
die Kirche »Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen, besonders der Armen
und Bedringten aller Art, als eigene »Freude und Hoffnung, Trauer und Angst« emp-
finden (Gaudium et spes, 1), in den »Armen und Leidenden« das Antlitz Christi suchen
und erkennen (Lumen gentium, 8), und mitten in den Konflikten der Zeit fiir Gerechtig-
keit und Recht, fiir Frieden, Freiheit und Wahrheit eintreten (wie es an vielen Stellen von
Gaudium et spes heifit). Es ist allerdings ein paradoxer Befund, dass die Konzilstexte, die ein
solches Christentum vertreten, iiberhaupt nicht Worte wie » Prophet« oder »prophetisch«
dafiir verwenden. Diese kommen in den Konzilstexten eher im Sinne der Bezeichnung der
drei Amter Christi und der Teilhabe der gesamten Kirche daran, nicht nur der Hierarchie,
sondern auch der Laien vor (Lumen gentium, 12, 17, 31, 35; Ad gentes, 15; Apostolicam
auctuositatem, 2,10); oder es ist im Sinne der Ankiindigung und Erfiillung der Verheiflung
(Lumen gentium, 6, 55; Dei verbum, 3, 4, 7,12, 14, 17; Ad gentes, 9; Presbyterorum ordinis, 11;
Unitatis redintegratio, 21; Nostra aetate, 4) bzw. der Anerkennung Jesu als Propheten durch
die Muslime davon die Rede (Nostra aetate, 3).

Mit den Propheten als Verkiindern des Evangeliums »in der Kirche« und Weckern der
verschlafenen Christenheit tat sich das Konzil offensichtlich schwer. Lediglich in Gaudium
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et spes 43 werden »die Propheten im Alten Bund« als Ankliger der skandal6sen Spaltung
»zwischen dem Glauben, den man bekennt, und dem téiglichen Leben« gepriesen, wihrend
dies »im Neuen Bund« Christus selbst — und viel strenger - getan habe. Versuche einiger
Konzilsviter, das unbequeme Charisma der Prophetie expliziter zur Geltung zu bringen,
wurden nicht vom Erfolg gekront.

Bei der Diskussion des Schemas von Lumen gentium in der 53. Generalkongregation
vom 22. Oktober 1963 warb der Briisseler Kardinal Suenens vergeblich fiir eine starkere
Betonung des Prophetischen: »Was wire unsere Kirche ohne die Charismen der Propheten
als jener Menschen, die vom Geist erfiillt sprachen, die>gelegen wie ungelegen< [2 Tim 4,2]
insistierten und die Kirche, wenn diese manchmal schlief, weckten, damit sie in ihrem
Wirken das Evangelium Christi nicht vernachlissigte?«%* Trotzdem spricht das Konzil
nicht von Propheten in diesem Kontext — und in manchen rémischen Texten merkt man
heute noch eine mangelnde Sensibilitit fiir das Prophetische.

Als Beispiel dafiir mogen die Lineamenta der XIII. ordentlichen Vollversammlung der
Bischofssynode (2012) »Neuevangelisierung fiir die Weitergabe des Glaubens« vom 4. Mérz
2011 gelten, die unter der Federfiihrung des neuen Rates zur Forderung der Neuevan-
gelisierung entworfen worden sind.®* Sie zitieren wiederholt viele »Missionsbefehle« aus
dem Neuen Testament (u.a. Mt 28,19-20, Mk 16,15-16). Aber die Rede Jesu in der Synagoge
von Nazareth (Lk 4,16-21), in der er uns selbst sagt, wofiir er vom Geist des Herrn gesalbt
und gesandt wurde, sucht man darin vergeblich. Bei der Betonung der Notwendigkeit der
Begegnung mit Jesus Christus als Hauptziel der Evangelisierung ist von Mt 25 iiberhaupt
nicht die Rede, sondern nur von der Eucharistie, als ob Jesus in der Gerichtsrede uns nicht
eine zweite reale Prisenz in der Welt nahe legte. Ebenso wenig werden Lumen gentium 8
oder Gaudium et spes 1 zitiert, Stellen, die dem Wirken der Kirche heute eine unverkenn-
bare prophetische Tendenz geben. So bleibt die Vision vom Reich Gottes, die am Ende der
Lineamenta erwihnt wird, ohne den entsprechenden prophetischen Geist.

Die nachkonziliare Theologie spricht vom prophetischen Christentum, wie wir oben
sahen, zumeist im Sinne des ethisch-prophetischen Religionstyps. Darin kommt zum
Ausdruck »die epochale Bedeutung der Nichstenliebe fiir die Gotteserkenntnis des
modernen Menschen«, von der Karl Rahner gesprochen hat.®® Es ist sicherlich im Sinne
von Propheten wie Las Casas, dass heute das Eintreten fiir Gerechtigkeit und Recht sowie
die Suche nach der realen Gegenwart Christi »im Abendmahl des Armen«®, wie Bischof
Hélder Camara sagte, fiir Christen selbstverstindlicher geworden sind. Prophetisches
Christentum hiefle heute aber auch, mindestens zwei andere, Las Casas sehr teure Auf-
gaben nicht zu vernachldssigen:
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Zum einen die Pflege des Gebetes und der Kontemplation, ohne die es »weder Solidaritat
mit dem Armen noch christliches Leben« gibt.%® Prophetisch wirkt in diesem Sinne die
Mahnung des Hans Urs von Balthasar am Ende des Konzils: »Wer nicht zuerst auf Gott
horen will, hat der Welt nichts zu sagen. Er wird sich, wie so mancher Priester und Laie
heute, bis zur Bewufitlosigkeit und Erschépfung »um vieles kiimmern« und dabei das Fine
Notwendige versaumen; ja er wird sich manches vorliigen, um dieses Versdumnis zu ver-
gessen oder zu rechtfertigen. «*

Zum anderen ist es angesichts der »Gotteskrise«”® bzw. einer Gotteserfahrung heute,
die »kaum etwas spezifisch Christliches« sei,”! aber auch angesichts der verschirften
Religionskonkurrenz in der Globalisierung dringend notig, dass Christen ihr Gottesbild,
ihren Glauben an einen Gott der bedingungslosen Liebe, der uns in Jesus von Nazareth sein
Antlitz gezeigt hat, »bescheiden und ehrfiirchtig« (1 Petr 3,16), aber mit klugen Argumenten
kommunizieren. In diesem Sinne kommt der ersten Enzyklika Papst Benedikts X VI. Deus
caritas est vom 25. Dezember 2005 zweifelsohne prophetische Bedeutung zu.

Zusammenfassung

Der Beitrag macht zunichst auf Prophetisches wie auf Prophetieversiumnis bei der
Griindung von ZM(R) und IIMF aufmerksam. Nach einer kurzen Erinnerung an den pro-
phetischen Strom in der Bibel werden Montesinos Predigt 1511 sowie Las Casas’ Wirken
als Paradigma eines prophetischen Christentums vorgestellt. Einige Uberlegungen iiber
prophetisches Christentum heute schlieflen den Text ab. Prophetisch ist ein Christentum,
das gerechtigkeitssensibel bleibt und Christi Antlitz in den Armen und Bedréingten aller
Art sucht - dabei aber nicht vergisst, die Kontemplation zu betonen sowie das christliche
Gottesbild (Deus caritas est) deutlich zu kommunizieren.

Abstract

The contribution first draws attention to the prophetical and to the neglect of prophecy at
the time of the establishment of the ZM(R) and IIMF. After briefly recalling the prophetical
currents in the Bible, the article then presents the 1511 sermon of Montesino as well as the
work of Las Casas as paradigms of a prophetical Christianity. In conclusion, the text offers
some reflections on prophetical Christianity today. A Christianity is prophetical when it
remains sensitive to questions of justice and seeks the face of Christ in all types of poor and
distressed people, but at the same time does not forget to emphasize contemplation as well
as to communicate clearly the Christian image of God (Deus caritas est).




500 Jahre Kirche in Amerika:

Erste Bistumsgriindungen und erste
kolonialismuskritische Stimmen
(1511-2011)"

von Johannes Meier

Im Jahre 1992 haben die christlichen Kirchen an die Ankunft des Christentums auf dem
amerikanischen Erdteil 500 Jahre zuvor erinnert. Historischer Bezugspunkt dafiir war
die »Entdeckung« der Karibischen Inseln durch den Seefahrer Christoph Kolumbus im
Jahre 1492.! Das Gedenken der Kirchen erfolgte somit im Kontext des Gedenkens an die
»Entdeckung« und die darauf folgende »Eroberungs, die »conquista« Amerikas. Diese
historischen Geschehnisse sind vor zwanzig Jahren aulerordentlich kontrovers diskutiert
worden, sowohl in Lateinamerika wie auch in Europa, ja, sogar weltweit.” Wihrend die
eine Seite sie als Kulturbegegnung deutete, sah die andere Seite darin eine Kulturver-
nichtung. Viele sprachen vermittelnd von »Licht und Schatten«. Kolumbus und nach
ihm fast alle anderen Entdecker und Eroberer begriffen sich ganz selbstverstindlich als
Katholiken, als Christen. Deshalb war und ist es richtig, dass sich die Kirchen an diese
Minner, ihre Taten und deren oft schlimme Folgen erinnert haben und weiterhin erinnern.
Doch muss auch festgehalten werden, dass die Entdecker und Eroberer nicht als Manner
der Kirche nach Amerika kamen. Sie hatten Vertrige mit der spanischen Krone, sie
handelten oft auf eigene Faust.

Faktisch gab es in den beiden ersten Jahrzehnten seit 1492 kaum kirchliche Akteure
in der Neuen Welt. Zwar nahmen an der zweiten Reise des Kolumbus im Herbst des
Jahres 1493 zwolf Minner aus verschiedenen Orden teil. Sie feierten am 6. Januar 1494
an der Nordkiiste von Haiti, wo Kolumbus eine Stadt, »La Isabela, griilnden wollte, die
erste Heilige Messe auf dem amerikanischen Erdteil.® Doch sind sie fast alle noch 1494,
teils auch 1495 in ihre Heimat zuriickgekehrt — mit drei Ausnahmen: der Hieronymit
Ramén Pané und die beiden Franziskaner Juan Deledeule und Juan Tisin blieben mehrere

* Vortrag am 23. Februar 2011 in
Montevideo E

1 Papst Johannes Paul Il. sagte in
seiner Ansprache zur Eroffnung der

4. Generalversammiung der lateiname-
rikanischen Bischdfe, die vom 12. bis
28. Oktober 1992 in Santo Domingo
(Dominikanische Republik) stattfand:
»lesus Christus ist die ewige Wahrheit,
die sich in der Fille der Zeiten ge-
offenbart hat. Gerade um die Frohbot-
schaft an alle Vélker weiterzugeben,
griindete er seine Kirche mit dem
besonderen Auftrag, zu evangelisie-
ren:»Geht hinaus in die ganze Welt,
und verkiindet das Evangelium allen
Geschopfent (Mk 16,15). Man kann
sagen, dass in diesen Worten die

feierliche Aufforderung zur Evangeli-
sierung enthalten ist. Daher hat die
Kirche seit dem Tag, da die Apostel
den Heiligen Geist empfingen, die
groRe Aufgabe der Evangelisierung
begonnen. Der heilige Paulus spricht
das kurz und programmatisch aus:
»Jesus Christus verkiindens (Gal 1,16).
Dies aber haben die Jiinger des Herrn
zu allen Zeiten und in allen Gegen-
den der Welt getan. In diesem einzig-
artigen Vorgang markiert das Jahr
1492 ein Schlisseldatum. Am 12. Ok-
tober namlich — also genau heute vor
500 Jahren — kam Admiral Christoph
Kolumbus mit drei Karavellen aus
Spanien hier an und richtete in diesem
Land das Kreuz Christi auf. « Zitiert

nach: SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Neue
Evangelisierung, Férderung des
Menschen, Christliche Kultur. Schluss-
dokument der 4. Generalversammiung
der lateinamerikanischen Bischofe

in Santo Domingo (Stimmen der Welt-
kirche 34), Bonn 1993, 12f.

2 Exemplarisch fir die Debatte in
Mexiko vgl.: Gerhard KRUIP, Kirche
und Gesellschaft im Prozefs ethisch-
historischer Selbstversténdigung.

Die mexikanische Kontroverse um

die »Entdeckung Amerikas« (Schriften
des Instituts fiir Christliche Sozial-
wissenschaften der Westfalischen
Wilhelms-Universitat Minster 34),
Miinster 1996.
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Jahre vor Ort. Diese drei waren iibrigens keine Priester, sondern Laienbriider. Pané hat
iiber seine Erfahrungen mit den Einheimischen einen interessanten Bericht verfasst.*
Deledeule und Tisin reisten 1499 nach Spanien zuriick; dort baten sie den Erzbischof von
Toledo, Francisco Jiménez de Cisneros, der Franziskaner war, weitere Angehérige ihres
Ordens auf die Karibische Insel zu schicken. So sind im Jahre 1500 in der Gesandtschaft
des Gouverneurs Bobadilla drei und im Jahre 1502 mit dem Gouverneuer Ovando weitere
17 Franziskaner nach Westindien ausgereist. Sie lieflen sich in Santo Domingo nieder
und verteilten sich von dort spiter auf weitere Siedlungen. Uber ihr Wirken ist wenig
bekannt.’ Gemessen an der grofien Zahl einheimischer Bewohner und der wachsenden
Zahl von Siedlern blieb die Prisenz der Kirche auch mit diesen Franziskanern gering.
Dies sollte sich erst dndern, als Papst Julius II. den Konigen von Kastilien und Leén im
Jahre 1508 das Patronatsrecht iiber die in den neu entdeckten Lindern zu errichtende
Kirche verlieh.

1 Die ersten Diozesen in Amerika

Konig Ferdinand hatte in den Verhandlungen mit dem Heiligen Stuhl darauf bestanden,
dass der spanischen Krone in Amerika ein Patronatsrecht im selben Umfang wie im
Konigreich Granada eingeriumt werden solle. Die von seinem Vorginger Alexander VI.
der Krone 1501 iibertragenen Zehntrechte geniigten ihm nicht. Die Weihe und Aussendung
von drei Bischofen, die Julius II. 1504 fiir drei kiinftige Diozesen auf Haiti ernannt hatte,
zogerte der Konig deshalb hinaus. Am 28. Juli 1508 wurde dann vom Heiligen Stuhl die
Bulle » Universalis Ecclesiae regimini« ausgestellt. Sie verlieh den spanischen Konigen das
Recht, Di6zesen in den iiberseeischen Gebieten zu errichten und dem Papst geeignete Per-
sonen fiir die dortigen kirchlichen Amter zu prisentieren. Auf dieser Grundlage liefl Konig
Ferdinand in den Jahren 1509 und 1510 ein Konzept ausarbeiten, wonach auf der Insel Haiti
zwei Bistiimer in Santo Domingo und Concepcién de la Vega sowie auf der inzwischen
eroberten Nachbarinsel Puerto Rico ein Bistum geschaffen werden sollten. Durch seinen
Botschafter in Rom {ibermittelte er diesen Plan dem Heiligen Stuhl. Papst Julius II. setzte
ihn mit der Bulle »Romanus Pontifex« vom 8. August 1511 in Kraft.® Dieser Tag - tibrigens
der Gedenktag des heiligen Dominikus — kann als Datum der institutionellen Griindung der
katholischen Kirche auf dem amerikanischen Erdteil gelten, als Beginn ihrer organisierten
Ausbreitung iiber Europa hinaus.

3 Leon LOPETEGUI/Felix ZUBILLAGA,
Historia de la Iglesia en la América
Espariola desde el descubrimiento
hasta comienzos del siglo XIX:
Meéxico, América Central, Antillas

(Biblioteca de Autores Cristianos 248),

Madrid 1965, 211-222.

4 Ramon PANE, Relacion acerca
de las antigtiedades de los indios.

El primer tratado escrito en Ameérica,
Nueva versién, con notas, mapas

y apéndices por José J. ARROM
(Coleccion América Nuestra 5),
Meéxico D.F. *1984.

5 Antonine TIBESAR, The Franciscan
Province of the Holy Cross of Espa-
fiola. 1505-1559, in: The Americas 13
(1956/57) 377-389, hier 379-381; Lino

GOMEZ CANEDO, Evangelizacion y
conquista. Experiencia franciscana en
Hispanoamérica (Biblioteca Porrtia
65), México D.F. 1977, 4-6.

6 Edition der Bulle »Universalis
Ecclesiae regimini« (28. Juli 1508) in:
Josef METZLER (Hg.), America Ponti-
ficia primi saeculi evangelizationis
1493-1592. Documenta pontificia ex
registris et minutis praesertim in
Archivo Secreto Vaticano existentibus
(Collectanea Archivi Vaticani 27/
Pontificio Comitato di Scienze
Storiche, Atti e Documenti 3), Citta
del Vaticano 1991, |, 104-107; Edition
der Bulle »Romanus Pontifex«

(8. August 1511), in: ebd., 12-117;
Johannes MEIER, Die Anfdnge der

Kirche auf den Karibischen Inseln. Die
Geschichte der Bistimer Santo Domin-
go, Concepcion de la Vega, San Juan
de Puerto Rico und Santiago de Cuba
von ihrer Entstehung (1511/22) bis

zur Mitte des 17. Jahrhunderts (Neue
Zeitschrift fur Missionswissenschaft,
Supplementa XXXVIII), Immensee
1991, g-12; Spanisch: Johannes MEIER,
La historia de las diocesis de Santo
Domingo, Concepcion de la Vega,
San Juan de Puerto Rico y Santiago
de Cuba desde su inicio hasta la mitad
del siglo XVII, in: Armando LAMPE/
Samuel SILVA GOTAY (Hg.), Historia
general de la Iglesia en América
Latina, Bd. IV: Caribe, Salamanca
1995, 21-151, hier 21-2s,
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Die Bulle erklirte, dass an den drei Orten — Santo Domingo, Concepcion de la Vega und
Puerto Rico — Kathedralen zu bauen seien, in denen die Bischéfe predigen, die Gottesdienste
feiern und die Sakramente spenden sollten. Sie wies auf die Verpflichtung zur Taufe und
Bekehrung der Nichtchristen hin. Sie umschrieb das Territorium der drei neuen Dibdzesen
und erklirte alle Bewohner dieser Gebiete zur »feligresfa« der jeweiligen Bischofe. Diese
wurden angewiesen, sich um geeignete Mitarbeiter zu bemithen, um ihr Amt in vollem
Umfang wahrnehmen zu kénnen. Dabei war sowohl an ein Domkapitel gedacht wie an
Pfarrgeistliche, denen an den zu griindenden Pfarrkirchen die Seelsorge tibertragen werden
solle, schlielich auch an die Hilfe von Ordensleuten. Am 8. Mai 1512 wurden die schon 1504
vom Papst ernannten drei Bischéfe in Burgos geweiht und durch Konig Ferdinand in ihre
Amter eingewiesen (»installiert«): der Franziskaner Francisco Garcia de Padilla als Bischof
von Santo Domingo, der Dominikaner Pedro Sudrez de Deza als Bischof von Concepcioén
de la Vega und der Weltkleriker (Sikularkleriker) Alonso Manso als Bischof von Puerto
Rico. Die drei neuen Bistiimer sollten zur Kirchenprovinz von Sevilla gehdren. Deshalb
nahmen die drei Bischofe die kanonische Konstitution ihrer Diézesen am 26. September
1512 im Erzbischoflichen Palais in Sevilla vor.®

Zwei dieser drei Bischofe haben ihr Amt in Amerika auch angetreten. Am langsten wirkte
dort Alonso Manso, der im Mai 1513 in Puerto Rico eintraf. Zunachst residierte er in dem Ort
Caparra an der Nordkiiste. Haufige Schwierigkeiten mit den spanischen Siedlern bewogen
ihn 1516, nach Europa zuriickzufahren. Krone und Papst stirkten ihm den Riicken und
ernannten ihn zum Generalinquisitor von »Las Indias«. Er kehrte 1520 nach Puerto Rico
zuriick, wo er nun die neue, schén gelegene Stadt San Juan und in ihrer Mitte die Kathedrale
aufbaute. Alonso Manso blieb bis zu seinem Tod am 27. September 1539 in seiner Dibzese.’

Auch der erste Bischof von Concepcién de la Vega hat dort sein Amt ausgetibt. Er
wirkte von Oktober 1513 bis Anfang des Jahres 1516 in Westindien und kehrte dann nach
Spanien zuriick, wo er 1520 verstarb.'® Hingegen hat der erste Bischof von Santo Domingo,
Francisco Garcfa de Padilla, sein Amt vor Ort nicht angetreten. Er starb am 6. Dezember
1515 in Getafe."! Erst der zweite Bischof, der 1516 ernannte italienische Adlige Alessandro
Geraldini, traf 1519 in Santo Domingo ein.'?

7  Elizabeth WARD LOUGHRAN, The 11 Fidel FITA, Fray Garcia de Padilla, Romreise, in: Antenianum 32 (1957)

first Episcopal Sees in Spanish Ame-
rica, in: The Hispanic American
Historical Review 10 (1930) 167-187.

8 Alejandro TAPIA Y RIVERA (Hg.),
Biblioteca historica de Puerto Rico,
que contiene varios documentos de
los siglos XV, XVI, XVIl y XVill, San
Juan de Puerto Rico 21945, 371-386;
Carlos NOUEL, Historia eclesidstica de
la arquididcesis de Santo Domingo,
primada de América I, Santo
Domingo 21979, 44-51.

9 (Cristina CAMPO LACASA, Historia
de la Iglesia en Puerto Rico 1511-1802,
San Juan de Puerto Rico 1977, 33-37;
Mario A. RODRIGUEZ LEON, Presen-
cia de los frailes dominicos en Puerto
Rico durante el siglo XVI: Tercer
Encuentro de Historiadores de la
Orden de Predicadores de América
Latina y el Caribe, San Juan de Puerto
Rico 1987, 10-12.

10 NOUEL, Historia eclesidstica |
(wie Anm. 8), 52.

primer obispo de Bainua y de Santo
Domingo, in: Boletin de la Real
Academia de la Historia 20 (1892)
587-614.

12 Benno M. BIERMANN, Alessandro
Geraldini, Bischof von San Domingo
1517-1525, in: Zeitschrift fir Missions-
wissenschaft und Religionswissen-
schaft 34 (1950) 195-206; Sebastiano
BAGGIO, Alessandro Geraldini de
Amelia, primer obispo residente

en la didcesis primada de América
(Coleccién V Centenario 1),

Bogota 1986.

13 Leo M. KAISER, The Earliest Verse
of the New World, in: Renaissance
Quarterly 25 (1972) 429-439.

14 Heinrich BOEHMER, Luthers
Romfahrt, Leipzig 1914; Otto SCHEEL,
Martin Luther. Vom Katholizismus
zur Reformation. Bd. 2: Im Kloster,
Tiibingen ##1930, 480-539; Reinhold
WEIENBORG, Neuentdeckte Doku-
mente im Zusammenhang mit Luthers

147-202; Herbert VOSSBERG, Im
heiligen Rom. Luthers Reiseeindriicke
1510-1511, Berlin 1966; Eva Maria
JUNG-INGLESSIS, Auf den Spuren
Luthers in Rom, St. Ottilien 2006. —
Entgegen dem Konsens der alteren
Forschung hat der Marburger
Kirchenhistoriker Hans Schneider
am 16. Februar 2011 auf einer Tagung
des Deutschen Historischen Instituts
in Rom (»Martin Luther in Rom/
Martino Lutero a Roma«) die These
vertreten, Luther sei nicht im Auftrag
des Erfurter und der sechs anderen
strengen Konvente, sondern im
Gegenteil im Auftrag von General-
vikar Johannes von Staupitz nach Rom
gereist, und zwar nicht im Winter
1510/1511, sondern ein Jahr spater im
Winter 1511/1512.

15 MEIER, Die Anfdnge

(wie Anm. 6), 8g.
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Geraldini war durch seinen ilteren Stiefbruder Antonio, der seit 1469 als papstlicher
Legat am spanischen Hof wirkte, auf die Iberische Halbinsel gekommen und dort Konig
Ferdinand bekannt geworden. Dieser hatte ihn zum Berater seiner Tochter Katharina
gemacht, die seit 1501 als Gemahlin Prinz Arthur Tudors in England weilte und nach
dessen Tod 1509 von Kénig Heinrich VIII. geehelicht wurde. Spiter, seit 1525, suchte sich
Heinrich von ihr zu trennen, was schlieflich zur Losung der englischen Kirche von Rom
durch die Suprematsakte von 1534 fithren sollte. So war also der erste in Santo Domingo
residierende Bischof ein Italiener, dessen vorhergehendes Amt sich am englischen Hof
in London befunden hatte und weitldufig mit dem Schisma der anglikanischen Kirche
verkniipft ist."* Zu den verbliiffenden Gleichzeitigkeiten der Kirchengeschichte gehort
auch, dass in den Wintermonaten 1510/1511, als der spanische Botschafter mit der Kurie
in Rom iiber die Errichtung der ersten Bistiimer in Westindien verhandelte, der damals
27jihrige Martin Luther in der Ewigen Stadt geweilt hat. Im Auftrag des strengen Erfurter
Augustinerkonventes, in dem er damals lebte, und im Namen von sechs weiteren deutschen
Augustinerkldstern iiberbrachte Luther zusammen mit einem alteren Gefihrten dem
General des Augustinerordens in Rom eine Stellungnahme. Diese richtete sich gegen die
Vereinigung von zwei Richtungen unter den damaligen deutschen Augustinern, namlich den
strengen » Observanten« und den weniger strengen »Konventualen«. Fiir die Vereinigung
setzten sich der Generalvikar der » Observanten« in Deutschland ein, Johannes von Staupitz,
aber auch der General des Ordens, weshalb das von Luther iiberbrachte Begehren in Rom
ohne Erfolg blieb."*

Auf dem Weg dorthin und von dort zuriick nach Deutschland ist Luther in der Héhe
des Sees von Bolsena mit etwa 30 km Abstand an dem weiter ostlich gelegenen Stadtchen
Amelia vorbeigezogen. Aus Amelia stammte Alessandro Geraldini. Die beiden haben sich
nicht gekannt. Sie hitten sich wohl auch nicht verstanden. Das wird an folgendem Punkt
deutlich: Als Geraldini nach Santo Domingo kam, war er sehr enttiuscht, dort keine
stattliche Kathedrale vorzufinden. 1522 begann er ihren Bau im gotischen Stil. Um dafiir
finanzielle Ressourcen zu erschlieflen, schlug er dem Papst vor, einen Ablass auszuschreiben
zur Sithne der von den spanischen Siedlern an den Indigenas veriibten Verbrechen. Es kam
ihm nicht in den Sinn, die Einkiinfte des Ablasses zur Wiedergutmachung an den Opfern
zu verwenden. Er hatte den Bau der Kathedrale im Sinn." Sicher hat er nicht gewusst, dass
im fernen Deutschland inzwischen Martin Luther eine Debatte angestofien hatte, welche
die theologischen Grundlagen fiir solcherlei Buf3- und Strafkompensationen erschiitterte.

2 Die Anfinge des Kampfes der Kirche
fiir die Menschenrechte der Urbevilkerung

Fiir die dramatisch leidende Urbevolkerung der Karibik haben sich in jenen Jahren vor
allem die Dominikaner eingesetzt. Dieser Orden hatte im Jahre 1508 die Erlaubnis erhalten,
15 Mitglieder nach Amerika zu schicken. In drei Gruppen reisten die Dominikaner
zwischen November 1509 und Mai 1511 nach Santo Domingo. Die Vorhut bildeten Pedro
de Cordoba, der als Oberer fungierte, und die Patres Antonio Montesino und Bernardo
de Santo Domingo. Alle drei stammten aus dem Dominikanerkonvent zu San Esteban
in Salamanca. Von Beginn an konzentrierten sie sich auf ihre religiosen Aufgaben
und erkannten rasch als moralische Schliisselfrage die Versklavung der einheimischen
Bevolkerung durch die spanischen Siedler. Deshalb forderten sie ihre Landsleute auf, sich
von dieser mit den Grundlagen des christlichen Glaubens unvereinbaren Siinde zu bekehren.
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Die ganze Kommunitit, angefithrt von Pedro de Cordoba, stand hinter der Predigt von
Fray Antonio Montesino, die dieser am vierten Adventssonntag, 21. Dezember 1511, hielt
und welche einen fundamentalen Konflikt mit den Kolonisten ausbrechen lief8.'®

Ausgehend von dem Wort des Tdufers Johannes »Ich bin die Stimme eines Rufers in
der Wiiste« (Joh 1,23) prangerte Montesino in Anwesenheit von Diego Kolumbus und der
Honoratioren der Stadt die Abscheulichkeiten der spanischen Herrschaft iiber Haiti an;
er warf seinen Landsleuten schwere Versiindigung vor: »Mit welchem Recht und nach
welchem Gesetz haltet ihr sie in einer solch grausamen und schrecklichen Knechtschaft?
Wie konnt ihr sie so unterdriicken und plagen, ohne ihnen zu essen zu geben noch sie in
ihren Krankheiten zu pflegen, die sie sich durch die mafilose, von euch erzwungene Arbeit
zuziehen? Wie kénnt ihr sie dahinsterben lassen oder, klarer gesagt, toten, nur damit sie tég-
lich Gold fiir euch anhiufen? Sind sie keine Menschen? Haben sie keine vernunftbegabten
Seelen? Seid ihr nicht verpflichtet, sie zu lieben wie euch selbst?«'” Montesinos Worte 1osten
bei Kolumbus, den Kronbeamten und Siedlern helle Empérung aus; doch liefen sich die
Dominikaner nicht auseinanderdividieren oder zur Revision ihrer Auffassung bewegen;
im Gegenteil, diesmal beginnend mit Ijob 36,3f (»Ich rufe mein Wissen weit hinaus, wahr-
haftig, meine Worte sind kein Trug«), verschirfte Montesino am folgenden Sonntag seine
Anklage und kiindigte namens seiner Mitbriider an, die Dominikaner wiirden allen die
sakramentale Lossprechung verweigern, die sich an Verfolgung und Versklavung von
Indios bereicherten.'® Mit diesen Predigten rissen die Dominikaner den Konquistadoren
die Kreuzfahrermaske vom Gesicht, gaben dem Christentum seine alte Rolle als Religion der
Unterdriickten zuriick und erdffneten die jahrzehntelange Debatte um das Recht Spaniens
zur Landnahme in Amerika."

Diego Kolumbus lie Anfang 1512 Kénig Ferdinand von den Vorfillen in Santo Domingo
unterrichten und plidierte fiir eine umgehende Ausweisung der Dominikaner aus West-
indien; dabei schaltete er den Oberen der Franziskaner, Alonso de Espinal, in dem Wissen
ein, dass dieser Orden das Herrschaftssystem auf der Insel nicht in Frage gestellt hatte.
Der Kénig und seine Ratgeber reagierten auf die Nachrichten betroffen; die Arbeitsver-
pflichtung der Indios sei seinerzeit von Juristen und Theologen als »conforme a derecho
humano y devyno« beurteilt worden; er selbst trage die Verantwortung dafiir. Der vom
Kénig beigezogene Provinzial der spanischen Dominikaner, Alonso de Loaysa, zeigte sich

16 Miguel A. MEDINA, Una comu-
nidad al servicio del indio. La obra de
Fr. Pedro de Cérdoba O. P 1482-1521
(Publicaciones de los Institutos de
Filosofia y Teologia de Madrid, Serie I,
Vol. 4), Madrid 1983, 23-63.

17 Bartolomé de LAS CASAS, His-
toria de las Indias (Obras escogidas
de Fray Bartolomé de Las Casas | u. Il),
hg.v. Juan PEREZ DE TUDELA BUESO
(Biblioteca de Autores Espafioles 95

u. 96), Madrid 1957/61, hier Kap. Ill 4
(BAE 96, 176); Mariano DELGADO,
Der Aufstand der Dominikaner und
seine Folgen (1510-1514), in: DERS.
(Hg.), Bartolomé de Las Casas, Werk-
auswahl, Band 2: Historische und
ethnographische Schriften, Paderborn
1995, 221-253, hier 226.

18 LAs CASAS, Historia de las Indias,
Kap.Ill 5 (BAE 96, 178-181); DELGADO,
Der Aufstand (wie Anm.17), 229-231.
19 Joseph HOFENER, Kolonialismus
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ethik im Goldenen Zeitalter, Trier
31972, 189-196; Paulo SUESS, Glaubens-
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Missionare, Theologen und Juristen
des 16.Jahrhunderts zur Rechtslage
der Indios, in: Zeitschrift fir Missions-
wissenschaft und Religionswissen-
schaft 71 (1987) 292-315, hier 293-295;
Michael SIEVERNICH, Anfange
prophetischer Theologie. Antonio de
Montesinos Predigt (1511) und die
Folgen, in: DERS./Arnulf CAMPS/
Andreas MULLER /Walter SENNER
(Hg.), Conquista und Evangelisation.
Fiinfhundert Jahre Orden in Latein-
amerika, Mainz 1992, 77-98.

20 MEDINA, Una comunidad

(wie Anm. 16), 130-134.

21 LAS CASAS, Historia de las Indias,
Kap. Il 6 (BAE 96, 181-183); DELGADO,
Der Aufstand (wie Anm.17), 231-233.
22 LAS CASAS, Historia de las Indias,
Kap. Ill 7-16 (BAE 96, 183-211);
DELGADO, Der Aufstand (wie

Anm. 17), 233-240; MEDINA, Una
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500 Jahre Kirche in Amerika (1511-2011) 99

bestiirzt, untersagte fiir die Zukunft derartiges Argernis erregende Predigten und drohte
bei Zuwiderhandlung die Riickbeorderung nach Spanien an.*

Inzwischen hatte sich Antonio Montesino zur Verteidigung seiner Position aufgemacht;
Ende Mirz oder Anfang April 1512 traf er in Spanien ein. Der Obere der Kommunitit von
Santo Domingo, Pedro de Cérdoba, reiste ihm nach, sobald ihn die Stellungnahme des
Ordensprovinzials erreicht hatte. Trotz Widerstinden bei Hof gelangten Montesino und
Coérdoba vor den Konig und trugen ihm unerschrocken ihre Ansichten iiber die Lage der
Indios vor.* Nunmehr wurde eine gemischte Kommission von Juristen und Theologen
unter Leitung des Bischofs von Palencia, Juan Rodriguez de Fonseca, zur Untersuchung
des Sachverhalts bestellt; sie erarbeitete neue Gesetzesvorschlige, die Leyes de Burgos vom
27. Dezember 1512. Darin wurde der Status der amerikanischen Eingeborenen als freier
Vasallen der spanischen Krone definiert; als Freien wurde ihnen das Recht auf ein eigenes
Haus, eigene Wirtschaftsfithrung und eigenen Lebensunterhalt verbiirgt; als Vasallen
wurden sie verpflichtet, fir die Krone niitzliche Arbeiten zu leisten, wenn diese durch
regelmiflige Erholungszeiten ertraglich gemacht und in Waren wie Kleidung oder Hausrat
entlohnt wiirden. Daneben bekraftigten die Gesetze die der Krone vom Papst gemachte
Auflage, die Indios im christlichen Glauben zu unterweisen; sie hielten an einem ideal
gedachten Zusammenleben von Neusiedlern und Alteingesessenen und damit am System
der Encomienda fest: die Europaer sollten durch ihr Vorbild eine Umerziehung der Indios
zu christlicher Lebensweise bewirken; den langst erwiesenen unchristlichen Egoismus der
Siedler, ihren Trieb nach Macht und Reichtum kalkulierten die Leyes de Burgos nicht ein.?
Die Dominikaner zeigten sich mit diesen Regelungen unzufrieden; sie erreichten in zdhen
Verhandlungen noch gewisse Abmilderungen, die am 28. Juli 1513 in Valladolid protokolliert
wurden; demnach durften Kinder unter 14 Jahren und verheiratete Frauen nicht zur Arbeit
verpflichtet werden; auch sollten die Indios maximal neun Monate im Jahr fiir die Siedler
arbeiten, damit ihnen geniigend Zeit zur Bestellung ihrer eigenen Felder bleibe.?®

Pedro de Cordoba geniigte nicht, was er auf dem Verhandlungsweg zugunsten der
Indios erreicht hatte. So entschloss er sich, durch eine praktische Aktion die Richtigkeit
und Durchfithrbarkeit der Grundsitze der Dominikaner nachzuweisen. Thm schwebte
vor, in Gegenden abseits der spanischen Niederlassungen und unter Ausschluss des
schlechten Beispiels und der Gewalttitigkeiten der Kolonisten das Evangelium zu ver-
kiinden und durch aufopferndes Apostolat rein indianische Christengemeinden aufzubauen,
religiose Gemeinwesen, die der Oberhoheit des Kénigs von Spanien unterstehen und sich
ansonsten unter Anleitung von Geistlichen nach den christlichen Geboten ausrichten
sollten. Von Pedro de Cérdoba stammt also jene Idee, die spiter vor allem die Jesuiten in
ihren »Reduktionen« verwirklicht haben. So machte er Kénig Ferdinand das Angebot, an
der venezolanischen Kiiste und am Golf von Paria mit Dominikanerbriidern die Indios zu
christianisieren, wenn andere Spanier aus dieser Region ferngehalten wiirden. Der Konig
ging darauf ein; er gewahrte Pedro de Cérdoba zahlreiche Vergiinstigungen, damit er eine
Reisegruppe von zwanzig Missionaren zusammenstellen konnte; Diego Kolumbus wies er
am 12. Mai 1513 an, den Dominikanern eine Karavelle, Nahrungsmittel und Dolmetscher
zur Verfiigung zu stellen, und den Botschafter beim Heiligen Stuhl, Jeronimo de Vich,
beauftragte er am 28. Mai, den Papst dazu zu bewegen, den Missionaren die Erlaubnis zu
gewidhren »para poder confirmar en ausencia de obispos, poder usar el 6leo viejo y crisma,
donde no hobiere obispos, [...] bendecir aras y calices«.>* Im Winter 1513/14 reisten Pedro
de Cérdoba und Antonio Montesino in drei Gruppen mit insgesamt 18 Ordensangehorigen
und zwei Postulanten von Spanien nach Santo Domingo zuriick. In der zweiten Hilfte des
Jahres 1514 brach zunichst eine dreikopfige Gruppe — Antonio Montesino, Francisco de
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Cérdoba und der Laienbruder Juan Garcés — nach Venezuela auf; Montesino musste aus
Krankheitsgriinden auf Puerto Rico zuriickbleiben; die beiden anderen fuhren weiter und
gingen bei Piritu an Land, 130 km westlich von Cumand; dort sind sie 1515 als Martyrer
gestorben, nachdem ein spanisches Schiff entgegen den Abmachungen an der Kiiste aufge-
taucht war und Indios als Sklaven verschleppt hatte.”®

Im Friihjahr 1513 hatte Konig Ferdinand auch den Eroberer von Kuba, Diego Velizquez,
ermichtigt, die Urbevolkerung dieser Insel einem »Repartimiento« zu unterwerfen.
DemgemiB stattete Veldzquez im Laufe dieses und des folgenden Jahres seine Soldaten mit
»Encomiendas« aus; unter den Begiinstigten war auch der Feldgeistliche von Velazquez’ Kom-
pagnon Pénfilo de Narvéez, der damals 30jihrige Bartolomé de Las Casas; ihm wurden die
Indios des Dorfes Canarreo im Tal des Rio Arimao als Arbeitskrifte zugewiesen. Las Casas,
der mit Gouverneur Ovando 1502 nach Haiti gekommen war und dort in der Landschaft
Cibao eine »Encomienda« besessen hatte, befand sich in einer Gewissenskrise, seit ihm vor
seinem Aufbruch nach Kuba ein Dominikaner in der Beichte die Lossprechung verweigert
hatte, weil er nicht bereit war, seine Indios freizulassen. Den entscheidenden Anstof8 zu
seiner Bekehrung gaben Sitze aus dem Buch Jesus Sirach (34,21-27), auf die der Kleriker bei
der Vorbereitung einer Messfeier stief3; anhand dieses alttestamentlichen Textes wurde ihm
zweifelsfrei bewusst, dass die » Conquista« dem Willen Gottes widersprach, denn Gott - so
war hier zu lesen - hat kein Gefallen an unrechten Giitern und der Ausraubung der Armen;
auch alle weiteren Schriften, die er zu Rate zog, lieferten ihm »nur immer neue Beweisgriinde
und verbiirgte Lehren, die fiir das Recht jener westindischen Vélker und gegen die Pliin-
derungen, Untaten und Ungerechtigkeiten sprachen, die wider sie begangen wurden«. So
entschied sich Las Casas zum Verzicht auf seine »Encomienda«; damit war er frei, dem von

den Dominikanern begonnenen Kampf fiir die Rettung der Indios beizutreten.?
Las Casas kannte Pedro de Cdrdoba seit 1510 und wusste von dessen Anschauungen.
Pedro de Cordoba hatte bald nach Beginn der Eroberung Kubas vier seiner Mitbriider
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zur Predigt und Mission dorthin entsandt, Gutierre de Ampudia, Bernardo de Santo
Domingo, Pedro de San Martin und Diego de Alberca. Zu ihnen nahm Las Casas Ver-
bindung auf. In der Erkenntnis, dass die Entwicklung auf Kuba dieselbe Richtung nahm
wie zuvor auf Haiti, entschlossen sich Gutierre de Ampudia und Las Casas zur Reise nach
Santo Domingo, um der dortigen Kommunitat Bericht zu erstatten.?” Im Juli 1515 traf Las
Casas mit Pedro de Cérdoba zusammen; das gemeinsame Anliegen stiftete zwischen den
beiden Mannern eine tiefe, freundschaftliche Beziehung; Las Casas versprach dem zwei
Jahre dlteren Dominikaneroberen: »Vater, ich werde alle moglichen Wege versuchen und
vor keiner Mithe zuriickschrecken, die mir begegnen wird, um das zu vollenden, was ich
begonnen habe; und ich hoffe, daf8 unser Herr mir dabei helfen wird; und sollte ich das
Ziel nicht erreichen, so werde ich das getan haben, was ich als Christ tun mufite«28

Nach der Besprechung in Santo Domingo fuhr Las Casas, jetzt begleitet von Antonio
Montesino, nach Spanien weiter. Durch Vermittlung des Erzbischofs von Sevilla lief sich
Kénig Ferdinand zur Einberufung einer Kommission bewegen, die die »Indische Frage«
erortern sollte; es war aber noch kein Ergebnis erreicht, als der Monarch im Januar 1516
starb. In den folgenden Monaten gelang es Las Casas, Montesino und Pedro de Cérdoba,
der ihnen nachgereist war, den interimistischen Regenten Francisco Kardinal Jiménez de
Cisneros von der Notwendigkeit einer grundlegenden Systemverdnderung in Westindien
zu iiberzeugen. Cisneros beauftragte Las Casas, einen »plan para la reformacién de las
Indias«auszuarbeiten; am 17. September 1516 ernannte er ihn zum »procurador o protector
universal de todos los indios«, zum Anwalt und Beschiitzer aller Indios.?°

Damit war Las Casas in seine Lebensaufgabe berufen worden, die ihn 50 Jahre lang, bis zu
seinem Tod am 18. Juli 1566, voll in Anspruch nehmen sollte. Mit Pedro de Cérdoba reiste er
Ende 1516 nach Santo Domingo zuriick. Als sich dort der neuen Regierung - Cisneros hatte
sie drei Ménchen des Hieronymitenordens iibertragen — wiederum Widerstinde in den Weg
stellten und sich das massenhafte Sterben der Indios durch eine Pocken-Epidemie dramatisch
beschleunigte, fuhr Las Casas Mitte des Jahres 1517 nochmals nach Spanien.®® Schon im Vor-
jahr hatte er das Vertrauen des Bischofs Adrian Florensz gewonnen, der als Bevollmachtigter
des spiteren Kaisers Karl V. aus Briissel nach Spanien gekommen war und gemeinsam mit
Kardinal Cisneros und nach dessen Tod (8. November 1517) allein die Regierungsgeschifte
fiihrte. Adrian zeigte sich iiber die Unmenschlichkeiten entsetzt, von denen Las Casas aus
Amerika berichtete.” Las Casas lobte die Giite, Lauterkeit und Frommigkeit Adrians, der
ihm das direkte Gespriich mit dem Thronfolger ermoglichte, sobald dieser in Spanien einge-
troffen war. Am 19. Mai 1520 beauftragte ihn der junge Kénig, auf einem Gebiet von 800 km
Linge an der Kiiste Venezuelas seine Vorstellungen von einem friedlichen Zusammenleben
zwischen Christen und Indios in die Tat umzusetzen.’> Zwar misslang das Experiment in
Venezuela, aber in den 30er und 4oer Jahren hat es Las Casas, inzwischen selbst Mitglied des
Dominikanerordens, in Guatemala (Verapaz) und Chiapas verwirklichen kénnen.**

In der Begegnung von Adrian Florensz, der seit 1517 auch Kardinal war, und Bartolomé
de Las Casas zeigt sich noch einmal eine Verkniipfung von europiischer und amerikanischer
Kirchengeschichte: Am 9. Januar 1522 wurde Adrian zum Papst gewahlt. Martin Luther war
damals bereits in Acht und Bann. Hadrian VI., wie er sich als Papst nannte, zeigte Ver-
standnis fiir die Anliegen der Reformation. Auf dem Niirnberger Reichstag 1522/23 lief3 er
durch seinen Legaten Francesco Chiericati seinen Willen erkliren, die Missstinde in der
Kirche zu iiberwinden. Hadrian wollte eine Reform der Kirche. Allerdings blieb er in Rom
weitgehend isoliert und starb schon am 14. September 1523. Auf seinem Grabstein in der
deutschen Kirche in Rom, Santa Maria dell’ Anima, steht der Satz: »Ach, wieviel hingt
davon ab, in welche Zeit auch des besten Mannes Leben fillt. «**
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3 Schlussbemerkung

Damit endet mein Riickblick auf die Anfinge des Christentums in Amerika. Im zweiten
Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts, vom Jahre 1511 an, trat die Kirche als Akteur auf dem Kon-
tinent in Erscheinung: institutionell - durch die Prasenz der ersten Bischofe, und pro-
phetisch - durch den Kampf der Dominikaner fiir eine Uberwindung des den Ureinwohnern
zugefiigten Unrechts, fiir ein menschenwiirdiges Leben der Indios. Voller Optimismus, so
unter ihnen eine vom Evangelium inspirierte Kirche aufbauen zu konnen, hatte Pedro de
Cordoba am 28. Mai 1517 an den spanischen Kénig iiber die Einheimischen geschrieben:
»gentes tan mansas, tan obedientes y tan buenas, que si entre ellos entraran predicadores
solos sin las fuerzas e violencias destos mal aventurados cristianos, pienso que se podiera
en ellos fundar quasi tan excelente iglesia, como fue la primitiva. « »Es sind so sanftmiitige,
folgsame und gute Volker, dass ich glaube, man kénnte, wenn sich zu ihnen einzig Prediger
begeben werden unter Ausschluss all der Gewalttaten veriibenden Abenteurer, eine nahezu
so herausragende Kirche unter ihnen aufbauen, wie es die Urkirche war. 22

Zusammenfassung

Die christlichen Kirchen haben im Jahre 1992 an die Ankunft des Christentums auf dem
amerikanischen Erdteil 500 Jahre zuvor erinnert. Historischer Bezugspunkt dabei war die
»Entdeckung« der Karibischen Inseln durch den Seefahrer Christoph Kolumbus. Dadurch
geriet das kirchengeschichtliche Gedenken weitgehend in den Kontext der vor allem in
Lateinamerika und Europa gefiithrten Kontroverse um die spanische Conquista und deren
Deutung als Kulturvernichtung oder Kulturbegegnung, Faktisch gab es in den beiden ersten
Jahrzehnten seit 1492 kaum kirchliche Akteure in der Neuen Welt. Dies 4nderte sich erst,
als Papst Julius II. den Konigen von Kastilien und Leén im Jahre 1508 das Patronatsrecht
iber die in den neu entdeckten Lindern zu errichtende Kirche verlich. Das Jahr 201
eignet sich in besonderer Weise fiir einen differenzierten Riickblick auf die Anfinge des
Christentums in Hispanoamerika. Denn einerseits wurden 1511 die ersten drei Didzesen des
Kontinents errichtet, andererseits kamen zum selben Zeitpunkt die ersten Angehérigen des
Dominikanerordens nach Santo Domingo, die nach kurzer Reflexion den Einsatz fiir das
Uberleben und die Anerkennung der Menschenwiirde der indigenen Bevolkerung in das
Zentrum ihrer Arbeit riickten. Die Initialziindung gab eine im Advent 1511 von P. Antonio
Montesino OP gehaltene Predigtreihe. Sie eroffnete eine jahrzehntelange Debatte, die sich
spiter vor allem mit den Namen der Dominikaner Francisco de Vitoria und Bartolomé de
Las Casas verband. Der Beitrag legt neuere Erkenntnisse der kirchen- und ordensgeschicht-
lichen Forschung vor allem zum zweiten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts dar. Von besonderer
Relevanz fiir die Gesamtentwicklung des Christentums ist dabei die Rolle des spiteren
Papstes Hadrian VL., der ab 1516 zeitweise die spanische Regentschaft fiihrte.

35 MEDINA, Una comunidad
(wie Anm. 16),
263-268, das Zitat: 264.
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Abstract

In 1992 the Christian churches recalled the arrival of Christianity on the American continent
500 years earlier. Here the historical point of reference was the »discovery« of the Carribean
Islands by the seafarer Christopher Columbus. In this process the church-historical remem-
brance largely got caught up in the context of the controversy being carried on principally
in Latin America and Europe concerning the Spanish Congquista and its interpretation as
a destruction of cultures or an encounter of cultures. In actual fact, there were hardly any
church protagonists in the New World for the first two decades after 1492. This only changed
in 1508 when Pope Julius II granted the kings of Castile and Leon the right of patronage
over the church which was yet to be established in the newly discovered countries. The
year 2011 is particularly suitable for reviewing the beginnings of Christianity in Hispanic
America in a differentiated way. This is the case because, on the one hand, the first three
dioceses of the continent were established in 1511, and, on the other hand, the first members
of the Dominican Order came to Santo Domingo the same year who, after a brief reflection,
placed their commitment to the survival of the indigenous population and to the recogni-
tion of their human dignity at the center of their work. A series of sermons delivered in
Advent of 1511 by Padre Antonio Montesino, O. P, provided the initial spark. It launched a
debate which went on for decades and was later associated above all with the names of the
Dominicans Francisco de Vitoria and Bartolomé de Las Casas. The contribution presents
new insights from research into the history of the church and the history of the order,
above all concerning the second decade of the 16th century. Of particular importance for
the overall development of Christianity here is the role of the future Pope Adrian VI who,
beginning in 1516, was temporarily regent of Spain.




A church in the service
of the reign of God
Prophetic dimensions
of an Asian ecclesiology

by Peter C. Phan

Recent reports of clerical pedophilia in Europe, a decade after those in the United States,
once again exposed the hierarchy of the Roman Catholic Church, this time even Pope
Benedict X1V himself, to the glare of the media limelight. Church leaders who had covered
up these sexual crimes were urged to resign, and a few mitered heads have rolled. No doubt
the bishops who sheltered the pedophile priests by shuffling them to different pastoral
assignments or paying hush money must be held accountable for their failures of pastoral
oversight and possibly criminal acts, not only to their Roman superiors — some of whom
were allegedly not free from blame — but also to their local churches and societies.

In response to costly lawsuits and under heavy public pressure, the Vatican subsequently
introduced norms and policies to protect children from clerical sexual predators and to
prevent future cover-ups of sexual crimes. Whether these canonical measures are adequate
or too little and too late, the clerical sex abuse, in addition to the enormous damage it has
brought to the credibility of church authorities, has had at least two deleterious effects
on church life and theology. First, the focus on the hierarchy and the subsequent call for
administrative transparency and church reforms (including the abolition of mandatory
clerical celibacy), albeit necessary, has tended to identify the church with its hierarchy and
of blurring the nature of the church as the People of God. As is well known, the rediscovery
of the church as a community of fundamentally equal members — the People of God - is one
of the greatest achievements of the Second Vatican Council. With the authority to regulate
matters regarding clerical sex abuse being reserved exclusively to the hierarchy, together
with the repeated attempts by the Roman Curia in the post-Vatican II era to bring about the
»reform of the reforms« — an euphemism for a restorationist agenda - this ecclesiological
insight runs the risk of being erased and its practical implications neutralized.

Secondly, the current fixation in the church on sex (not only pedophilia but also homo-
sexuality and woman ordination) has diverted its collective attention and energy from other
pressing issues such as economic justice, peace, the integrity of creation, inculturation, and
interreligious dialogue. In addition, clerical pedophilia has cost the church huge sums of
money, reportedly amounting to several billions of dollars in the United States alone. Of

1 The Federation of Asian Bishops'’ Gaudencio ROSALES/C. G. AREVALO of Asia: Federation of Asian Bishops'
Conferences (FABC) was founded (Ed.), For All The Peoples of Asia: Conferences. Documents from 1997
in 1970, on the occasion of Pope Federation of Asian Bishops' Confer- to 2002, vol 3, Quezon City 2002;
Paul VI's visit to Manila, Philippines. ences. Documents from 1970 to 1991, and IDEM (Ed.), For All The Peoples
Its statutes, approved by the Holy vol.1, New York/Quezon City 1992; of Asia: Federation of Asian Bishops’
See ad experimentum in 1972, were Franz-Josef EILERS (Ed.), For All the Conferences. Documents from
amended several times and were also Peoples of Asia: Federation of Asian 2002-2006, vol. 4, Quezon City 2007
approved again each time by the Bishops' Conferences. Documents

Holy See. For the documents of the from 1992 t0 1996, vol. 2, Quezon City,

FABC and its various institutes, see 1997; IDEM (Ed.), For All The Peoples
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course, the victims of the sex abuse must be justly compensated. Nevertheless, the enormous
financial resources that have been spent to settle lawsuits against clerical pedophilia could
have been used for the other causes mentioned above that lie close the mission of the church.

The theme of this essay is not clerical sexual abuse. Rather, in celebrating the twenty-
fifth anniversary of the establishment of the TAC/OTC of the FABC, it raises the question
of whether the teaching of the Federation of the Asian Bishops’ Conferences and Asian
theologians on the mission of the church, and within this context, the church’s prophetic
function, can help obviate the above-mentioned twin dangers, posed by the scandal of
clerical pedophilia, of reducing the church to the hierarchy and neglecting certain key
dimensions of Christian mission. More specifically, it examines whether the Asian Catholic
theology of the church as a prophetic community can serve as a timely corrective to the
kind of ecclesiology underlying the way some bishops in the West have handled clerical
pedophilia, whose concerns lie more in protecting the institutional interests of the church,
such as its reputation and finances, than in defending the victims of clerical sexual abuse
and hence in serving the reign of God.

Ironically, Google » Asian ecclesiology« and you will not find so many hits as when you
type in, let’s say, »papacy« or »episcopacy.« Indeed, were one to survey the rather extensive
official documents of the Federation of Asian Bishops’ Conferences and the writings of Asian
theologians, one would be struck by the dearth of explicit treatments of what is commonly
referred to as ecclesiology or the theology of the church.! If anything, there is a conscious shy-
ing away from »churchy« themes such as papal primacy and infallibility, apostolic succession,
magisterium, episcopal power, the hierarchical structure, canon law, the Roman Curia, and
the like. Not that these realities are of no importance for the Asian churches. Of course, they
are, but they do not occupy the central position on the theological radar of the Asian churches,
as they do in Western theological circles. Rather, instead of developing an ecclesiocentric or
church-centered ecclesiology, Asian bishops and theologians have fostered what may be called
a regnocentric or kingdom-of-God-centered way of being church. Their main concern is not
so much to elaborate a theoretical ecclesiology as to implement ways of being church appropri-
ate to the socio-political, cultural, and religious contexts of Asia. Their ecclesiology, when it
comes to be formulated, is born out of an attempt to practice an authentic way of being church.

On the other hand, it would be wrong to infer from this paucity of references to ecclesi-
astical matters that the church is not a major concern for Asian Christians. On the contrary,
a »new way of being church,« to use a popular slogan among Asian theologians, arguably
lies at the heart of the pastoral ministry of the Asian churches. To explain this new way of
being church the essay begins with a presentation of the main elements of Asian ecclesiol-
ogy. In the second part attention will be given to the way Asian ecclesiology understands
the prophetic function of the church’s mission. The essay concludes by noting how this
ecclesiology can help Christianity shape the future of both the worldwide church and Asia
itself as the continent assumes an increasingly significant role in the global village.

1 Elements of an Asian Ecclesiology

Asia is characterized by mind-boggling diversities — geographic, linguistic, ethnic, economic,
political, cultural, and religious - and it is within this pluralistic context that the Asian theology
of the church should be broached. One of the bitter ironies of Asian Christianity is that though
born in (Southwest) Asia, it returned to its birthplace as a foreign religion, and worse, as the
religion of its colonizers, and is still being widely regarded as such by many Asians. But such
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perception of Christianity as a Western religion imported to Asia by Portuguese and Spanish
colonialists in the 16™ century, and later by other Western imperialist powers such as Britain,
France, Germany, the Netherlands, and lastly the United States, belies the ancient roots of
Asian Christianity. The conventional image of Christianity is that of a Western religion, that s,
one that, though born in Palestine, soon moved westward, with Rome as its final destination,
and from Rome as its epicenter, sent missionaries worldwide. This inaccurate picture ignores
the fact that in the first four centuries of Christianity’s existence, the most successful fields of
mission were not Europe but Asia and Africa, with Syria as the center of gravity.®

Given its ancient history and its vast territory, Asian Christianity is also characterized
by extreme multiplicity and diversity, with at times mutually conflictive ecclesial histories,
canonical structures, denominational affiliations, liturgical traditions, and theological ori-
entations. Consequently, it is impossible to formulate a common theology of the church
that might be called an Asian ecclesiology. In what follows I will only attempt to outline
some key elements of a vision of church among Asian church leaders and theologians. Such
ecclesiology, as will be made clear, is geared not so much toward developing an idiosyncratic
understanding of the institutional elements of the church as toward facilitating a new way
of being a Christian in and of Asia.

2 A Regnocentric Church

I have alluded above to one of the curious features in Asian magisterial documents and
theological writings on the church, namely, the conspicuous absence of »churchy« issues.
This lack of interest in the institutional aspects of the church is not the result of ignorance
nor is it dictated by merely pragmatic considerations. Rather it is derived, I submit, from
what might be called »ecclesiological kenosis,« a moving away from the church ad intra to
the church ad extra, from self-preservation and self-expansion to mission and service to
the world. This shift is predicated upon the theological conviction that at the heart of the
Christian faith and practice there lie not the church and all its institutional and juridical
elements but the reign of the Triune God. It is only by bearing witness to and serving the
reign of God among all Asian peoples, and not by increasing its membership and expand-
ing socio-political influence, that the church will truly become Asian. To be church truly,
the Asian church, paradoxically, must »empty« itself and cease to exist for its own sake,
in the service of a higher reality, namely, the kingdom of God. What the church is, is
determined by what it must do; its essence is defined by its function. Ecclesiology, in the
Asian perspective, must be essentially pastoral theology. It should not given pride of place
in theological discourse; it must not occupy a high position in »the hierarchy of truths,«
to use an expression of Vatican II.

Recent Asian theology has vigorously urged this »ecclesiological kenosis.« In his book,
Pentecost in Asia, Thomas C. Fox has described well the evolution of the Asian Catholic
Churches from their church-centered way of being church to a regnocentric or kingdom-

2 For a comprehensive history of See also Scott W.SUNQUIST, (Ed.), 4 Ecclesia in Asia (EA), no.17.

Asian Christianity, see Samuel Hugh Dictionary of Asian Christianity, For the English text of EA, see Peter
MOFFETT, A History of Christianity in Grand Rapids, Michigan 2001. C.PHAN (Ed.), The Asian Synod':
Asia, Volume |; Beginnings to 1500, 3 Thomas FOX, Pentecost in Asia: Texts and Commentaries, Maryknoll,
Maryknoll, N.Y. 1998 and A History A New Way of Being Church, N.Y. 2002, 286-340.

of Christianity in Asia, Volume |1 Maryknoll, N.Y. 2002. 5 Lumen Gentium, no.s.

1500-1900, Maryknoll, N.. 2005.
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centered ecclesiology. This conversion took place over three decades, from the foundation
of the FABC in 1970 to the Special Assembly of the Synod of Bishops for Asia (the » Asian
Synod«) which met in Rome from April 19 through May 14, 1998.*

In this kingdom-centered ecclesiology no longer is the church considered the pinnacle
or the center of the Christian life. Rather it is moved from the center to the periphery, from
the top to the bottom. Like the sun around which the earth and the other planets move, the
reign of God is the center around which everything in the church revolves and to which
everything is subordinated. In the place of the church the reign of God is now installed as
the ultimate goal of all the activities within and without the church. Now both what the
church is and what it does, are defined by the reign of God and not the other way round.
The only reason for the church to exist is to serve the reign of God, that is, to help bring
about what has been commonly referred to as the »kingdom values. « It is these values that
the church must promote and not its self-aggrandizement or reputation or institutional
survival. Every law and policy of the church must pass the litmus test of whether they
promote the reign of God.

The point of regnocentric ecclesiology is not to devalue the role of the church but to
determine its nature and purpose correctly. Needless to say, there is an intrinsic connection
between the reign of God and the church, as is well expressed by Pope John Paul II in his
apostolic exhortation Ecclesia in Asia promulgated after the Asian Synod: »Empowered by
the Spirit to accomplish Christ’s salvation on earth, the Church is the seed of the Kingdom
of God and she looks eagerly for its final coming. Her identity and mission are inseparable
from the Kingdom of God which Jesus announced and inaugurated in all that he said and
did, above all in his death and resurrection. The Spirit reminds the Church that she is not
an end unto herself: in all that she is and all that she does, she exists to serve Christ and
the salvation of the world.«*

There is therefore no intrinsic incompatibility between serving the kingdom of God
and expanding church membership and influence - often euphemistically referred to as
»church growth« in missiological literature. Indeed, the two activities of Christian mission
must go hand in hand. The issue is rather one of theoretical and practical priority. That is,
when push comes to shove, what is to be favored, the reign of God or the church? When,
for instance, the choice is between standing in solidarity with the poor and the oppressed,
and as a consequence, forfeiting the church’s privileges and favors among the powerful
and the wealthy, what option must the church make? Or, in the case of clerical pedophilia,
who is to be protected, the abused children or the clerical predators and the »good name«
of the church/clergy?

The same problem can be framed in terms of the relationship between the reign of God
and the church. Clearly, the church is not identical with the kingdom of God, nor is the
kingdom of God confined to the church. The church is only, as Vatican IT puts it, »the seed
and the beginning of that kingdom.«® Its constitution is defined by the kingdom of God,
which acts as its goal and future, and not the other way round. The church is not an end unto
itself; its raison d’étre is to serve the kingdom of God. It is a community of persons existing
not for themselves but for a transcendent purpose; it is, to put it bluntly, a means to an end.

When this relationship is reversed, with the church turned into the goal of one’s ministry,
or when mission is made to serve the church, the possibility of moral corruption, espe-
cially by means of power, is enormous. Worse, one is tempted to protect one’s personal
advantages and interests under the pretext of defending the church! Asian theologians are
particularly sensitive to this temptation, given past connections between Catholic missions
and colonialism in their countries.
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3 Church as Missionary:
Liberation, Inculturation, and Interfaith Dialogue

A regnocentric church is by nature a missionary church, committed to promoting the
»kingdom values« preached by Jesus. But what are these? Or, more concisely, what does the
kingdom of God stand for? Despite Jesus’ frequent use of the symbol of the reign of God,
he did not give it a clear definition. What is meant by the reign of God and the values that
it proclaims are implicit in Jesus’ parables, miracles, and above all in his ministry, death
and resurrection. After all, the kingdom of God has come in and with Jesus who himself is
the auto-basileia tou theou. In a nutshell, the reign of God is nothing less than God’s saving
presence in Jesus by the power of the Holy Spirit, a presence that brings about gratuitous
forgiveness and reconciliation and restores universal justice and peace between God and
humanity, among humans themselves, and between humanity and the cosmos.

In Asia’s economic, cultural, and religious contexts, the Asian bishops and theologians
propose that the church’s mission of realizing the kingdom values take the form of a tri-
ple dialogue. The reason for this dialogical modality is the presence in Asia of the many
religions and cultures. Living in such cultural and religious milieus, Christians, who are
but a tiny minority, must enter into dialogue with other believers, in an attitude of respect
and friendship, sometimes for physical survival. But, more than pragmatic considerations,
there is the theological doctrine today, at least in the Roman Catholic Church, that, as John
Paul II says, »the Spirit’s presence and activity affect not only individuals but also society
and history, peoples, cultures and religions. Indeed, the Spirit is at the origin of the noble
ideals and undertakings which benefit humanity on its journey through history.«®

Given this religious pluralism, it is only natural that dialogue is the preferred mode of
proclamation. As Michael Amaladoss puts it: »As soon as one no longer sees the relation-
ship of Christianity to other religions as presence/absence or superior/inferior or full/partial,
dialogue becomes the context in which proclamation has to take place. For even when pro-
claiming the Good News with assurance, one should do it with great respect for the freedom
of God who is acting, the freedom of the other who is responding and the Church’s own
limitations as a witness. It is quite proper then that the Asian Bishops characterized evange-
lization itself as a dialogue with various Asian realities - cultures, religions and the poor.«”

It is important to note also that dialogue as a mode of being church in Asia does not
refer primarily to the intellectual exchange among experts of various religions, as is often
done in the West. Rather, it involves a fourfold presence: »a. The dialogue of life, where
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people strive to live in an open and neighborly spirit, sharing their joys and sorrows, their
human problems and preoccupations. b. The dialogue of action, in which Christians and
others collaborate for the integral development and liberation of people. c. The dialogue of
theological exchange, where specialists seek to deepen their understanding of their respec-
tive religious heritages, and to appreciate each other’s spiritual values. d. The dialogue of
religious experience, where persons, rooted in their own religious traditions, share their
spiritual riches, for instance, with regard to prayer and contemplation, faith and ways of
searching for God or the Absolute.«®

In terms of areas in which dialogue must be carried out, the FABC suggests three:
dialogue with the Asian people, especially the poor; with their cultures; and with their
religions.” In other words, the three essential tasks of the Asian churches are liberation,
inculturation, and interreligious dialogue.'® It is vital to note that for the FABC these are
not three distinct and separate activities of the church; rather they are three intertwined
dimensions of the church’s one mission of evangelization."' As the FABC’s Seventh Plenary
Assembly puts it concisely: »These issues are not separate topics to be discussed, but aspects
of an integrated approach to our Mission of Love and Service. We need to feel and act
»integrally.« As we face the needs of the 21* century, we do so with Asian hearts, in solidarity
with the poor and the marginalized, in union with all our Christian brothers and sisters and
by joining hands with all men and women of Asia of many different faiths. Inculturation,
dialogue, justice and option for the poor are aspects of whatever we do.«'?

4 The Eightfold Movement of the Asian Churches

This necessity to be local churches living in communion with each other was reiterated by
the FABC’s Seventh Plenary Assembly (Samphran, Thailand, January 3-12, 2000). Coming
right after the Asian Synod and the promulgation of the Apostolic Exhortation Ecclesia in
Asia and celebrating the Great Jubilee, with the general theme of »A Renewed Church in
Asia: A Mission of Love and Service,« this assembly is of particular significance because
it highlights the kind of ecclesiology operative in the Asian churches. Taking a retrospec-
tive glance at over a quarter of a century of its life and activities, the FABC summarizes its
»Asian vision of a renewed Church« as composed of eight movements constituting a sort
of Asian ecclesiology:

1 A movement towards a Church of the Poor and a Church of the Young.

2 A movement toward a »truly local Church,« toward a Church »incarnate in a people,
a Church indigenous and inculturated. «
A movement toward deep interiority.
A movement toward an authentic community of faith.
A movement toward active integral evangelization.
A movement toward empowerment of men and women.
A movement toward active involvement in generating and serving life.
A movement toward the triple dialogue with other faiths, with the poor and with
the cultures, a Church »in dialogue with the great religious traditions of our peoples.«"*
This eightfold movement describes in a nutshell the new way of being church in Asia.
Essentially, it aims at transforming the churches in Asia into the churches of Asia. Incul-
turation, understood in its widest sense, is the way to achieve this goal of becoming
local churches. This need for inculturation in the church’s mission of »love and service, «
according to the FABC’s Seventh Plenary Assembly, has grown even more insistent in light
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of the challenges facing Christianity in Asia in the next millennium, such as the increasing
marginalization and exclusion of many people by globalization, widespread fundamen-
talism, dictatorship and corruption in government, ecological destruction, and growing
militarization. The FABC sees these challenges affecting special groups of people in a
particular way, namely, youth, women, the family, indigenous people, and sea-based and
land-based migrants and refugees.’ To meet these challenges fully, the FABC believes that
it is urgent to promote the » Asianness« of the church which it sees as »a special gift the
world is waiting for«: »This means that the Church has to be an embodiment of the Asian
vision and values of life, especially interiority, harmony, a holistic and inclusive approach
to every area of life.«'®

In sum, this Asian way of being church places the highest priority on communion and
collegiality at all the levels of church life and activities. At the vertical level, communion is
realized with the trinitarian God whose perichoresis the church is commissioned to reflect
in history. On the horizontal level, communion is achieved with other local churches, and
within each local church, communion is realized through collegiality, by which all members,
especially lay women and men, are truly and effectively empowered to use of their gifts to
make the church an authentically local church.

5 The Prophetic Role of the Church

To be a kingdom-centered church, that is, an efficacious sign of the reign of God anywhere,
the church must also be a truly local church built on communion and equality everywhere.
And to achieve this goal, the church, according to the FABC, must be characterized by the
following features, among which prophecy obtains a preeminent place.

5.1 The Prophetic Role of the Asian Churches

1 First, the church, both at the local and universal levels, is seen primarily as »a comm-
union of communities, where laity, Religious and clergy recognize and accept each other as
sisters and brothers«'® At the heart of the mystery of the church is the bond of communion
uniting God with humanity and humans with one another, of which the Eucharist is the
sign and instrument par excellence."”

2 Moreover, in this ecclesiology there is an explicit and effective recognition of the fun-
damental equality among all the members of the local church as disciples of Jesus and among
all the local churches in so far as they are communities of Jesus’ disciples and whose comm-
union constitutes the universal church. The communion (koinonia) which constitutes the
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church, both at the local and universal levels, and from which flows the fundamental equality
of all Christians, is rooted at its deepest level in the life of the Trinity in whom there is a perfect
communion of equals.'® This fundamental equality among all Christians, which is affirmed
by Vatican 11" annuls neither the existence of the hierarchy in the church nor the papal
primacy. Rather it indicates the modality in which papal primacy and hierarchical authority
should be exercised in the church, that is, in collegiality, co-responsibility and accountability
to all the members of the church. Unless this fundamental equality of all Christians with its
implications for church governance is acknowledged and put into practice through concrete
policies and actions, the church will not become a communion of communities.

This vision of church as communion of communities and its corollary of fundamental
equality are the sine qua non condition for the fulfillment of the church’s mission. Without
being a communion, the church cannot fulfill its mission, since the church is, as indicated
above, nothing but the bond of communion between God and humanity and among humans
themselves. As Ecclesia in Asia puts it tersely, »communion and mission go hand in hand.«°

3 This pastoral »discipleship of equals« leads to the third characteristic of the new way of
being church in Asia, that is, the participatory and collaborative nature of all the ministries in
the church : »Itis a participatory Church where the gifts that the Holy Spirit gives to all the
faithful - lay, Religious, and cleric alike - are recognized and activated, so that the church
may be built up and its mission realized.«* This participatory nature of the church must be
lived out not only in the local church but also among all the local churches, including the
Church of Rome, of course, with due recognition of the papal primacy. In this context it is
encouraging to read in Ecclesia in Asia the following affirmation: »It is in fact within the
perspective of ecclesial communion that the universal authority of the successor of Peter
shines forth more clearly, not primarily as juridical power over the local churches, but above
all as a pastoral primacy at the service of the unity of faith and life of the whole people of
God.«* A »pastoral primacy« must do everything possible to foster co-responsibility and
participation of all the local churches in the triple ministry of teaching, sanctification, and
service in the church and must be held accountable to this task so that these words do not
remain at the level of pious rhetoric but are productive of concrete structures and actions.

4 The fourth characteristic of the new way of being church in Asia is the dialogical
spirit: »Built in the hearts of people, it is a Church that faithfully and lovingly witnesses to
the Risen Lord and reaches out to people of other faiths and persuasions in a dialogue of
life towards the integral liberation of all.«** Ever since its first plenary assembly in Taipei,
Taiwan, 1974, the FABC has repeatedly insisted that the primary task of the Asian Churches
is the proclamation of the Gospel. But it has also maintained no less frequently that the way
to fulfill this task in Asia, as pointed out above, is by way of dialogue, indeed a triple dia-
logue, with Asian cultures, Asian religions, and the Asians themselves, especially the poor.**
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5 The fifth and last feature of the new way of being church in Asia is prophecy: The
church is »a leaven of transformation in this world and serves as a prophetic sign daring
to point beyond this world to the ineffable Kingdom that is yet fully to come.«** As far as
Asia is concerned, in being »a leaven of transformation in this world,« the church must
now understand its mission of »making disciples of all nations« not in terms of converting
as many Asians as possible to the church (which is a very unlikely possibility) and in the
process increasing its influence as a social institution (plantatio ecclesiae). Rather, being a
»small remnant« and likely to remain so for the foreseeable future, Christians must journey
with the followers of other Asian religions and together with them - not instead of, or worse,
against them — work for the coming of the kingdom of God.

5.2 The Central Role of the Laity in Asian Christianity

Given the geographical vastness of Asia and its huge population, and given the small number
of Asian Christians, it is clearly impossible for Christianity to fulfill its mission were it to
rely primarily on its clergy and religious. Indeed, in many Asian countries, most if not all
non-sacramental functions, especially evangelization and social services, are carried out by
the laity. This is particularly true among Pentecostal and Charismatic churches, which do
not require ordination for leadership and emphasize the duty of each and every member to
spread the faith. Indeed, it is the work of the laity that accounts for the tremendous growth
of these churches, especially in communist countries, which tend to control the activities
of the clergy and ignore the lay people.

In the Roman Catholic Church, however, the role of the laity, in spite of Vatican II’s
reform, has been very restricted. The FABC is well aware of the extremely limited role to
which the laity have been consigned both in the life of the church and in their specific min-
istry to the world. It has been advocating, repeatedly and vigorously, for a greater involve-
ment of the laity, especially women, in the church and in the world corresponding to their
baptismal vocation. Among its seven offices, the FABC has one dedicated to the laity, and
of its seven general assemblies so far, two, the third and especially the fourth, focused on
the laity, though of course discussions of and statements on the laity are also found in the
other general assemblies.?®

At the third general assembly (1982) the FABC lamented the overemphasis on the church
as institution and the eclipse of the laity within it: »The structures of our ecclesial organiza-
tion (sometimes so large, amorphous and impersonal) often image-forth > institution« in its
less attractive aspects, and not »community«; church groups not infrequently remain indi-
vidualist in ethos and practice. Sometimes organs of lay participation and co-responsibility
have not been established, or are left inactive and impeded, existing only in name. Often
enough the gifts and charisms of the laity - both women and men - are not duly recognized,
welcomed or activated in significant functions and tasks of ministry and apostolate.«*”
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Four years later, in 1986, at its fourth general assembly, the FABC turned its full attention
to »the vocation and mission of the laity in the Church and in the world of Asia.« It exam-
ined the role of the laity with regard to the plight of Asian women, the family, education,
mass media and work, business, and health care. Among the many recommendations the
FABC made, two stand out with regard to the theme of this essay. First, it stressed »renewal
of structures: communion, collegiality, co-responsibility«: » The renewal of inner ecclesial
structures does not consist only in strengthening and multiplying the existing parochial
and diocesan organization, nor in creating new ones. It consists in creating the right atmos-
phere of communion, collegiality and co-responsibility for an active and fuller lay initiation,
participation and action.«*®

Secondly, with regard to the clergy-laity relationship, the FABC insisted that »there is
no one-sided renewal of clergy or laity. In a Church of communion we, clergy as well as
laity, are mutually related and mutually conditioned. We feel the need for a basic change of
heart. In a Church which is a communion that tries to liberate others from oppression and
discrimination, collegiality and co-responsibility are urgent [...]. In this respect, the clergy
leadership has a duty to make the initial moves to foster lay involvement and to recognize
the emerging leadership of the laity.«** By linking the task of developing collegiality with
and co-responsibility to the laity with that of liberation from oppression and discrimina-
tion, the FABC implicitly emphasized the need for the liberation of the laity both within
and without the church.

It is only in a church that is truly participatory, »in which no one feels excluded, «*®and
in which everyone is co-responsible and accountable to everyone else, and whose sole raison
d’étre is to serve the kingdom of God, that any structural reform will lead to a greater trans-
parency in church governance. In this task of church reform the experiences and teachings
of the churches of Asia can lend their humble yet clear and firm voice, fully aware of their
deficiencies, just as they too must learn from the experiences and teachings, and at times,
the failures of the other churches.

6 Asian Christianity within the World Church and within Asia

A theological critic, especially one trained in Western ecclesiology, might object that the
various elements I have expounded above as essential parts of an Asian ecclesiology, impor-
tant as they are, have not dealt with many other aspects that must considered fundamental
to a theology of the church such as apostolic succession, hierarchical structure, the Petrine
office, collegiality, the magisterium, ecumenicity, and so on.

Such criticism is well taken were a comprehensive ecclesiology to be developed. However,
as pointed out above, the Asian bishops and theologians are not interested in elaborating a
comprehensive dogmatic ecclesiology as such. While not denying the institutional aspects
of the church, they are primarily concerned with the mission of the church and its pas-
toral ministry. Their overriding question is: How to make the church into a living reality
not only in but also of Asia? In other words, the task they set for themselves is forming a
Christianity with an Asian face.

Recent demographical studies have noted that the future of Christianity seems to lie not
in the West but rather in the non-Western parts of the globe. There has been a massive shift
of the Christian population from the north (Europe and North America) to the south (Africa,
Asia, and Latin America), a fact long known among missiologists and recently brought to
the attention of the larger public by Philip Jenkins in his The Next Christendom: The Coming
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of Global Christianity.”" It is projected that by 2025 there would be 2.6 billion Christians,
of whom 633 million would live in Africa, 640 million in Latin America, and 460 million
in Asia, whereas there would be only 555 million in Europe. In other words, by then half
of the Christians on the planet would be found in Africa and Latin America. Furthermore,
it is projected that by 2050, only about one-fifth of the worlds’ 3 billion Christians would
be non-Hispanic Whites.

From the geopolitical and economic perspectives, Asian countries such as China, India,
Japan, and Korea (especially South Korea but also North Korea, for military reasons) will
likely play a significant role on the global stage in the twenty-first century. The challenge
for Asian Christianity at this juncture is how to help Asia achieve a beneficial impact on the
world scene. It does not seem that the solution lies in converting individual Asians. Asian
Christians still form but a tiny minority of the population, and even though the number of
Pentecostals and Charismatics has been growing rapidly in recent decades, a drastic increase
in the Christian population in Asia is highly unlikely. In fact, Asian churches, at least the
mainline ones, do not seem to be overly concerned about augmenting their membership or
even saving souls, as if Asian non-Christians were » pagans« destined to eternal damnation
unless they convert to Christianity. Rather, they see as the primary task the evangelization
of the Asian cultures and societies by imbuing them with the kingdom values.

This task cannot however be accomplished unless Christianity acquires an Asian face.
This is of course a tall order, and the various steps the Asian bishops and theologians have
suggested, i.e., focusing on the reign of God, evangelizing through dialogue, developing
a church as communion of communities, and enabling the laity, no doubt will contribute
greatly to shaping an authentically Asian face to Christianity.

Of these steps, I suggest the triple dialogue as an especially appropriate means for
contemporary Asian Christianity. Dialogue with the Asian poor, through liberation and
integral development, is rendered more necessary and urgent than ever by globalization,
which arguably is taking place more extensively in Asia than in any other continent. This
economic process, while it has raised the standard of living in general, is creating a growing
gap between the rich and the poor and between the wealthy and the impoverished countries.
Unless the Asian churches stand in effective solidarity with the poor and the marginalized,
who constitute the great majority of the Asian population, their preaching of the Good
News is not credible. Similarly, dialogue with adherents of other religions, in particular
Hinduism and Islam, is urgently called for to achieve peace and reconciliation, especially
in India, Indonesia, Malaysia, Thailand, Sri Lanka, and the Philippines where religiously-
inspired conflicts threaten to erupt. Finally, dialogue with cultures remains a permanent
challenge since Christianity is still burdened by its linkage with Western colonialism and
imperialism. This is true in particular in the case of Roman Catholicism since it is viewed
not only as a foreign religion but also as part of a State (the Vatican), with all its diplomatic
apparatus and political power.

In this »dialogical ecclesiology,« church issues such as communion and papal pri-
macy, which have been a bone of contention in Western ecclesiologies, will, I submit, be
approached rather differently. Communion will be seen in a context wider than that of
Eucharistic and intra-church unity. It will be enriched by the Asian concept of yin-yang
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harmony, which admits conflict and diversity as a vital and necessary component of unity.
Furthermore, in a harmony (rather than communion) ecclesiology, church unity is directed
outward, in the sense both of mission (which is relatively absent in current communion
ecclesiology) and of collaboration with other religions (mission as dialogue). Similarly,
papal primacy will seen not so much as the pope’s juridical power over his fellow bishops
but as a reciprocal relationship of collegiality among them.

There is no doubt that for Christianity to acquire an Asian face is an arduous and lengthy
process. But the stakes are high. A statement of the Federation of Asian Bishops’ Confer-
ences put it starkly 30 years ago: »The decisive new phenomenon for Christianity in Asia
will be the emergence of genuine Christian communities in Asia — Asian in their way of
thinking, praying, living, communicating their own Christ-experiences to others [...]. If
the Asian Churches do not discover their own identity, they will have no future. «*

Zusammenfassung

Die Kirche steht im Dienste am Reich Gottes - Mission und Dienst an der Welt sind darum
unabdingbare Momente fiir eine asiatisch inspirierte Ekklesiologie. Die Kirche ist in dieser
Perspektive immer wieder gefordert, es abzulegen, um ihrer selbst willen existieren zu
wollen. Sie ist ein Mittel zum Zweck auf das Reich Gottes hin. In Asien, als Ursprungskon-
tinent des Christentums, stellt sich in diesem Kontext zudem die dringende Frage nach der
Formung und Gestaltung einer Kirche mit asiatischem Angesicht.

Abstract

The church serves the kingdom of God - mission and service to the world are therefore
indispensable moments for an Asiatically inspired ecclesiology. In this perspective the
church is constantly being called upon to set aside the wish to exist for its own sake. It is a
means to an end, to the kingdom of God. Furthermore, in this context the urgent question
arises in Asia, as Christianity’s continent of origin, about the formation and organization
of a church with an Asian face.




»Mit Passion und Compassion«

Impulse interkultureller Theologie
aus dem Dialog mit lateinamerikanischen Theologinnen

von Margit Eckholt

1 »Mit Passion und Compassion« -
drei methodische Vorbemerkungen'

1.1 »Ausgangspunkt« und »Ort« der Uberlegungen -
biographische Anmerkungen

Wenn mit dem Stichwort » Compassion« ein »Weltprogramm« fiir das Christentum zu Beginn
des 21. Jahrhunderts, in Zeiten von Globalisierung und zunehmender Exklusion, formuliert
ist, so ist dies sicher auch aus Frauenperspektive zu priifen. Ziel der folgenden Uberlegungen
ist, diese Perspektive im Ausgang von neuen Entwicklungen in der feministischen lateiname-
rikanischen Theologie zu formulieren. Dabei wird dieser » Ausgangspunkt« durch den » Ort«
meines eigenen theologischen Arbeitens gebrochen. Als deutsche Theologin beobachte ich die
Suchbewegungen lateinamerikanischer Theologinnen und versuche, sie in meinem eigenen
theologischen Arbeiten »wahr-zunehmen«. Der »intellectus fidei« meiner Uberlegungen
erwichst aus einer interkulturellen systematisch-theologischen Reflexion.

Um dies zu verdeutlichen, setze ich zunéchst bei einigen biographischen Anmerkungen
an. Jede theologische Reflexion erwichst aus spezifischen Orten und Lebensgeschichten:
Ich hatte nach Abschluss meiner Promotion an der Katholisch-Theologischen Fakultét der
Universitit Tiibingen iiber die Forderung durch die Alexander-von-Humboldt-Stiftung drei
Semester an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Pontificia Universidad Catdlica (PUC)
in Santiago de Chile verbringen kénnen. Wihrend meines Aufenthaltes in Santiago wurde ich
zur Teilnahme an einem Frauenkreis am Okumenischen Institut Diego de Medellin einge-
laden. Hier habe ich mich zum ersten Mal intensiv mit Ansitzen feministischer Theologie
auseinandergesetzt; wir haben Texte von lateinamerikanischen oder auch européischen
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Theologinnen gelesen und diskutiert. Meine Dozentinnentitigkeit an der theologischen Fa-
kultét der PUC in Santiago de Chile, meine europaisch geprigte Theologie wurden in dem
Frauenkreis stark angefragt. Mir ging zum ersten Mal bewusst auf, was kulturelle Differenz
heiflt, dass » Fremde« auch eine Herausforderung fiir theologisches Arbeiten darstellt. Die
Reflexion auf die »Fremde« und die Einbeziehung des »fremden Blicks« in eigenes Arbeiten
ist seitdem zu einem wichtigen Moment meines theologischen Arbeitens geworden. Ich
habe im Rahmen der theologischen Methodenlehre meine Habilitation vorbereitet, eine
hermeneutische Reflexion auf die Inkulturationsthematik, den Dialog der Kulturen, wobei
ich mich von der hermeneutischen Philosophie Paul Ricoeurs habe anleiten lassen. Per-
sénlich haben mich vor allem die vielen »Spriinge« betroffen, auf die ich wihrend meines
Aufenthaltes in Santiago gestoen bin; »el salto« heifit eine der groien Stralen in Santiago,
die die Viertel der Reichen mit denen der Armen verbinden. Die Frage nach Gerechtigkeit
in einer globalisierten Gesellschaft, Solidaritits- und Entwicklungsarbeit sind Momente,
die neben dem wissenschaftlichen Arbeiten meinen Weg begleiten, aber auch diesen Weg
befruchten: die internationale, die interkulturelle Dimension theologischen Arbeitens, die
Auseinandersetzung mit Fremdheit, mit Grenziiberschreitungen, sind Momente, die fiir
mich zu einer geschichtlichen, inkarnierten Theologie zihlen. Die folgenden Uberlegungen
sind erwachsen aus dem Dialog von deutschen und lateinamerikanischen Theologinnen,
den AGENDA - Forum katholischer Theologinnen e. V., die Bischofliche Aktion ADVENIAT
und das Stipendienwerk Lateinamerika-Deutschland e. V. seit fast 10 Jahren fordern. Ein
Héhepunkt war der erste gemeinsame Kongress lateinamerikanischer und deutscher Theo-
loginnen, der vom 25.bis 28. Marz 2008 an der Jesuitenhochschule San Miguel in Buenos
Aires stattfand. In Buenos Aires hat sich eine Theologinnengruppe zusammengeschlossen,
ca. 40 Frauen, die einerseits in der Wissenschaft arbeiten, ihre Promotion erstellen oder auch
ihr Theologiestudium abschlieflen, die andererseits aber auch an verschiedenen Orten in der
Pastoral titig sind; » Teologanda«, so der Name der Gruppe, organisiert jahrlich verschiedene
Tagungen und Workshops und hat ein Publikationsprojekt zur feministischen Theologie in
Lateinamerika — den Theologinnen der ersten und zweiten Generation, ihrem Weg in der
Theologie und ihren wissenschaftlichen Arbeiten — abgeschlossen.? Seit Beginn des Dialogs
konnte ich die Arbeit von Teologanda begleiten; folgende Uberlegungen sind aus diesen
Begegnungen erwachsen.

1.2 Die Bedeutung des interkulturellen Dialogs:
kritische Erinnerung an die politische und befreiungstheologische
Dimension theologischen Arbeitens

Christen und Christinnen glauben an einen Gott, der sich zutiefst in die Geschichte »inkar-
niert« hat, der uns die Zeichen unserer Zeit als Zeichen der Gegenwart des Geistes Got-
tes in unserer Geschichte wahrnehmen lésst. Eines der entscheidenden Zeichen unserer
Zeit ist die neue Wahrnehmung von Fremde und Fremdem, Dialog iiber die Grenzen der
eigenen Kultur hinaus. Dabei ist der neue interkulturelle Dialog in der Tiefe der christlichen
Glaubensoption angelegt: Die grolen Erneuerungsbewegungen in der Geschichte - auch
der Geschichte des Christentums — waren immer von »Grenziiberschreitungen« geprégt,
vom Schritt vom »Innen« zum » Auflen«, vom »Auflen zum Innen, von der Spannung
zwischen »Macht« und »Ohnmacht« - weil genau dies der Weg des Wortes Gottes in Zeit
und Geschichte ist: die »Macht« der Welt, von Siinde und Todesverfallenheit durch die
»Macht der Ohnmacht, die Gottes-Passion, aufzubrechen.? Gottes Leben schaffender Geist
ist immer schon jenseits der Grenzen, die wir setzen.




18 Margit Eckholt

Ganz entscheidend hat das 2. Vatikanische Konzil zu einem Wahrnehmen dieser
Grenziiberschreitungen beigetragen. Der »Welthorizont«> des christlichen Glaubens, den
das Konzil bereits im Blick hatte, gewinnt in Zeiten der Globalisierung, der Vernetzung
der Welten vor allem auf den Ebenen von Wirtschaft und Politik sowie der Kommu-
nikationsmedien, eine neue Qualitit. Welt-Kirche lebt heute, in einer immer enger zusam-
menwachsenden Welt, mehr als zuvor von der Begegnung mit dem Fremden, mit der
Anderen, vom Lernen voneinander. »Intraekklesiale Solidaritit«® zeigt sich nicht nur im
Einsatz fiir Menschenrechte, dem Kampf gegen Armut und Gewalt, den groffien Themen
im deutsch-lateinamerikanischen Dialog der 7oer und 8oer Jahre des vergangenen Jahr-
hunderts. Sie wichst auch im Sich-Herausfordern-Lassen durch die » Anderen«. Christliche
Identitit und auch die Identitit der Kirche leben aus und von der Begegnung und dem
Austausch mit den vielen Geschichten der Anderen. Wenn wir »solidarisch« sein wollen,
dann gehort dazu, die Geschichten der Anderen wahr-zunehmen. Angesichts der immer
grofer werdenden Schere zwischen » Arm« und »Reich«, der Aufteilung der Welt in Ge-
winner und Verlierer — wobei dazu vor allem Madchen und Frauen gehoren - 6ffnen uns
die Geschichten von Frauen in den Liandern des Siidens die Augen fiir die Schattenseiten
der Globalisierung, fiir Gewalt, die durch Ausgrenzung von Bildungs- und Arbeitsmog-
lichkeiten hervorgerufen wird.

Die internationale und interkulturelle Dimension der Begegnungen mit lateinamerika-
nischen Theologinnen stellt fiir europaische Theologinnen eine wichtige und gefahr-
liche Erinnerung an die Strukturen von Siinde und Gewalt, an Ungleichheiten und
Ungerechtigkeiten der Weltgesellschaft dar. Feministische Theologie hat in den letzten
Jahren neue Impulse aus differenztheoretischer und Gender-Perspektive erhalten; die
Bestimmung dessen, was Differenz ist bzw. was unter »Gender« verstanden wird, ist
an die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Ethnie, an eine spezifische soziale Stellung,
an wirtschaftliche Positionen, Ausbildungsniveaus usw. gekoppelt. Die Brisanz der
Gerechtigkeitsthematik, die die erste und zweite Frauenbewegung mit ihrer Forderung
der »Gleichheit« im Blick hatte, gilt heute nach wie vor, Gleichheit und Differenz sind
aufeinander zu beziehen. Die Weiterentwicklung gender-theoretischer Ansitze unter
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dem Zeichen der »Diversitit« stellt genau dies in den Mittelpunkt; »das « feministische
Anliegen gibt es nicht, vielmehr ist die soziale, kulturelle, ethnische usw. Vielfalt der
Geschichten von Frauen zu beriicksichtigen und gerade auch das Involviertsein von
Frauen in vielfiltige »Strukturen der Siinde«, in Geschichten von Ausgrenzung und
Gewalt, als Opfer und Titerinnen. Ein erster Schritt auf diesem Weg ist der Dialog
mit den »Anderen«, das Wahrnehmen der fremden Geschichten, das Einiiben von
Solidaritit — das niemals selbstverstindlich ist, sondern ein langer, schwieriger Weg
der Kreuzungen. Diese »encrucijadas«” stellen ein kritisches Korrektiv zu den jiingeren
gender-theoretischen Entwicklungen im feministischen Diskurs dar; sie halten fiir
die feministische Theologie das Anliegen der befreiungstheologischen Aufbriiche der
7oer — und 8oer Jahre des letzten Jahrhunderts in Erinnerung: dass wir das Gesicht des
barmherzigen Gottes in den vielen Gesichtern der Armen und Gedemiitigten, vor allem
der Frauen - der jungen und alten - entdecken kénnen.® Das gilt heute genauso wie vor
30 oder 40 Jahren.’

1.3 »Mit Passion und Com-passion« —
die Perspektive lateinamerikanischer Theologinnen

Fiir Johann Baptist Metz ist die »gerechtigkeitssuchende Compassion« »das Schliissel-
wort fiir das Weltprogramm des Christentums im Zeitalter der Globalisierung. Sie
ist [...] die biblische Mitgift fiir den europiischen Geist, so wie die theoretische
Neugierde die griechische Mitgift und das Rechtsdenken die romische Mitgift fiir
Europa ist.«'® Metz lenkt den Blick auf die »Leidempfindlichkeit« des Christentums,
Antwortversuche auf die in der Moderne in Misskredit geratene Theodizeefrage sind
allein aus einem Perspektivenwechsel méglich: Die »Macht« Gottes erweist sich als
»Macht« in der »Ohnmacht« des Kreuzes, in der Gottes-Passion. » Com-passion« ist
sicher einer der Sprachschliissel, um in der »gebrochenen« Moderne das »Spezifikum«
christlichen Glaubens auszudriicken.

Der Titel des vorliegenden Beitrages »Mit Passion und Com-passion« kniipft an eine
Formulierung der in San Diego lehrenden mexikanischen Theologin Maria Pilar Aquino
an. Sie spricht im Blick auf die Solidaritit mit den Notleidenden von der »compasién«
und der »pasion por el otro«: »Esta actitud (la solidaridad entrafiable) no se entiende
s6lo como disposicién objetiva para aliviar el dolor y el sufrimiento de otros, sino como
genuina inclinacién compasiva hacia quienes les es arrebatada la vida concreta, hacia su
propio dolor, y carga sobre si, su suerte y su destino. Combina el hecho - el alivio a la
miseria — con la fuente de donde brota la actitud compasiva: las entranas, condensando en
un solo acto la realidad y la fuente, el hecho y el seguimiento, la compasién y la pasion por el
otro.«'! Mitleiden, die »Leidempfindlichkeit« und die Leidenschaft fiir den bzw. die andere
gehoren zusammen. Die Leitfrage der folgenden Uberlegungen ist, ob nicht aus Frauen-
perspektive — insbesondere der Perspektive lateinamerikanischer Theologinnen - eine
wichtige neue Facette der »compassion« erschlossen wird, die »Mit-Leidenschaftlichkeit«,
die den Blick auf die » Leidempfindlichkeit« des Christentums, den Johann Baptist Metz
in vielen seiner Arbeiten geschirft hat, einbettet in einen weiteren Horizont: die » Option
fiir das Leben« — als der vorrangigen Gottes-Option. Der lebendige Gott ist es, der in seiner
Leidenschaft fiir den Menschen und fiir die Welt Leiden und Leben auf eine einzigartige
Weise miteinander verkniipft hat.

Diese drei methodischen Vorbemerkungen geben den Weg der folgenden Uberlegungen
auf: Zunichst werden »Suchbewegungen lateinamerikanischer Theologinnen « vorgestellt,
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von dort ausgehend wird dann die theologische Leitperspektive — » Mit Passion und Com-
passion« — erschlossen und abschlieffend nochmals ein Blick auf eine interkulturell vor-
gehende systematische Theologie geworfen. Vielleicht kénnen die Uberlegungen Impulse
geben, eine neue »politische Theologie« aus Frauenperspektive auszugestalten, aus dem
interkulturellen Gesprich vieler Theologinnen, in dem die Rdume des Privaten und des
Offentlichen auf eine neue Weise zusammenfinden, »aportes para un ethos de mutualidad
eclesial y social«, Beitrage zu einem »ethos compasivo«, wie die argentinische Theologin
Virginia Azcuy es formuliert.'

2 »Option fiir das Leben« -
Suchbewegungen lateinamerikanischer Theologinnen
2.1 Riickblick

Seit Ende der 7oer Jahre des letzten Jahrhunderts hat sich in Lateinamerika feministisch-
theologisches Arbeiten ausgestaltet. Lateinamerikanische Theologinnen greifen auf den
befreiungstheologischen Ansatz zuriick, weil diese Theologie »parteilich« ist, weil sie
in einem konfliktiven gesellschaftlichen Umfeld eine » Option« formuliert hat, auf Seite
derer steht, die arm sind, denen Gewalt angetan wird, die unterdriickt werden und weil
gerade dort Gott in der Geschichte gegenwirtig ist. Ihnen ist es aber auch gelungen, die
theologischen Ansitze der Befreiungstheologie kreativ umzugestalten; der »Blick« der
Frauen verwandelt und konkretisiert die Befreiungsthematik, die Option fiir die Armen.
Die theologische Arbeit der Frauen ist von Anfang an eine spannungsreiche und plurale
Bewegung, gemeinsam ist die Option fiir die Frau, vor allem fiir die arme Frau. Je nach wirt-
schaftlicher, sozialer und kultureller Situation der Regionen Lateinamerikas kristallisieren
sich unterschiedliche inhaltliche Schwerpunkte heraus, eine mehr an der Theologie der
Befreiung orientierte feministische Theologie in Zentralamerika und Mexiko (vgl. vor
allem das Institut DEI in Costa Rica, die Arbeiten von Elsa Tamez, Costa Rica und Maria
Pilar Aquino, Mexiko/San Diego), eine Theologie der Kulturen, im Dialog mit indigenen
Traditionen, in der das Thema der Okologie von Bedeutung ist (z.B. Aurora Lapiedra,
Consuelo del Prado), oder in Brasilien eine Theologie, die beide Momente verbinden méchte
(z.B.Ivone Gebara, Ana Maria Tepedino). Die » Option fiir die Armen« wird in der Arbeit
der Frauen konkretisiert, die Akzentsetzung der »Befreiung« dndert sich: Ausgangspunkt
sind nicht die grof3en politischen Befreiungsbewegungen, sondern die kleinen und immer
wieder neuen Entdeckungen des Lebens in seiner »Alltiglichkeit«'?, in seiner Zerbrech-
lichkeit, seinen Widerstindigkeiten und Widerspriichlichkeiten, in genau denen aber die
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Erfahrungen der Transzendenz gemacht werden. In der Erfahrung des Mitleidens, der
Solidaritit und Gerechtigkeit werden die Zeichen der Gegenwart Gottes entdeckt, ein
Gott des Lebens, dessen Leidenschaft fiir das Leben sich im leidenschaftlichen Einsatz der
Frauen fiir einander niederschlagt.

Die theologische Arbeit der Frauen in Lateinamerika erwéchst aus der »Praxis«, aus
der Begleitung der Aktivititen von Basisorganisationen und -gemeinschaften der Frauen,
der Entwicklung von Strategien des Uberlebens in Situationen extremer Armut, in einem
Umfeld politischer, wirtschaftlicher und sozialer Unterdriickung der Frau. Die Bedeutung
des Beitrages der lateinamerikanischen Theologie der Frauen liegt in ihrer Lebensnihe,
der Einbindung in den Bewusstseinsbildungs- und Befreiungsprozess der Frauen, in der
Einsicht in die kulturelle Ausprigung von Frauenbildern, die Aufarbeitung des weiblichen
Elementes in der lateinamerikanischen Kultur und des konkreten Beitrages der Frau zur
Ausgestaltung eines »ethos compasivo« in der Vielfalt kultureller Lebensformen.™*

Von Anfang an arbeiten die lateinamerikanischen Theologinnen Perspektiven nord-
atlantischer feministischer Theologien und »gender-Theorien« ein. Die Kreativitat ihrer
Theologie ist in ihrer »Option fiir das Leben« verankert; sie ist die entscheidende Kraft,
Grenzen zu iiberwinden und mit anerkannten Differenzen »befreiend« umzugehen. Fe-
ministische Theologie in Lateinamerika ist durch eine grofle geistige und geistliche Weite
geprigt, sie ist praktischer Vollzug von Interkulturalitit. Gerade darum ist der Dialog mit
bzw. das Lernen von Theologinnen in Lateinamerika von grofler Wichtigkeit, die eigenen
deutschen (bzw. europiischen) theologischen Provinzialismen aufzusprengen. Wir kon-
nen von ihnen lernen, theologische Modelle kreativ fortzuschreiben und im Lernen vom
Anderen bzw. der Anderem, im interkulturellen Austausch auf dem Weg zu wirklicher
Universalitat, einer »neuen Katholizitit« zu gehen. ;

2.2 Neue Suchbewegungen

Die feministisch theologische Arbeit der 7oer Jahre erwichst in Lateinamerika vor allem aus
kleinen, den Basisbewegungen angeschlossenen, 6kumenisch und interdisziplinar ausge-
richteten Instituten (wie z. B. dem Instituto ecuménico Diego de Medellin in Santiago de
Chile, dem Instituto Bartolomé de Las Casas in Lima/Peru usw.). Sie hat zumeist keinen
universitiren Charakter. Sicher ist dies auch strukturell bedingt, viele Frauen — Laien und
Ordensfrauen - sind in der Pastoral aktiv titig, wenige Frauen sind jedoch theologisch
qualifiziert ausgebildet. Noch geringer ist der Anteil der Frauen in der theologischen Lehre
an Fakultiten der Katholischen Universitéten Lateinamerikas. Konsequenz ist, dass das
Thema »Frau« an den klassischen theologischen Ausbildungszentren, an theologischen
Fakultiten der Katholischen Universititen oder Priesterausbildungsstitten nicht (oder
kaum) prisent war. Gerade hier ist in den letzten Jahren eine neue Entwicklung zu beob-
achten; in Buenos Aires oder in Santiago de Chile entstehen Netzwerke von (jiingeren)
Frauen, die ihre theologische Ausbildung an klassischen Fakultiten gewinnen, aber dariiber-
hinaus neue Wege gehen wollen, um Lebensgeschichten, Erfahrungen und theologische
Arbeit von Frauen sichtbar zu machen. In Buenos Aires ist seit ca. 15 Jahren ein Kreis von
Theologinnen aktiv, unter Leitung von Virginia Azcuy, die an der theologischen Fakultit
der PUC Buenos Aires und der theologischen Fakultit der Jesuitenhochschule in San
Miguel/Buenos Aires als Theologieprofessorin lehrt und bemiiht ist, diese Orte fiir eine
Frauentheologie zu 6ffnen.'® Interessant ist, dass die Theologinnen, die sich zu vernetzen
beginnnen, an verschiedenen kirchlichen, gesellschaftlichen, theologischen Orten titig sind
und auch zwischen diesen Orten »wandern«. Es sind Frauen, die bereits lehren, andere, die
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sich qualifizieren, ihre Doktorarbeit oder Lizentiatsarbeit schreiben, die einen »klassischen«
theologischen Weg durchlaufen, sich auf eigene Initiative dabei mit der Arbeit der »Pio-
nierinnen« feministischer lateinamerikanischer Theologie (aber auch mit Entwicklungen
aus dem nordatlantischen Raum) auseinandersetzen. Das Netzwerk der argentinischen
Theologinnen - »Teologanda« - ist 6kumenisch angelegt und durchlissig auf andere
wissenschaftliche Disziplinen. Zu den Tagungen werden Philosophinnen, Soziologinnen,
Historikerinnen usw. eingeladen, interdisziplinires Arbeiten charakterisiert den »intellectus
fidei« der Theologie der Frauen. Ziel ist es, wissenschaftlich wahr- und ernstgenommen
zu werden, auf Kongressen prisent zu sein, zu publizieren, aber dariiberhinaus die Ergeb-
nisse der Arbeit auch auf Ebene kirchlicher Bildungsarbeit, in Pfarreien, Gemeinschaften
usw. vorzustellen. Welche Entwicklung dieser beeindruckende Aufbruch nehmen wird, ist
sicher offen - wenn das, was bislang an den Rindern von Theologie, Kirche und Gesell-
schaft betrieben wurde, in die Mitte geholt wird, wenn Erfahrungen, Wiinsche, Bedenken,
Reflexionen von Frauen sichtbar werden, werden Spannungen nicht ausbleiben.

Seit den goer Jahren des letzten Jahrhunderts haben Gender-Programme und -Per-
spektiven an lateinamerikanischen Universititen grofie Bedeutung gewonnen. Sie sind
interdisziplinir ausgerichtet. An Katholischen Universititen ist auch die Theologie in
diese Programme eingebunden, und genau diese neue Entwicklung kann den Aufbruch
der Theologinnen und ihren Einbruch in klassische akademische Zentren stiitzen und
vielleicht eine Briicke in die Zukunft - auch iiber Spannungen hinweg - darstellen. Ein
roter Faden, der sich durch die vielfiltigen Gender-Programme von Mexiko bis Chile
zieht, ist die Einbettung der Frage der Geschlechterdifferenz in die grofle Gerechtigkeits-
schere der lateinamerikanischen Gesellschaften. Der Blick auf die Geschlechterdifferenz
ist nicht von der sozialen und wirtschaftlichen Situation der Frauen, den tiglichen Gewalt-
erfahrungen — im privaten und &ffentlichen Raum -, dem oft geringeren Bildungsniveau,
der prekdren Arbeitssituation, zu trennen. Gender-Programme an Katholischen Univer-
sitdten stehen so — wie z.B. an der vom Jesuitenorden getragenen Katholischen Univer-
sitdt in Uruguay - im Zusammenhang des Bildungsauftrages der Universitit, im Dienst
der Forderung der Gerechtigkeit.'® Genau an dieser Stelle begegnen sich die Impulse der
feministischen Theologie der 7oer Jahre, ihre Option fiir die arme Frau und ihre befreiungs-
theologische Perspektive mit den neuen Schwerpunkten und Horizonterweiterungen, die
die Gender-Studies fiir die Universititen bedeuten, und diese Schnittstelle ist ein hilfreiches
Moment, die Theologie der Frauen auch an den klassischen Zentren theologischer Arbeit,
an Katholischen Universititen, zu verorten. Dariiberhinaus wird diese Begegnung einen
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Género y epistemologia. Mujeres y
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wichtigen Beitrag fiir die Aulenwirkung der Theologie {iberhaupt darstellen. Die Arbeit
an der Bestimmung der Relationalitit der Geschlechter betrifft Grundfragen des »ethisch-
mystischen Kerns« jeder Kultur, um eine Formulierung Paul Ricoeurs aufzugreifen.'” In
Lateinamerika waren — anders als in den sikularen nordatlantischen Kontexten — auch
religiose Fragestellungen hier immer von entscheidender Relevanz. So konnten theo-
logische Expertinnen und Experten sich neue Aufgabenfelder erschliefen, auch tiber den
klassischen Ort einer theologischen Fakultit hinaus, und im »Studium Generale« der
dringenden Fragen der lateinamerikanischen Gesellschaften der theologischen Arbeit ein
neues Profil geben. Die Wege, die die lateinamerikanischen Befreiungstheologien seit den
7oer Jahren des letzten Jahrhunderts eingeschlagen haben, konnten aus diesen Orten neu
gebahnt werden. Die lateinamerikanische Theologie kann dabei tiber die Einbettung in die
interdisziplinir ausgerichteten Gender-Programme an Relevanz gewinnen und iiber das
interdisziplinire Gesprich ihre theologische Methodik weiterentwickeln.

Einen solchen interdiszipliniren Weg schldgt z. B. die argentinische Theologin Virginia
Azcuy ein. Ein wichtiger Referenzpunkt ihrer theologischen Arbeit ist eine langjahrige
Mitarbeit in einem interdiszipliniren Forschungsprojekt an der Pontificia Universidad
Catélica PUC Buenos Aires, in dem verschiedene Analysen der »argentinischen Krise,
der zunehmenden Armut in der argentinischen Gesellschaft erstellt worden sind. Nach
den Ursachen fiir die Entwicklungshemmnisse wurde gefragt, gerade auch iiber den Blick
auf die am meisten von der Krise Betroffenen — das sind vor allem Frauen, junge und
alte. Aus soziologischer Perspektive wird die »inequidad de género«, die Ungleichheit der
Geschlechter, als die »asimetria social fundamental« gesehen.' Von diesen Analysen aus-
gehend bezeichnet Virginia Azcuy die »inequidad de género« und mit ihr verbunden die
soziale Ungleichheit aus theologischer Perspektive als »iniquidad«: »Quiere decir que la des-
igualdad de género se encuentra en la base de la existencia humana y sobre ella sobrevienen
las demds privaciones desventajas socio-culturales. La realidad de la inequidad de género,
en un contexto creciente de exclusién como el que se da en América latina, se presenta
como una problematica humana urgente y conmovedora. Desde la mirada ético-teologica,
toda inequidad puede ser entendida como iniquidad o pecado social y estd llamada a ser
erradicada o transformada. La tarea de la teologia consiste, en este caso, sobre todo en un
esfuerzo de interpretacién tanto de la situacion real como de los caminos constructivos de
nuevas relaciones sociales de equidad.«*

Thr Blick richtet sich, und dabei setzt sie beim Weg der Pionierinnen der feministischen
Theologie in Lateinamerika an, auf die »gekreuzigten Frauen«: Es geht darum, so wendet
sie eine Formulierung von Jon Sobrino, »bajar de la cruz a las mujeres crucificadas« - die
gekreuzigten Frauen vom Kreuz zu holen. Das bedeutet dabei nicht, den Blick allein
auf die Frauen als »Opfer« und »Leidende« zu richten, sondern vielmehr, {iber diesen
Blick die Entwicklungspotentiale der Gesellschaft zu stirken, Wege der Gestaltung eines
Miteinanders im Sinne eines guten Lebens auszulegen. Eine solche — die »inequidad de
género« iiberwindende — »convivencia« mitzugestalten wird in den néchsten Jahren der
entscheidende Beitrag der feministischen Theorie in Gesellschaften wie den lateinameri-
kanischen sein. Genau hier ist die theologische Frage eingebettet, die Virginia Azcuy
angesichts der Gewalterfahrungen, die vor allem arme Frauen machen, in Anlehnung an
Gustavo Gutiérrez so formuliert: »como hablar de Dios ante la inequidad de género, qué
palabras pueden decir las mujeres para proclamar el advenimiento de la salvacion y activar
nuevas practicas de transformacién eclesial y social.«** Die Frage der »compassion« stellt
sich aus Frauenperspektive aus diesen Orten heraus und kann auch nur von dort ausgehend
beantwortet werden.
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3 Mit Passion und Compassion: ein feministisch-
theologischer Blick auf ein »Weltprogramm« des Christentums
in Zeiten von Globalisierung und Exklusion

Einer der grofien theologischen Impulse von J. B. Metz ist, immer wieder auf die Briicke
zwischen dem Leidensgedachtnis der Menschen und dem Gottesgedichtnis der bibli-
schen Traditionen hingewiesen zu haben. In Zeiten der Globalisierung und des Dialogs
mit anderen Religionen ist gerade dieses Gottesgedichtnis die Gestalt der Gottesrede,
die sich bewihren kann: eine durch die Theodizeefrage gebrochene Gottesrede: »zum
anderen ist die Gottesrede der biblischen Traditionen eine Rede, die durch die ebenso
unbeantwortbare wie unvergessliche Theodizeefrage — also durch die Frage nach dem
Leid in Gottes guter Schopfung - konstitutionell »gebrochen cist, eine Rede, die nicht eine
Antwort, sondern eine Frage zu viel hat. Sie ist deshalb eine Gottesrede, die sich nur iiber
die Leidensfrage, iiber die memoria passionis, iiber das Eingedenken des Leids, des Leids
der anderen - bis hin zum Leid der Feinde - universalisieren kann. «*' Immer wieder hat
Metz darauf den Blick gelenkt: »Vom Gott Jesu reden, heifit unbedingtes, fremdes Leid
zur Sprache bringen und versiumte Verantwortung, verweigerte Solidaritit beklagen. «22
Ein solches Gottesgedichtnis wehrt »die Vergefllichkeit der modernen Freiheit«** und
macht sprachfihig im Dialog der Religionen. Was in der Tiefe den »sittlichen Univer-
salismus « zusammenhalt, ist die » Anerkennung der Autoritit der Leidenden«.?* Dabei
zeichnet — auch angesichts von Compassions-Modellen in anderen Religionen - das
Christentum eine »schwache« und »verletzbare« Mystik aus: »Jesus kann sich iiber die
Landschaft des Leidens nicht erheben, seine Mystik miindet in einen Schrei. Und die
Wege der Nachfolge fithren in die Compassion. «

Unter den lateinamerikanischen Autoren ist es sicher Jon Sobrino, der in der Entfaltung
seiner Kreuzestheologie einem solchen Denken nahe ist. Das Kreuz ist der Ort, an dem
das, was Nicht-Liebe ist, aufgedeckt und angeklagt wird. »Das Kreuz Jesu ist Ausdruck
der Liebe Gottes.«*® Es ist »Konsequenz der vorherigen Grundentscheidung Gottes fiir
die Inkarnation, die radikale Anniherung aus Liebe und in Liebe, wohin dies auch immer
fithren mag [...] Vom Beginn des Evangeliums an erscheint Gott in Jesus als ein Gott mit
uns, im Laufe des Lebens Jesu zeigt er sich als ein Gott fiir uns, am Kreuz erweist er sich
als Gott, der uns ergeben ist und als Gott, der wie wir ist.«*” Dieser gekreuzigte Gott ist
dabei »eine Wirklichkeit, die man nicht mit theoretischen, sondern nur mit praktischen
Begriffen erfassen kann; es geht also nicht um Theo-Logie, sondern um Theo-Praxis: Sie
ist es, die den gekreuzigten Gott entfesselt. In Lateinamerika ist handgreiflich, daf8 das
Leiden Gottes auch ein Motiv ist, welches eher die Befreiung als die Resignation begiins-
tigt. Die Liebe als glaubwiirdige Liebe hat ihre eigene Wirksamkeit. Der gekreuzigte Gott
erinnert immer daran, daf es keine Befreiung von der Siinde gibt, ohne daf man diese
Stinde auf sich nimmt. Und es gibt keine Uberwindung der Ungerechtigkeit, wenn man
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diese Ungerechtigkeit nicht auf sich nimmt.«*® Auf diesen Wegen der Nachfolge wird
das »mysterium iniquitatis« der Siinde der Welt, der »gekreuzigten Volker« aufgedeckt.
Noch mehr als das » Leidensgedichtnis« und die »Leidempfindlichkeit« ist es die Anklage
angesichts der »gekreuzigten Vélker« und in der Anklage das Aufdecken der »Siinde« der
Welt, die den Denkweg Jon Sobrinos auszeichnen.

Die argentinische Theologin Virginia Azcuy setzt genau hier an: Es geht darum,
gerade auch die Frauen, die unter verschiedensten Situationen von Gewalt leiden, »von
ihren Kreuzen zu nehmen«. Sie blickt auf die Situationen der Ungerechtigkeit und der
Ungleichheit der Geschlechter in den lateinamerikanischen Gesellschaften. Kritik ist hier
angesagt, jedoch keine oberflichliche, sondern eine, die aus der »Compassion«, dem Mit-
leiden heraus erwichst. Dieser erste Schritt ist jedoch nicht losgeldst von einem zweiten,
der »Passion«, der Leidenschaft fiir den bzw. die andere, die den Lebenshorizont nicht ver-
gisst. »Passion« ist so verbunden mit der Suche nach konstruktiven Schritten, die Quellen
des Lebens gerade auch in Situationen der duflersten Gewalt zu entdecken und von ihnen
ausgehend neue Formen der Gemeinschaft, auch des Miteinanders von Mann und Frau
zu suchen. » Compassion« und die »Passion« fiir den bzw. die andere gehdren zusammen,
wie Marfa Pilar Aquino es bereits 1992 in ihrer Arbeit Nuestro clamor por la vida formuliert
hat.?? Indem auf dem Weg der »compassio« die Ungerechtigkeiten, die »Siinde der Welt«
aufgedeckt wird, kann sich Neues ereignen, wird an Quellen des Lebens geriihrt, und sie
sind es wiederum, die dieses Aufdecken ermdglichen. An der Seite der Leidenden stehen,
»compassio, sie von den Kreuzen nehmen, und »passio«, die lebenschaffende Leidenschaft
fiir die anderen, die Quelle, aus der die »compassio« sich speist, sind aufeinander bezogen
und ineinander verquickt. Wenn die Quelle des Lebens nicht erschlossen ist, nicht entdeckt
ist, kann die Siinde der Welt nicht aufgedeckt werden. Das Schopfungs-Ja und die Nicht-
Liebe des Kreuzes werden auf den Denkwegen der lateinamerikanischen Theologinnen
wieder ineinander gewoben.

Wenn Virginia Azcuy die »inequidad de género« als »iniquidad « theologisch qualifiziert,
hat sie die Gestaltung der Beziehungen in der Gesellschaft im Blick: Ungerechtigkeit
und Ungleichheit in Bezug auf die Geschlechterbeziehungen beeintrichtigen die volle
Entfaltung der menschlichen Entwicklung, vor allem von Frauen, dabei steht aber auch die
Wiirde der Manner auf dem Spiel. Frauen sind nicht einfach nur » Opfer, sie sind — gerade
weil es in den gender-Beziehungen um interpersonale Beziehungen geht - auch Mittite-
rinnen. Das »Gemengelage« von Opfer- und Taterperspektive gerade im Blick auf die
Bestimmung dessen, was »soziale Siinde« ist, wird aus einer solchen Frauenperspektive
schirfer herausgearbeitet, und mehr als in anderen Ansitzen die Gefahr von Dualismen,
die die Geschichte des Christentums begleitet hat, vermieden. Gerade auch angesichts der
sozialen, ethnischen usw. Differenzen zwischen Frauen, gewinnt die Gemengelage von
Opfer- und Titerperspektive noch einmal mehr an Brisanz, nicht alle Frauen werden bzw.
sind »Opfer«, viele — vor allem wir Frauen der Nordhalbkugel, Frauen mit Ausbildung,
Arbeitsplitzen, sozialer Sicherung - sind eingewoben in vielfiltige Netze struktureller,
sozialer Siinde. So wird ein neues Licht auf die »Ohnmacht der Opfer« und die »Macht
der Téter(innen)« geworfen.

»Compassio« ist ein Schritt der »Bekehrungg, an der Seite der Gekreuzigten zu stehen,
ihren Schrei zu horen, Ungerechtigkeiten, Gewalt anzuklagen. In der »Passio« weitet
sich der Horizont, das Licht der Auferstehung setzt das Schépfungs-Ja neu frei, auch
in Situationen von Gewalt, von Tod, von Hoffnungslosigkeit. Uber die Anklage hinaus
geht es so um mehr, um Leben, um die Méglichkeiten und Traume von Freiheit als
»transformacién emancipatoria«, wie es Theologinnen wie Elsa Témez, Rebecca Chopp
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und Virginia Azcuy formulieren,*® um den Blick auf das, was Leben erméglicht. Hierin
griindet die scheinbare Redundanz der Formulierung »mit Passion und Compassion«.
Licht und Dunkel wechseln sich ab, Nihe und Ferne, Verlust und Lust, in den vielen
»Toden« des Lebens konnen Auferstehungserfahrungen gemacht werden. Das Auf-
blitzen des Lebensmomentes, auch angesichts des Todes, riihrt an die Lebensquellen,
erinnert an die Schopfungsmacht Gottes und offnet einen Raum fiir die VerheifSung
der Auferstehung der Toten. »Wir sind zum Leben berufen, und die Hartnickig-
keit, mit der wir es verteidigen, wird Friichte bringen. Der Schrei der Opfer jeglicher
Gewalt bringt zum Ausdruck, dafl der Tod nicht das letzte Wort haben wird.«*! - so
der mexikanische indianische Theologe Eleazar Lépez. In der indianischen Theologie
Lateinamerikas und in feministisch-theologischen Ansitzen wie denen Ivone Gebaras
beriihren sich der Schrei der Opfer mit dem Jubel der Befreiten, das Staunen iiber die
Schénheit der Auferstehungserfahrungen, auch der alltéglichsten, und das Erstarren
angesichts der tagtiglichen, nicht abbrechenden Gewalt, vor allem im Leben der Frauen,
der Schwarzen, der Arbeiter, der Indigenas usw. Auch in einer Landschaft aus Schreien,
auch angesichts der gebrochenen Kérper konnen sich Lebensgestalten ausbilden, die
»Leidenschaft« fiir das Leben, fiir den und die andere bricht auch hier immer wieder
ihre Bahn: Es gibt ein »Kénnen« in den Tiefenschichten menschlicher Identitdt, in das
sich die Spur des Schépfers eingeschrieben hat und das im befreienden und zirtlichen
Miteinander aufgedeckt werden kann.

Diese »Option fiir das Leben« charakterisiert von Anfang an den Denk- und Lebensweg
der lateinamerikanischen Theologinnen; die Wege, die die Pionierinnen feministischer
lateinamerikanischer Theologie gegangen sind, sind auch heute gangbar und zukunftsfihig.
Theologinnen wie Ivone Gebara haben immer wieder gefragt, wie die Fiille des Lebens
Gottes denen angesagt werden kann, die alltiglich mit Tod, Gewalt und Armut konfrontiert
werden.* Sie haben den Ausgangspunkt der Theologie der Befreiung erweitert, der Kampf
um Leben und Tod wird nicht nur in den »grofen Ereignissen« der Geschichte, dem Einsatz
fiir Menschenrechte oder in Programmen der Armutsbekimpfung ausgetragen, sondern
auch im Bereich des Privaten, der Alltiglichkeit, den interpersonalen Beziehungen, in der
Familie, auf dem Feld der Erziehung. Die konkreten Erfahrungen der Frau erhalten ihre
Bedeutung, sie selbst ist als Mutter und Lebenspartnerin Ausdruck fir das Ja zum Leben,
Bewahrerin des Lebens und Streiterin fiir das Leben. Im gemeinschaftlichen Engagement
der Frauen in den Basisgemeinschaften, im gemeinsamen Ringen um Erfahrungen des
Lebens in Situationen von Armut, Not, Gewalt erwichst diese Option fiir das Leben und
die Erfahrung, im Wunder der alltiglichen Befreiungserfahrungen an das Geheimnis Gottes
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zu rithren: dass Gott ein Gott des Lebens ist, dass er Auferstehung in der Zerbrechlichkeit
des Alltags immer wieder neu ermdglicht. Die theologische Arbeit von Frauen in Latein-
amerika setzt beim Leben und den Lebensmoglichkeiten an. Sie weist darin den Weg zu
einer wirklichen Theologie der Inkarnation, eines Ja zum Leben - und dies gerade in einem
Umfeld des Todes, von Gewalt mit den unterschiedlichsten Gesichtern, auch und vor allem
mit den Gesichtern der armen Frauen.

In ihrem als Vermichtnis geltenden Text zu Erreichtem und noch Ausstehendem
feministischer Theologie spricht auch Dorothee Sélle von einer solchen »Theologie des
Lebens«. Sie ist der frauengerechte und -geméfle Ausdruck einer neuen politischen Theo-
logie. Eine solche Theologie des Lebens griindet in der Einsicht in das »Miteinander«
und die »Gegenseitigkeit«. »Gegenseitigkeit«, so Dorothee Solle, ist eine der wichtigsten
Kategorien einer neuen politischen Theologie, die sich als »Theologie des Lebens« zu ver-
stehen habe; sie ist der Schliissel fiir ein Verstindnis der Wirklichkeit der Welt, von Mensch
und Schépfung.® Hier beriihren sich die Wege der lateinamerikanischen Theologinnen mit
den Wegen europiischer Theologinnen. Auch fiir Elisabeth Moltmann-Wendel gilt es, die
»Leben-gebende Energie« zu entdecken; sie ist der Uberzeugung, dass die »Lust zur Welt
angesichts ihrer Zerstérung« bleibt.** Ivone Gebara kann uns dabei - in unser Ungeduld
und Hast — daran erinnern, dass ein solcher Prozess Zeit braucht: »Was uns bleibt (d.h.
angesichts der tiglichen Gewalterfahrungen, der zunehmenden Armut, d. Vf.), sind ledig-
lich die wenigen Dinge, die das Menschliche in uns tragen: Freundschaft, Zartlichkeit und
Solidaritit unter den Menschen — und die Hoffnung auf den neuen Tag, der da kommt.
Ich glaube, dafl in der kollektiven Befindlichkeit von Sintflut und Finsternis dies der einzig
gangbare Weg ist. Vor allem aber miissen wir spiiren konnen, dafl da Hande sind, die uns
die Hand halten, und daf} da Herzen sind, die im Rhythmus unseres Herzens schlagen, so
daf die alten Spaltungen iiberwunden werden. Wir miissen wissen, daf3 da Menschen sind,
die gemeinsam mit uns von einer besseren Welt traiumen. Die Geschichte hat gezeigt, daf
es dieses solidarische Warten in der Tat schon gegeben hat und dafl es es noch immer gibt.
Die Geschichte ist im Stande, in absehbarer Zukunft zu verkiinden, dafl einige zarte, »griine
Pflinzchen « schon zu sehen sind. Und das Leben, und zwar das Leben in jeder Form, kann
auch in den entferntesten Ecken der Erde spriefen.«*

4 Abschliefiend und ausblickend: feministische
interkulturelle Theologie im Zeichen von Prophetie
und »Option fiir das Leben«

Die »Option fiir das Leben«, wie sie aus den Texten von Ivone Gebara und anderer latein-
amerikanischer Theologinnen spricht, steht fiir eine Gestalt von »Prophetie«, die aus
dem leidenschaftlichen und mitleidsvollen Blick auf das Leben in all seiner Alltéglichkeit
erwichst. Freude und Leid, Briiche und Hoffnungen, Zerstorung und Neubeginn, das
geduldige Warten auf das Keimen, Reifen und Wachsen des Lebens, dies alles gibt der Pro-
phetie der lateinamerikanischen Frauen einen neuen Ton. In dieser Leidenschaft fiir das
Leben werden die »mysteria iniquitatis« erinnert, aber in der Tiefe der Leid-Erinnerung
werden die - auch noch so kleinen, zerbrechlichen — Auferstehungs-Spuren benannt, die
aus der Dichte des Vertrauens in den Gott des Lebens erwachsen. Die neue o6ffentliche
Theologie der Frauen ist in dem Sinn politisch, dass sie den Raum des Politischen in die
vielen, auch »privaten« Alltagsgeschichten hineinbricht. Aus diesen Raumen machen sich
dann die neuen Stimmen der Prophetie horbar.*®
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Theologie im nordatlantischen Raum hat in den letzten Jahren die Prophetie zuneh-
mend aufler acht gelassen, in Zeiten der Simultaneitit der Bilder und der Inblicknahme
der Raume und Nicht-Orte, in denen Menschen sich bewegen, ist die Dimension der Zeit
in den Hintergrund geriickt. Menschen »haben« keine oder kaum Zeit und Zukunft wird
als angstbesetzte — auch angesichts der Notwendigkeit und des Pragmatismus der vielen
Alltagsgeschifte - nicht in den Blick genommen. Vergangen die Zeiten, in denen ein Johann
Baptist Metz fiir die Wiirzburger Synode ein Dokument wie » Unsere Hoffnung« verfassen
konnte. Gerade darum ist auch der interkulturelle Dialog mit theologischen Ansitzen
anderer Kontexte von Bedeutung. Sicher scheinen fiir europiische Theologinnen die
neuen theologischen Ansitze manchmal fern, und es ist gar nicht leicht, die Relevanz der
befreiungstheologischen und politischen Dimension theologischer Arbeit und Praxis im
europiischen Kontext auch heute aufzuzeigen. Das wurde in den letzten Jahren auch in
den Diskussionen um Gender-Ansitze deutlich.’” Die Auseinandersetzung mit der »ge-
schlechtlichen Differenz« ist ein wichtiges neues Moment feministischer Theologie, dabei
diirfen Fragen der Gerechtigkeit und die soziale und kulturelle Differenz nicht auf3er acht
gelassen werden. Die neuen wissenschaftstheoretischen Ansitze der Gegenwart, die unter
dem Zeichen der »Diversitit« stehen, bergen vielleicht die Chance, dieser Vielfalt einen
neuen Raum zu geben und so auch, gerade iiber den interkulturellen Dialog, neue Spuren
fiir eine prophetische, 6ffentliche und politische Theologie auszulegen. Notwendig ist hier
Begegnung, Dialog, ist die Ausbildung von interkulturellen und interdisziplinaren Netz-
werken. Die kirchlichen Hilfswerke, ADVENIAT, Misereor und Missio, das Stipendienwerk
Lateinamerika-Deutschland, AGENDA ~ Forum katholischer Theologinnen haben hier
wichtige Arbeit geleistet. Der Dialog, der seit vielen Jahren auf verschiedensten Tagungen
in Deutschland oder auf den anderen Kontinenten eingeiibt wird, halt die »gefahrliche Er-
innerung« an die »mysteria iniquitatis« wach, legt aber auch neue Spuren einer Prophetie
des Lebens aus.

Die Theologie von Frauen, die sich in diesen interkulturellen Foren ausgestaltet, ist so im
Fadenkreuz der Diskussionen um Freiheit und Gleichheit sowie der Geschlechterdifferenz
in der Vielfalt ihrer Auspragungen zu verorten. Gerade darum kann feministische Theo-
logie gar nicht anders als in einem »Plural« betrieben werden, darum sollte sie eine
interkulturelle, eine internationale, eine interdisziplindr arbeitende Theologie sein, eine
offentliche und politische Theologie. Es geht je neu darum, die Fremde, das Unvertraute zu
entdecken, Grenzen zu iiberschreiten, sich auf Reisen zu machen, ins Neue, ins Unbekann-
te, das wir auch in Ansitzen von Theologinnen anderer kultureller Kontexte entdecken
konnen. Diese Reisen sind eine Gestalt der »Solidaritit«, die konkrete Namen tragt, die
Namen der anderen Frauen - und gewiss auch Ménner —, die wir auf diesen Wegen kennen-
lernen. Eine solche theologische Praxis erinnert in Zeiten der Globalisierung, die gerade
im deutschen Kontext mit einer zunehmenden Provinzialisierung verbunden sind - auch
was die theologische Arbeit angeht —, in Zeiten einer immer weiter auseinanderklaffenden
Schere von Arm und Reich, des bedrohten Friedens und des zunehmenden religiésen
Fundamentalismus - in allen Weltreligionen —, an den Weg der Konzilskirche. Eine sich
als Welt-Kirche, als Kirche in Welt vollziehende Kirche versucht, immer wieder neu die
»Zeichen der Zeit« zu erschliefen und weif3, dass pastorale, gesellschaftlich-politische
und theologische Fragen in interkultureller und 6kumenisch-interreligioser Perspektive
zu beantworten sind.*®
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Zusammenfassung

Johann Baptist Metz hat mit dem Stichwort » Compassion« ein »Weltprogramm« fiir das
Christentum zu Beginn des 21.Jahrhunderts, in Zeiten von Globalisierung und zuneh-
mender Exklusion, formuliert. Die Leitfrage der folgenden Uberlegungen ist, ob nicht
aus Perspektive lateinamerikanischer Theologinnen eine wichtige neue Facette der »com-
passion« erschlossen wird, die »Mit-Leidenschaftlichkeit«, die den Blick auf die »Leid-
empfindlichkeit« des Christentums einbettet in einen weiteren Horizont: die »Option fiir
das Leben« - als der vorrangigen Gottes-Option. Der lebendige Gott ist es, der in seiner
Leidenschaft fiir den Menschen und fiir die Welt Leiden und Leben auf eine einzigartige
Weise miteinander verkniipft hat. Neue Spuren einer prophetischen Theologie kénnen
hier ansetzen.

Abstract

With the catchword »compassion«, Johann Baptist Metz formulated a »world program«
for Christianity at the beginning of the 21st century, in times of globalization and increas-
ing exclusion. The central question of the following reflections is whether an important,
new facet of »compassion« is not accessed from the perspective of Latin American women
theologians, the »suffering with others« which embeds the view of Christianity’s »sensitiv-
ity for suffering« in a broader horizon: the »option for life« - as the pre-eminent option
of God. The living God is the one who has linked suffering and life in a unique way in His
passion for the human being and for the world. New paths of a prophetical theology could
start out from here.
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Mission als Integration

Der prophetische Beitrag der Gesellschaft Jesu
zur Gesellschaftswerdung in Lateinamerika am Beispiel
der Provinz Neugranada

von Christoph Nebgen

Im Zuge der aktuellen Integrationsdebatte in Deutschland wird verstirkt auf den
Zusammenhang von kultureller und religioser Identitit und ihre Bedeutung fiir die
moderne Gesellschaft hingewiesen. Das dabei immer wieder auftauchende Schlagwort einer
so genannten Leitkultur und der Verweis insbesondere christdemokratischer Politiker auf
das jiidisch-christliche Erbe unserer Gesellschaft machen deutlich, dass die Begegnung und
Auseinandersetzung mit dem Fremden die Frage nach dem Eigenen existentiell werden lasst.
Das scheinbar selbstverstandliche und doch oft unreflektierte Verhiltnis zur eigenen kul-
turellen und wenn nicht religiésen, so doch zumindest weltanschaulichen Identitit bedarf
in diesen Situationen eines Blickes auf ihre Wurzeln, ihre Geschichte und ihre zukunft-
prigende Wirkkraft. Diese Selbstvergewisserung ist nétig, um einen Dialog und damit die
intendierte Integration verantwortungsvoll gestalten zu kénnen. Prozesse dieser Art sind
nichts Neues und finden und fanden iiberall dort in der Geschichte der Menschheit statt,
wo sich Gesellschaften in Bewegung befinden und unterschiedliche Kulturen aufgrund neu
entstandener rdumlicher Nihe zueinander in Beziehung treten.

Dieser Aspekt sollte beachtet werden, wenn man versucht, die Leistung der Gesellschaft
Jesu in den {iberseeischen » Missionsgebieten« in der frithen Neuzeit zu bewerten. Betrachtet
man den Orden als einen gesellschaftlichen Akteur in den vormodernen Staatsgebilden der
spanischen und portugiesischen Kolonialreiche, erkennt man, dass sich seine »Mission«
basierend auf dem christlichen Menschenbild seiner Zeit in weiten Teilen mit dem beschreiben
Iisst, was heute unter dem Begriff Integration verstanden wird. Die Verwendung des Begriffes
Mission im Sprachgebrauch der Gesellschaft Jesu ist sehr facettenreich und korrespondiert in
seiner Anwendbarkeit mit der beriihmten jesuitischen Indifferenz.! Die Rede von den aufier-
europiischen Missionen des Ordens lasst zu Unrecht den Eindruck entstehen, dass sein Wirken
sich dort allein auf die Neuevangelisierung der Urbevolkerung beschriankt habe. Vielmehr erwies
sich die Gesellschaft Jesu als ein Akteur, der nach dem neutestamentlichen Leitbild »ut omnes
unum sint« (Joh 17,21) in verschiedenen Teilbereichen der Kolonialgesellschaft mitwirkte und
ihrem Neuaufbau assistierte. Dies gilt insbesondere fiir ihr Wirken im Bereich des spanischen
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und portugiesischen Patronatsgebiets, wie im Folgenden am Beispiel der 1696 eigenstindig
gewordenen und sich an den geographischen Grenzen der Audiencia von Santa Fe de Bogotd
orientierenden Ordensprovinz Neugranada aufgezeigt werden soll.

Zwei grofie Bereiche jesuitischen Wirkens, die sich geographisch unterscheiden lassen,
werden separat vorgestellt und im Hinblick auf ihre Integrationsleistung bewertet. Zum
einen sollen jene Raume des kolonialen Herrschaftskomplexes betrachtet werden, in
denen die europiischen Eliten schnell ihre politische und kulturelle Hegemonie herr-
schaftlich etablierten. Uberblicksartig wird hier der Beitrag der Jesuiten auf verschiedenen
gesellschaftlichen Teilgebieten unter dem Aspekt einer Integrationsleistung beschrieben.
Zum zweiten soll auf das »missionarische Kerngeschift«, die Christianisierung der
Urbevolkerung geblickt werden. Mittels zahlreicher Missionarsberichte iiber die Begegnung
mit der amerikanischen Urbevélkerung gerade auch aus der Feder von Missionaren aus
dem deutschen Sprachraum lassen sich Aussagen iiber die Einstellung der Ordensmitglieder
gegeniiber der kulturellen und religiosen Identitit der Indigenas, das Selbstverstindnis
der Missionare selbst und die indigenen Reaktionen auf deren missionarische Prasenz
machen. Exemplarisch soll der einzige erhaltene Bericht des ersten deutschsprachigen
Orinokomissionars Kaspar Beck (1645-1684) vorgestellt werden, da in ihm ungeschminkt
die Problemfelder — dazu gehéren eben auch Integrationsprobleme - im Zusammenleben
des Missionars mit den Indigenas thematisiert werden.

1 Jesuitisches Wirken innerhalb der Kolonialgesellschaft

In Begleitung des neu ernannten Prisidenten der Audienca von Neugranada, Don Antonio
Gonzilez, erreichten am 8. Mai 1589 die PP. Francisco de Victoria und Antonio Linero
sowie der Bruder Juan Martinez als erste Jesuiten den Hafen von Cartagena, wo sie in der
Folgezeit predigten.? Uber den Rio Magdalena reisten sie dann bald schon nach Santa Fe
de Bogotd, dem Amtssitz des Prisidenten, wo sie am 29. Mirz 1590 ankamen. Die Patres
beschiftigten sich mit dem Katechismusunterricht fiir die Kinder und wirkten pastoral unter
der kolonialen Bevolkerung wie auch unter schwarzen Sklaven und den hier lebenden Urein-
wohnern vom Stamme der Muiscas, deren Sprache sie sich schnell anzueignen versuchten.?
Das vermehrte Insistieren sowohl des Erzbischofs von Bogotd, Bartolomé Lobo
Guerrero,* wie auch des Prisidenten der Audienca, mittlerweile war dies Dr. Francisco
Sande, auf Griindung einer offiziellen Niederlassung der Gesellschaft Jesu in der Stadt ihres
Amtssitzes blieb lange Zeit ohne Erfolg; zeitweise mussten die Jesuiten den Ort wieder ver-
lassen, bevor sie schlieflich 1600 ein eigenes Haus erwerben konnten. Am 14. Miirz 1602
teilte P. General Aquaviva dem Dr.Sande mit, dass er nunmehr Erlaubnis zur Griindung
einer Niederlassung gegeben habe und zwélf weitere Jesuiten entsandt werden wiirden, um
diese zu bevolkern.® Auch aus strategischen und infrastrukturellen Erwégungen heraus
sollte in Cartagena, dem Anlandehafen fiir alle aus Europa kommenden Schiffe, die erste
offizielle Niederlassung der Gesellschaft Jesu in Neugranada gegriindet werden (1604).
Unter den Kolonisten genoss das Vorhandensein einer jesuitischen Niederlassung hohe
Attraktivitit. Die groRe Zahl an neugegriindeten Ordenshéusern im Bereich der Audienca
von Santa Fe de Bogota zu Beginn des 17. Jahrhunderts geht zu ihrem grofiten Teil auf die
Initiative der ortlichen Bevolkerung zuriick, die insbesondere die Bildungsarbeit des Ordens
schiitzte.5 Prunkstiick der jesuitischen Bildungslandschaft war die Universidad Javeriana
in Bogot4. Zwischen 1621 und 1623 erfolgte zunichst die papstliche, dann die kénigliche
Approbation als Universitit einschlieBlich der von ihr verliehenen akademischen Grade.”
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Die Griindung der Universitit fithrte zu einer verschirften Konkurrenzsituation zu den
Dominikanern, die fiir ihre Konvente El Rosario bzw. San Tomads ebenfalls das appro-
bierte Recht auf Verleihung akademischer Grade besaflen.? Gleichwohl entwickelte sich die
Javeriana zur wichtigsten hoheren Bildungsanstalt in Neugranada, in der zeitweise — neben
Theologie, Philosophie und den freien Kiinsten — auch Medizin (belegt zumindest 1636-1641)
und ab 1706 auch beiderlei Rechte gelehrt wurden.? Zahlreiche Gelehrte wurden von den
europiischen Hochschulen des Ordens nach Neugranada vermittelt, um dort den Anschluss
an die iiberseeischen Bildungsstandards zu wahren.'® Auch einige deutschsprachige
Jesuiten wurden hier eingesetzt: P. Peter Liner lehrte vermutlich zwischen 1731 und 1738 die
Moraltheologie," P. Franz Albrecht Rauber war ab 1738 bis vermutlich 1751 ebenfalls an der
theologischen Fakultit eingesetzt'? und P. Albert Buckowsky wirkte dort zwischen 1711 und
1713 als Spiritual.’® Die Kollegsapotheke wurde zeitweise ebenfalls von zwei aus der ober-
deutschen Provinz stammenden Briidern betreut: Zwischen 1723 und mindestens 1736 von
Bruder Innozenz Hochstitter,'* und zwischen 1761-1767 durch Bruder Leonhard Wilhelm.'®

Ahnliches lasst sich auch fiir den Bereich der bildnerischen Kiinste sagen, wo zahlreiche
Ordensangehorige aus Ubersee dafiir Sorge trugen, dass die aktuell mafigeblichen Tech-
niken und Stile Europas auch in Neugranada zur Anwendung kamen.'® Eindriickliches
Beispiel fiir einen solchen Kulturtransfer ist die Fassade der Kollegskirche von Cartagena de
Indias."” Nach den Plédnen der Noviziatskirche von Landsberg in Oberbayern hatte Bruder
Michael Schlesinger den Bau als Architekt geleitet. An gut ausgebildeten Handwerkern
und Architekten herrschte Mangel, so dass seine Expertise beispielsweise auch nach dem
schweren Erdbeben von 1766 von staatlicher Seite angefragt wurde.

Neben diesen transkontinentalen Austauschbemiihungen im Bereich der Wissenschaften
und der Kiinste widmeten sich zahlreiche weitere Aktivititen von Angehorigen des Jesuiten-
ordens innergesellschaftlichen Integrationsprozessen. Einen Bereich bildete hierbei die
sozial-caritative Arbeit, die durch von den Jesuiten angeleitete Bruderschaften betrieben
wurde. Krankenbesuche und Armenspeisungen wurden auf Initiative des Ordens durch
Laien organisiert, die selbst in den Bruderschaften ein spirituelles Angebot fanden. In so
genannten Volksmissionen betrieben Ordensangehérige Katechese in allen gesellschaftlichen
Schichten. Von Santa Fe de Bogotd aus wurden etwa die Arbeiter in den Salzminen in der
Region um Antioquia besucht. Der Schwerpunkt der Arbeit lag auf dem Beichthoéren und
Predigen, auch auf 6ffentlichen Plitzen. Bei weiteren Reisen wurde den Patres von bischof-
licher Seite teilweise auch die Befugnis erteilt, Pfarreien und Doktrinas zu inspizieren und
ungeeignete Gemeindepriester zu melden bzw. selbst aus dem Amt zu entfernen.'® Auch
die weniger dicht besiedelten, im Nordosten von Bogota gelegenen Gebiete wurden auf
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diese Weise pastoral mitversorgt. Ausgangsstationen dieser Missionsreisen waren die
Kollegien von Pamplona und Mérida, von wo aus die Patres bis in die Kiistenregion rund
um Caracas reisten. Die Jesuiten fungierten dabei nicht nur als pastorale Aushilfe, sondern
vielfach auch als kircheninternes Kontrollorgan, welches kritisch den Di6zesanklerus und
die Einhaltung der Kirchenzucht iiberpriifte. Vor allem das niedrige Bildungsniveau der
in den Gemeinden angetroffenen Weltpriester wurde von den jesuitischen Wandermis-
sionaren immer wieder moniert." Die oft vorgetragene Bitte der kolonialen Bevolkerung
nach Griindung jesuitischer Bildungseinrichtungen und konstanter Priasenz des Ordens
vor Ort rithrte nicht zuletzt von daher.

Ein Proprium jesuitischer Integrationsarbeit in der Provinz Neugranada bestand in
der Katechese unter den afrikanischen Sklaven. Als Pionier in Praxis wie Theorie hat hier
der 1576 in Sevilla geborene Alonso de Sandoval zu gelten. In seinem Leitfaden fiir die
pastorale Arbeit unter den aus Afrika verschleppten Sklaven mit dem programmatischen
Titel De instauranda Aethiopum salute beschreibt der Jesuit nicht nur verschiedene Sitten,
Gebriuche und Dialekte der Afrikaner, sondern integriert afrikanische Tanze und Musik
auch geschickt in seine pastorale Handreichung, um auf diese Art einen Zugang zu den
Menschen zu finden. Fortgefithrt wurde seine Arbeit nicht zuletzt durch den sich selbst
als »esclavo de los esclavos« bezeichnenden und 1888 heilig gesprochenen Pedro Claver,
aber auch durch zahlreiche weitere Ordensgenossen, die in der Sklavenpastoral ihre per-
sonliche Berufung sahen.

In all diesen verschiedenen gesellschaftlichen Teilbereichen wirkten Mitglieder der
Gesellschaft Jesu in einem gewissen Sinne als Integratoren. Sie taten dies jedoch nicht aus
einem staatsbeamtlichen Selbstverstindnis heraus. Thr pastorales Handeln wurzelte in der
ignatianischen Spiritualitit und damit zuletzt im Evangelium selbst.

2 Die Integration der Urbewohner: Zivilisierung
im Namen der Krone oder »Heiliges Experiment«?

Innerhalb der zeitgendssischen Forschung zur aufiereuropéischen Missionsgeschichte und
namentlich zur Rolle der Gesellschaft Jesu im Kontext der lateinamerikanischen Kolonial-
geschichte scheint es zwei miteinander unverséhnliche Extrempositionen zu geben: Zum
einen wird etwa von Bernd Hausberger der Standpunkt vertreten und reich belegt, die
Jesuitenmissionare seien »fiir Gott und Kénig« im Einsatz gewesen und ihr Wirken sei
vor allem eine durch den spanischen Staat geférderte Christianisierung zum Zwecke einer
Europiisierung gewesen, mit dem letzten Ziel einer kulturellen und sozialen Assimilierung
der indigenen Bevblkerung Lateinamerikas.® Andere Forscher verteidigen das weit ver-
breitete Reduktionsmodell als ein »Heiliges Experiment, in dem die kulturelle Identitat
der amerikanischen Ureinwohner respektvoll aufgenommen und eine der christlichen
Urgemeinde dhnliche Lebensweise etabliert werden konnte.?! Fiir beide Standpunkte gibt
es eine jeweils fundierte Quellengrundlage, die sowohl die européisch-koloniale als auch
die indianische Sichtweise zu integrieren versucht.

Man kann mit Octavio Paz festhalten, dass der mit Spaniern und Portugiesen gekom-
mene Katholizismus der mittel- und siidamerikanischen Urbevolkerung zumindest einen
Platz in einem gemeinsamen Kosmos zusprach, anders als dies im Norden des Doppel-
kontinents geschah.?> Der barocke Missionar hitte wohl wie José de Acosta formuliert,”
dass der Indianer als Geschopf Gottes sogar ein Recht darauf habe, die Botschaft des Evan-
geliums zu erfahren.* Die Folgen dieser heilsuniversalistischen Aussage auch fiir die soziale
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Stellung der Indigenas sind bedeutend. Dies gilt besonders, wenn man sich vor Augen
fiihrt, dass die Formulierung allgemeiner Menschenrechte zu diesem Zeitpunkt noch weit
in der Zukunft lag. Acostas als missionstheoretische Leitlinien formulierte Sitze besitzen
einen zutiefst egalitdren und humanistischen Charakter, die als Ideal des missionarischen
Vorgehens die »apostolische Weise« (more apostolico) vorschlagen. Bedingt durch das rein
biblisch geprigte Schopfungsverstandnis der Missionare entwickelten sich unter ihnen sogar
Theorien, die sich mit der Abstammung der Indigenas beschaftigten. Mittels linguistischer
Vergleiche versuchten einzelne Missionare die Indianer heilsgeschichtlich als versprengte
Reste aus dem Schof3 der abrahamitischen Vélker zu identifizieren.?

Die Feststellung der absoluten Integrationsfahigkeit der Indios aus heilsgeschichtlicher
Perspektive wird allerdings durch eine eher pessimistische kulturgeschichtliche Einschit-
zung erginzt. In seiner Historia natural y moral de las Indias (1590) klassifiziert José de
Acosta die Kultur der meist nomadisch lebenden Indios Amerikas auf der niedrigsten Stufe.
Die auf konkreter missionarischer Erfahrung basierende Bewertung kultureller Differenz
bedeutete aus »integrationspolitischer« Perspektive ein stetes Problemfeld. Der Wunsch,
ihre traditionelle Lebensweise fortzufithren, barg fiir die Indios in ihrem Zusammenleben
mit den europdischen Missionaren ein immenses Konfliktpotential.

Hieriiber berichten auch die Aufzeichnungen zahlreicher deutschsprachiger Jesuiten aus
den Missionssiedlungen der Provinz Neugranada. Wie war ihr Selbstverstindnis im Bezug
auf das Verhiltnis von Kultur und Religion, wie ihr Blick auf die Religiositit der amerika-
nischen Ureinwohner? Beispielhaft sollen an dieser Stelle die Beschreibungen herangezogen
werden, die der aus Rottenburg stammende P.Kaspar Beck 1681 von einer kleinen am
Orinoko gelegenen Siedlung aus an seine Oberen nach Rom geschickt hat.*Im Vergleich
zu den spiter vor allem im Neuen Welt-Bott verdffentlichten Missionarsbriefen enthalt
dieser zum internen Gebrauch verfasste Lagebericht eine ungeschminkte Beschreibung der
Probleme im Zusammenleben von Missionar und Indio.

3 Integrationsprobleme in umgekehrter Perspektive —
das Zusammenleben von Saliva und P. Beck

Kurz nach seiner Ankunft am Orinoko sandte P. Beck 1681 einen umfangreichen Lagebericht
iiber seine Arbeit an die Oberen nach Rom. In manchen Passagen seiner Beschreibungen aus
dem missionarischen Alltag der Siedlung Cussia préasentiert er die Reaktionen und Deutungen
der Indios vom Stamme der Siliva auf seine Anwesenheit, die es uns erlauben, Riickschliisse
auf die besonderen Problemfelder auch aus der Perspektive der Indios zu ziehen.”

Schnell wird bei der Lektiire des Textes deutlich, dass sich fiir den europdischen Missionar,
der auf sich allein gestellt im indianischen Umfeld in einer ungewohnten Minderheiten-
situation lebte, die Integrationsproblematik unter umgekehrten Vorzeichen stellte. Beispielhaft
etwa sind die Geschehnisse, die sich rund um eine Mondfinsternis abspielten, die von den
Salivas sofort mit der Anwesenheit des europdischen Missionars in Verbindung gebracht wurde.
P.Beck schildert dramatisch, wie ihn das Naturschauspiel fast das Leben gekostet hitte: Der
Mond wurde von den Séliva wie von den meisten der im Orinokogebiet lebenden Stammes-
gemeinschaften gottihnlich verehrt. Fiir sein plotzliches Verschwinden machten die Einhei-
mischen sofort den Vertreter des »neuen Gottes« verantwortlich. P. Beck — bereits in Furcht
um sein Leben - versuchte den Indios die astronomischen Zusammenhénge zu erlautern
und das ganze als voriibergehendes Naturschauspiel zu erklaren.?® Schliefllich konnte er die
Mordversuche gegen sich solange hinauszdgern, bis der Mond den Erdschatten wieder ver-
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lieR und die bereits bewaffneten und in hellem Aufruhr befindlichen Indios sich beruhigten.
Als verantwortlich fiir diese Geschehnisse wurde von den Saliva neben dem Missionar vor
allem jener unbekannte Gott betrachtet, der durch Hinrichtung gestorben war und noch dazu
unsichtbar sei, wie sie P. Beck vorwarfen.?? Als der Mond wieder sichtbar wurde, begriifiten
ihn die Salivas mit grolem Applaus und Tanz und entschuldigten sich beim Missionar fiir
ihr Verhalten, bevor dann mit einem grofien Fest mit Musik und Geséngen religioser Art die
Wiederkunft der Naturgottheit gefeiert wurde.*® Welchen Inhalt die Texte der Gesinge haben,
wollte man ihm aber nicht mitteilen. Spater musste der Missionar dann miterleben, wie von
den Minnern des Stammes wahllos Frauen und Kinder ausgewihlt wurden, um diese als
Versuch zur Besinftigung des Mondgottes offentlich auszupeitschen.

Als am nichsten Morgen einige Vertreter des Stammes bei der Hiitte des Missionars
anklopften und ihm Essen anboten, auch um ihn dazu zu bringen, mehr iiber die Hinter-
griinde der Mondfinsternis zu erzdhlen, zeigte sich Kaspar Beck kurz angebunden, verdrgert
iiber die Vorkommnisse des Vorabends. Er versuchte die Oberhand im Disput mit ihnen zu
gewinnen, indem er verbot, dass jemand aufer ihm seine Hiitte betreten diirfe.* Die Indios
leiteten Eigentum streng von dessen Herstellung ab: Die Hiitte des Priesters war von ihnen
selbst gebaut worden und daher auch ihr Eigentum, wihrend der Missionar ihres Erachtens
diesbeziiglich keinerlei Rechte besaB. Der schliefllich zustande gekommene Pakt - Erklarung
der Eklypse gegen Nichtbetreten der Missionarshiitte — wurde zwar widerwillig von den
Indios akzeptiert, in der Realitit dann aber doch einfach iibergangen; denn bald schon
wieder »streunerten« die Saliva in der Behausung des Missionars neugierig herum.

Beck erklirte daraufhin die Hintergriinde fiir das Zustandekommen der Finsternis mit
Hilfe eines Papiermodells, indem er Sonne und Mond als Teil der gottlichen Schopfung
prisentierte und damit die religidsen Deutungen der Saliva addquat zu ersetzen versuchte. Als
positives Ergebnis dieser Belehrung konnte er verzeichnen, dass ihm und seinen Erkldrungen
in der Folge mehr Respekt gezollt wurde. Beziiglich des Blicks der Einheimischen auf die
Anwesenheit des Missionars ist der Vorfall von besonderem Interesse, da es sich um eine akute
Krisensituation handelte. Dass die Saliva sogleich Beck fiir die fiir sie erschreckenden Unregel-
mifigkeiten in ihrem Lebensumfeld verantwortlich machten, zeigt, wie fragil die Position des
Paters war und wie wenig Akzeptanz und Vertrauen er letztendlich unter den Indios genoss.

Jeder Versuch von Rekonstruktion der indigenen Perspektive kann sich zwangslaufig nur
im Bereich einer Vermutung bewegen, da schriftliche Zeugnisse fehlen, die den Blickwinkel
der Einheimischen artikulieren. Dennoch kann man aus ihrem von P. Beck beschriebenen Ver-
halten gewisse Erwartungen und Denkmuster herauslesen, die sie in ihrem Zusammenleben

30 Ebd.,fol. 77: »Subinde unus et
alter ad me accesiit gratulaturus mihi,
quod ita eveniat, sicut praedixerim. «

25 Dokumentiert ist eine diesbeziig-
liche Forschung durch den aus Mainz
stammenden P. Johannes Burckhardt,

28 Ebd., fol. 76v: »Hisce annectere
placuit deficientis Lunae Ecclypses,
quarum tres saltem spectare licuit

vgl. MEIER, Jesuiten (wie Anm. 6),
Bd. 3, 143.

26 José DEL REY FAJARDO, Los
Jesuitas alemanes en el Nuevo Reino
de Granada. El padre Gaspar Beck y
la primera visién del mundo saliva, in:
Karl KOHUT/Maria Cristina TORALES
PACHECO (Hg.), Desde los confines
de los imperios ibéricos. Los jesuitas
de habla alemana en las misiones
americanas, Frankfurt/Madrid 2007,
541-603.

27 Siehe: ARSI, N.R. et Quito 15-1,
fol. 71-78v.

non sine praesenti votae periculo. Ex
quibus tres efferatis gentibus ingens
formido incussa fuit, ut adeo parum
abfuerit, quin nos ad supplicia abstra-
herent: nobis enim culpa defectionis
inorebatur. «

29 Ebd., fol. 76v: »Simul patam
exprobando mihi, propter me nunc
lunam tam amicam sibi mori, eo
quod me ad oppidum suum admise-
rint, et concesserint legem illam
novam Dei illis ignoti et invisibilis,
quin et patibularii declarare, de qua
tamen maioribus uis innotuisset nihil,
me esse seductore et proditore [...]«

31 Ebd., fol. 77: »[...] vix orto sole
sequentis diei advolarunt ad casam
meam et quidem non minibus vacuis,
obtulerunt Cassave, haustum es
eodem unacum [...] Ego tunc quidem
paucis respondi, sed dixi, quod si
velint mihi quingue dies concedere,

ut nullus intret in domum meam
(versantur enim ab orti solis ad occa-
sum usque meum arbitrando omnia
mea facta dicta et si ipsos discedere
jubeo, respondent domum suam esse,
se aedificasse. )«
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mit dem Missionar anwandten. Gerade im Kontrast zum Denken und Deuten des barocken
Missionars entsteht fiir den heutigen Betrachter ein relativierender Abstand, der auch eine
komische Note der kulturellen Begegnung im spéten 17. Jahrhundert aufzeigt.

So etwa, wenn P. Beck beginnt, die vorgefundene Flora und Fauna zu beschreiben und
hierbei den gefihrlichen Aspekt der Pflanzen- und iiberdies der Tierwelt hervorhebt. Wenn
nimlich einer der Einheimischen von einer Schlange gebissen worden sei, so wiirde man
den Betroffenen schnell in eine Hingematte legen, und einer der Stammesiltesten setze
sich neben ihn, um diesem dann fiir P. Beck unverstidndliche Gesidnge vorzutragen. Der
Missionar tat dieses Handeln in seinem Bericht als Aberglauben ab und stellt dem heid-
nischen und der Zauberei verhafteten Tun sein eigenes christliches Hausrezept entgegen:
Ein Stofigebet zum Apostel Paulus nebst einem Schluck in Wasser aufgeldster und zuvor
gesegneter Pauls-Erde sind seine Empfehlung gegen das Gift der Schlange.*> Welche der
beiden »Kulturtechniken« tatsichlich grofieren Erfolg zeitigte, sei dahingestellt. Die Indios
hatten aber offenbar Schwierigkeiten, die Funktion vieler missionarischer Handlungs-
weisen wie etwa Lesen und Schreiben zu verstehen. P. Beck bemerkt in seinem Bericht,
dass die Indios selbst iiber keine Schrift verfiigten und ihnen ein Verstindnis fiir diese
Technik fehlte. Da der Missionar in anderen Zusammenhingen - wie etwa beim Heilen
eines Schlangenbisses — auf ein im indianischen Verstindnis magisches Tun zuriickgriff,
interpretierten diese auch den Umgang des Missionars mit Stift und Papier als eine Art
Zauber. Bei ihnen war der Eindruck entstanden, dass das beschriebene Papier sprechen
konne; sobald P.Beck das in besonderen transzendenten Zusammenhingen stehende
Messbuch nahe seines Kopfes hielt, gar ein Gebet dabei sprach, glaubten sie, dieser hore
Stimmen, die durch die Schreibkunst in das Buch hineingelangt seien. Auch dafiir, dass sie
selbst diese Stimmen nicht horen konnten, hatten sie eine passende Erklidrung gefunden:
Als P.Beck eines Tages einen Brief von seinem deutschen Mitbruder, P. Christoph Riedel,
aus der benachbarten Missionsstation erhielt, fand er diesen bereits gedffnet vor. Auf
Nachfragen erklirten ihm die Saliva, dass man den Umschlag gedffnet habe, um zu héren,

32 Ebd., fol.72v: »[...] a serpente
laeso in sotito suo pensili reti cum
morte luctanti affidet unus aliqui es
senioribus qui nescio quibus incanta-
tionibus mederi mato canatur, mudo
sufflando, modo murmurando, nescio
quid, diem noctemque impendit sine
effectu, nam morsu serpentis afflic-
tum corpus inter 24 horas funus est.
Haec mato medendi ego in me cu-
ram suscepi et, laus sit deo, omnibus
profuit quibus cum locutus sum, ut
S. Paulum invocarent, et me praeunte
dicerent orationem eius in Breviario,
simul et immisui glebam terra S. Pauli
quibusdam guttis aquae ad biben-
dum. «

33 Ebd., fol. 78: »quare ingens dis-
putatio suborta fuit. Thesis proposita
erat, utium papyrus loquatur nec ne
varie vertatum est, quod scilicet
loguatur, sed cum Albis hominibus
solum, cum ipsa charta sit alba.«

34 Ebd., fol. 78: »Huius defuncti
longe fortunatissimi parens continuo
ad me accessit, petitans, ut Deo
Caeli et Terrae, de quo tanta dixerim,
quod sit potentissimus, [...] et omnia

ex nutu Ipsius pendeant, litteras
scriberem, vitamque exorare denuo.
Respondi ego Deum Caeli audire
omnia, et videre omnia etiam quae

in pectore latent, praeterita et future
esse ipsi sicut praesentia. Ad filium
vero demortuum quod attinet depen-
dere a fide sua, quam si habeat et

nihil traesilet, et si pro Gloria Dei esset,

certo fore. «

35 Ebd,, fol. 74: »Contigit autem, sub
idem tempus, ut me spoliatum vesti-
bus, nudum scilicet, sicut ipsi Indi, cir-
cumducere omni vi conati sit per adia-
centes populos, causati: Hyopam
praenuntiasse adventum meum, et
adiciesse fortunatum fore tunc qui-
dem, si me nudum circumducerunt.
Verum reposui ego, ante me sangui-
nem et vitam daturum, quam con-
cessurum exui me vestibus: videant
quid agant, venturos homines albos
expetuturor pane ob talia enormia
facinora. Sic reluctante me identidem,
admodum aegre tandem ab incepto
destilerunt. Versabar enim solus cum
parvo puero Ind. Nam 6 destinati

ex Planis milites, ut nos pro custodia

comitarentur, vix viso Orinoco, seu
periculis, seu minoribus fustibus et
venenatis Barbarorum telis perte.illi,
desertis nobis, rursus aufugerunt. «
36 Ebd,, fol. 74: »Et ecce navi ex
corice majoris arboris desumpta felici-
ter superavimus fluvium, iamque 40
stadia circiter progressi mecum Indi,
cum sub noctem, me deserto, omnes
aufugissent. Quid agam, viarum igno-
res, duce destitulus, simul et omni
victu, certo in praedam cessurus si
non Barbaris sale fevi Tigribus, leoni-
bus etc. Tandem relegi viam, quam,
licet obscure et simper in bivio, vidi ex
nostris vastigiis impressam, denique
bono Angelos Duce delatus sum ad
priorem fluvium, sed miserabile illud
navigii genus non amplius inveni:
quare deposita veste artem illam
natandi exercui, quam Rottenburgi
adhuc studiosus nonnullis virgis ame-
ram, evasique ad alteram ripam. Pro
vestitu tunc usus fui sofoliis arborum
et triduo transacto, sub noctem
studio Deo propitio salvus et incolu-
mis intravi Cussiam. «
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was der andere Pater denn ausrichten wollte. Aus dem Umstand, dass sie indessen keine
Stimme horen konnten, schlossen sie, dass das Papier ausschliefflich mit weiflen Mannern
rede, da es ja selbst auch weifs sei.*®

Was kann man aus diesem Beispiel beziiglich der indigenen Perspektive auf das
Zusammenleben mit dem Missionar herauslesen? Zunichst einmal konnte man von india-
nischer Seite aus offensichtlich verschiedene Handlungsweisen des weiffen Mannes iiberhaupt
nicht einordnen und interpretierte sie in einem magischen Sinn. Man erklirte sich die Ver-
haltensweisen des Paters durch dessen von ihm selbst immer wieder betonte Ndhe zum Trans-
zendenten, im indianischen Verstindnis zum Geisterreich. Beim Versuch, an diesen Hand-
lungen und Kommunikationsformen des Missionars teilzuhaben, scheiterten die Indios aber;
sie empfanden dies als einen Ausschluss, sogar als eine Form von Zuriickweisung aufgrund
ihrer anderen Hautfarbe, die sie offenbar als Unterscheidungsmerkmal stark wahrnahmen.

Beck erwihnt noch ein weiteres Beispiel, in welchem seine Schreibkunst von den Séliva
mit dem Transzendenten in Verbindung gebracht wurde. Man sei neulich an ihn heran-
getreten, damit er wiederum seine Kommunikationsmittel im Dienste der Indios einsetze.
Als ein zuvor getaufter junger Mann der Dorfgemeinschaft verstorben und mit dem Kreuz
in der Hand selig entschlafen war, kam kurz danach dessen Vater zu ihm mit der Bitte, dass
der Geistliche einen Brief an den christlichen Gott schreiben solle, um bei diesem dafiir
zu bitten, seinem Jungen das ewige Leben zu schenken. P. Beck lehnte dies ab und verwies
darauf, dass Gott alles hore und sehe und man ihm nicht eigens schreiben miisse. Es hiinge
vom Glauben des Vaters an diesen Gott mit ab, was mit seinem Sohn geschehe.*

Das religiose Verstindnis der Indios war dialogisch geprigt. Kontakt mit dem Geisterreich
ist insbesondere im Zustand der Trance méglich und findet dann als Gesprich statt. Im
Horizont dieser Erfahrung wurden von indigener Seite die im Messbuch gesammelten
Texte der Gattung nach als direkte Ansprachen an den christlichen Gott verstanden, die
dieser offenbar auf irgendeine unerklirliche Weise musste lesen konnen. Die unmittelbarer
erscheinende, weil direkt dialogische Kommunikationsform mit dem Transzendenten,
welche die Séliva bevorzugten, fand ihren rituellen Platz in Form des sogenannten Hyopa.
In diesem durch Alkohol hervorgerufenen Rauschzustand versuchte man Kontakt zum
Geisterreich aufzunehmen und konnte so Informationen iiber Vergangenheit und Zukunft
erhalten. P. Beck stand diesem Brauch mehr als skeptisch gegeniiber. So unterbreitete man
dem Pater eines Tages, dass man mittels des Kontakts zum Geisterreich seine Ankunft
bereits vorhergeahnt habe, dass die Vorhersage aber auch die Mitteilung enthalten habe,
der weifle Mann werde genauso unbekleidet wie die Indianer die umliegenden Dérfer besu-
chen.?® Um diese Forderung nach Anpassung des Missionars an die indigenen Kleidungs-
gepflogenheiten und weitere Pline der Saliva zu unterbinden, sah P.Beck in diesem Fall
offenbar keine andere Moglichkeit, als das Drohpotential des in den Llanos stationierten
Militirs anzufithren, um die Saliva so von ihrem Tun abzuhalten.

Als er kurze Zeit spiter eine Wanderung zur weiter entfernten Siedlung Cuboho plante,
wihlte er fiinf Mitglieder des Dorfes aus, die ihn begleiten und fithren sollten. Gemeinsam
legten sie einen groflen Teil der Strecke zuriick, doch in der ersten Nacht lieffen die Indianer
den Missionar im Stich und kehrten ohne ihn nach Cussia zurtick. Dieser war nun halbwegs
orientierungslos im Urwald auf sich alleine gestellt. Dennoch fand er nach einem weiteren
Tag den Riickweg in seine Missionsstation, dem eigenen Verstandnis nach geleitet durch
seinen Schutzengel; dabei hatte er den Fluss durchschwimmen miissen, seiner Kleider
entledigt und notdiirftig bedeckt mit Pflanzenblittern.>®

Man kénnte das Verhalten der indianischen Begleiter P. Becks als Versuch auslegen,
sich des merkwiirdigen Mitbewohners zu entledigen. Dieser hatte sich nun bereits
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des ofteren unwillig gezeigt, gewisse Sitten der Dorfgemeinschaft zu akzeptieren
(Eigentumsverhiltnisse, Autoritit der Hyopa, Kleidung), und es liegt nahe, anzu-
nehmen, dass man den Pater nicht ohne Grund in dieser weiten Entfernung vom Dorf
formlich aussetzte.

P.Beck bemerkte diese Unwilligkeit ihm und seiner Prisenz gegeniiber in der Folge
immer massiver. Bei jedem Zwischenfall im Dorf wurde der Missionar hierfiir verantwort-
lich gemacht. Sei es die Explosion von Schwarzpulver — die nun in der Tat auf die Prasenz
des Paters zuriickging —, seien es Blitzeinschlag oder ein schlechter Fischfang, die Sdliva
bemerkten schliefflich gegeniiber Beck, dass seine Anwesenheit von Beginn an unter einem
schlechten Stern gestanden habe, so habe es die Hyopa immer wieder vermeldet.”” Dass er
bislang von ihnen verschont worden sei, schreibt er dem Drohpotential zu, das von den
weiter im Hinterland stationierten Militdrs ausging. Er selbst beschreibt seine Situation
mit der von Hieronymus beschriebenen Zeit der Christenverfolgungen im alten Rom.*

Nach und nach unterlieflen es die Indios schliefilich, den Missionar mit Essen zu ver-
sorgen, was ihn dazu zwang, sich von Kriutern zu erndhren. Zwar bemerkt er in seinem
Bericht an den General, dass Not und Hunger die besten Koche seien, doch einige der
genossenen Kriuter zeitigten den schlimmen Effekt, dass P. Beck drei Tage lang bewusstlos
im Bett liegen musste.*

Die Indios vermieden es, den Pater direkt aus der Dorfgemeinschaft zu verweisen; ihre
zeichenhafte Sprache diirfte aber deutlich genug zum Ausdruck gebracht haben, dass sie
auf eine weitere Prisenz des Geistlichen keinen gesteigerten Wert legten; ganz im Gegen-
teil sah man in dem Missionar so etwas wie einen Ungliicksboten, dessen weitere Duldung
lediglich der Bedrohung durch militérische Intervention zu verdanken war.

Auch wenn P.Kaspar Beck den Bericht an seinen General hoffnungsvoll schloss und
dabei von kleinen Fortschritten wie der vermehrten Katechese unter der Jugend des Dorfes
erzihlen konnte, lasst sich erahnen, dass ihm im weiteren kein grofier missionarischer Erfolg
unter seinen indianischen Nachbarn beschieden sein wiirde. Zwar war es ihm gelungen,
bei den Indigenas Interesse insbesondere fiir die christlichen Riten zu wecken, doch sein
Unwille, sich grundlegenden kulturellen Traditionen der Séliva zu unterwerfen, verhinderte
seine Integration in die Stammesgemeinschaft.*® Kurze Zeit nachdem er seinen Bericht ver-
fasst hatte, wurde Cussia von eindringenden Kariben tiberfallen und P. Beck getétet. P. Becks
Bericht ist exemplarisch fir die jesuitischen Missionsversuche im Orinokogebiet gerade
gegen Ende des 17. Jahrhunderts. Aufgrund der klimatischen Bedingungen und der Multi-
ethnizitit seiner Bewohner boten sich hier ganz andere Voraussetzungen fiir das Gelingen
christlicher Mission als etwa in den grofien Reduktionen Paraguays. Die Ausweisung des
Ordens aus den Gebieten spansicher Herrschaft im Jahr 1767 bedeutete das Ende jesuitischer
Integrationsleistung in allen gesellschaftlichen Bereichen.*!

37 Ebd,, fol. 75v: »Hyopam, quam
ut oraculum Delphicum colunt, inspi-
rasse infortunium hoc inxissum esse,
quia Patres recepti, quia Crux erecta
quia ignota fides promulgata sit,
parum abfuit, quin nos ad capitale
supplicium abstraxissent. «

38 Ebd., fol. 75v: »Sunt hae scilicet
antiquae fraudes et et toti orci, quos
iam olim in primitive Ecclesia contra
Neochristianos exercuit, ut S. Hiero-
nymus si bene memini testator. «

39 Ebd., fol. 76.

40 Interessant ist der Fall des P. Franz
Rauber, der unter den Volkern der
Chiriocas und Guahibos wirkte und
hier versuchte sich auferlich in seinem
Lebensstil an deren Gewohnheiten
anzupassen. Doch sein Vorgehen

war nicht erfolgreich und wurde von
ihm wieder abgebrochen. Vgl. MEIER,
Jesuiten (wie Anm. 6), Bd. 3, 175.

41 Das Gedankenexperiment, was
es fir Lateinamerika bedeutet hatte,
wenn der Orden seine Tatigkeit dort
nicht hatte einstellen missen, wagt
der mexikanische Historiker Miguel
LEON-PORTILLA: DERS., Imaginando
futuribles: ?qué hubiera pasado

en Ameérica Latina de no haber sido
expulsados los jesuitas?, in: Manuel
MARZAL/Luis BACIGALUPE (Hg.),
Los jesuitas y la modernidad en
Iberoamerica 1549-1773, vol.ll,
Lima 2007, 97-103.
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Zusammenfassung

Im Kontext der kolonialen Strukturen gelang es dem Jesuitenorden, als Integrator in ver-
schiedenen gesellschaftlichen Teilbereichen (Bildung und Wissenschaft, Kultur, Diakonie)

aufzutreten und hier im Sinne einer Christianisierung titig zu sein. Hiervon profitierten

auch die in diesem Bereich lebende Urbevolkerung und die aus Afrika verschleppten

Menschen. Unter den Voraussetzungen der indianischen Lebenswelt jenseits der kolonial

erschlossenen Welt mussten die dort arbeitenden Missionare selbst eine Anpassung an die

vorherrschenden Lebensgewohnheiten und kulturellen Traditionen der Urbevélkerung

vornehmen, wenn sie sich erfolgreich in die Gemeinschaften integrieren wollten. Am Bei-
spiel des gescheiterten Missionsversuchs von P. Beck wird deutlich, dass die Grundlage fiir
eine erfolgreiche Evangelisierung die Akzeptanz der Anwesenheit des Missionars in der
Lebenswelt der Indios war. Um sich als anerkannter Mitbewohner zu integrieren, wurde von

dem Missionar verlangt, die kulturellen Traditionen der Gemeinschaft zu akzeptieren und

selbst einzuiiben. Im Bezug auf seine Botschaft als religidser Experte bestand bei den Saliva
von Beginn an eine grole Neugier. Das Festhalten an européischen kulturellen Normen

durch den Missionar verhinderte letztendlich eine Verstindigung in Bezug auf die religidsen

Inhalte. Dennoch liegen in den historischen Erfahrungen, die in beiden Beispielen zum

Ausdruck kommen - gelungene Integration im kolonialen Kontext, Versuch und Scheitern

in der indianischen Lebenswelt — die Wurzeln dafiir, dass sich innerhalb der Gesellschaft
Jesu im 20. Jahrhundert ein neues Missionsverstindnis entwickeln konnte. Das Prinzip der
»Inkulturation« ist die Frucht der reichen missionarischen Erfahrung des Ordens.

Abstract

Within the context of colonial structures the Jesuit order succeeded in appearing as an

integrator in different social sub-areas (education and science, culture, pastoral service)

and to be active here in the sense of a Christianization. The native populations living in

these regions and the people hauled from Africa also profited from this. The missionaries

working under the conditions of the Indian world beyond the world which had been coloni-
ally developed had to adapt to the prevalent lifestyles and cultural traditions of the native

population by themselves if they wanted to be successfully integrated into the communities.
The example of the unsuccessful missionary attempt of Father Beck shows clearly that the

acceptance of the presence of the missionary in the world of the indigenous people was

the basis for a successful evangelization. To be integrated as a recognized fellow inhabitant,
the missionary had to accept the cultural traditions of the community and practice them

himself. Right from the beginning the Saliva had a high degree of curiosity regarding his

message as a religious expert. In the end, the missionary’s retention of European cultural

norms prevented an understanding with respect to religious content. Nevertheless, in the

historical experiences expressed in both examples — successful integration in the colonial

context, attempt and failure in the indigenous world - one finds the roots which made it pos-
sible for the Society of Jesus to develop a new understanding of mission in the 20th century.
The principle of »inculturation« is the fruit of the rich missionary experience of the order.




Der Durst nach Spiritualitat
in der Stadt

Die Herausforderung eines Zeichens der Zeit

von Virginia R. Azcuy

»Der Wind weht, wo er will, und du horst sein Sausen; aber du weiflt nicht, woher er
kommt noch wohin er geht. So ist es mit jedem, der aus dem Geist geboren ist.« (Joh 3,8).
Jesu Einladung an Nikodemus, aus den Hohen geboren zu werden, bleibt auch in diesen
Zeiten des Pluralismus und der Wiederkehr der Religion giiltig. Es gibt viele Wege und
Moglichkeiten, zu suchen, aber nur den einen Geist, so lasst sich die paulinische Lehre tiber
die Vielfalt der Charismen paraphrasieren (1 Kor 12,4). Der Durst nach Spiritualitit, der in
den vielen verschiedenen Wegen zum Ausdruck kommt, ladt ein, die Gegenwart des Geistes
Gottes aufs Neue zu entdecken. Die Herausforderung fiir die Theologie besteht darin, das
menschliche Streben zu erforschen und seinen Sinn zu interpretieren und Gottes Zeichen
in den historischen Ereignissen zu entdecken. Dem Phidnomen wachsender Spiritualitat
soll entlang der Frage nachgegangen werden, ob es sich um eine Mode oder ein Zeichen der
Zeit handeln konnte.! Sollten wir das Phianomen als ein Zeichen dieser Zeit interpretieren,”
ist es Aufgabe der Theologie, eine scharfsichtige Weisheit und einen prophetischen Instinkt
zu entwickeln, die den Durst nach Spiritualitit zu verstehen wissen und zur pastoralen
Bekehrung der Kirchen im Dienst einer erneuerten missionarischen Evangelisierung fithren.

Der vorliegende Artikel wurde fiir ein Seminar zum Thema Stadtpastoral verfasst, das
vom 22. bis 25. Februar 2011 in Montevideo (Uruguay) im Rahmen eines interdisziplindren
und internationalen Forschungsprojekts unter der Leitung von Prof.in Dr. Margit Eckholt
(Osnabriick) stattfand.> Mein Interesse im vorliegenden Text konzentriert sich vor allem
auf den Bereich der Theologie der Spiritualitit sowie auf die Entwicklung von drei Per-
spektiven in diesem Bereich: (1) Als Voraussetzung meiner Uberlegungen stellt sich die
Frage nach der Stadt und nach der Spiritualitit hinsichtlich einer » pluralen Topologie« der
Zeichen der Zeit. (2) Das Studium der Spiritualitit findet aus theologischer Sicht zunachst
im Dialog mit der Soziologie und auf einem neuen pluralen Schauplatz statt. (3) Einige
Betrachtungen, die den Durst nach Spiritualitit in der Stadt als Zeichen unserer Zeit inter-
pretieren, beschlieffen diesen Artikel.

1 Ausgewihlte Ausgangspunkte
1.1 Die Zeichen der Zeit und die Herausforderung, sie wahrzunehmen

Die Bedeutung des Begriffs Zeichen der Zeit erhellt sich im Zusammenhang mit seinem
Gebrauch zur Zeit von Johannes X XI11., Paul VI. und zur Zeit des 11. Vatikanischen Konzils.
Die Zeichen der Zeit sind bedeutende Ereignisse, die aufgrund ihrer Verallgemeinerungs-
fihigkeit und ihrer Haufigkeit die Geschichte geprigt haben. Sie losen Besinnung und
Mitleid, Hoffnung und Orientierung in einer bestimmten Epoche aus und schaffen so
die Grundlage fiir einen Konsens oder eine allgemeine Zustimmungsfihigkeit. Es sind
historische Zeichen, die sich auf die menschliche Freiheit auswirken, weil sie zeigen, dass
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es gerechtere und wiirdigere Lebensformen geben kann. Sie erlangen ihre Bedeutung
nicht von auflen, von den Lesenden, sondern weil sie selbst inkarnierter Ausdruck der his-
torischen Wirklichkeit sind. Die Zeichen der Zeit brauchen eine Kirche, die interpretiert
und im fortwihrenden Dialog mit ihrer Zeit steht, aber auch bereit ist, von dieser zu
lernen. Sie sollte fihig sein, sich bestindig im Dienst der Verkiindigung des Evangeliums
zu erneuern (GS 4,44; LG 8c). Einige Kriterien, um die Zeichen der Zeit zu identifizieren,
sind die TatbestandsmiRigkeit oder die Besonderheit jeder Epoche, ebenso die Verheiffung
besserer Zeiten, der allgemeine Konsens, und ihre Unumkehrbarkeit. Um festzustellen,
welche Ereignisse Zeichen der Zeit sein konnten, verbindet der christliche Glaube die
theologischen Lektiire mit anderen Wissenschaften und dem kulturellen Volkswissen. Das
interdisziplinire Gesprach und der pastorale Dialog der Gldubigen, die je unterschiedliche
Lebensformen verfolgen, ist unentbehrlich fiir die Herausforderung, die eine Lektiire der
komplexen menschlichen und sozialen Phanomene der konkreten Wirklichkeit darstellt.

Die Ereignisse, Erfordernisse und Wiinsche der heutigen Zeit wahrzunehmen, ist eine
Aufgabe des ganzen Gottesvolkes unter der Leitung des Heiligen Geistes (GS 11). Die gldubige
Interpretation der Zeichen der Zeit ist der Versuch, iiber die Objektivitit der historischen
Phinomene hinaus, die Anfragen zu entdecken, welche die menschliche Freiheit, die Mission
der kirchlichen Verkiindigung des Evangeliums und Sein Geist uns stellen. Die Theologie
dient der Wahrnehmung der Zeichen Gottes in den Zeichen der Zeit, weil sie um das fun-
damentale Zeichen, das Leben Christi, weify (Mt 16,3; Lk 12,54-56). Jesus Christus ist »das
Zeichen der Zeichen, das die Zeichen Gottes in Anbetracht des Glaubens verstindlich
macht«.? Die Lektiire der Zeichen der Zeit, welche das II. Vatikanischen Konzil fiir die
Kirche einfordert, impliziert auch, die Verkiindigung des Evangeliums mit der historischen
Situation der Adressat/en/innen zu verbinden. Diese Verbindung muss den Respekt vor
dem Anderssein, aber auch den Auftrag, das Evangelium in der heutigen Zeit horbar zu
machen, beriicksichtigen.®

Dieser pastorale Auftrag, angestofien durch das II Vatikanische Konzil, wurde in
Lateinamerika auf der Zweiten Konferenz der Lateinamerikanischen Bischofskonferenz
in Medellin, welche kiirzlich ihr 4ojihriges Bestehen begehen konnte, rezipiert. Diese
Konferenz war insofern ein neues Pfingsten, als dass ein neues prophetisches Bewusstsein
die Kirche des Alten Kontinents aufgeweckt hat. Die Zeichen der Zeit in dieser Zeit und
an diesem Ort waren verbunden mit der Sorge um die (globale) Entwicklung. Die globalen
Entwicklungszusammenhinge seien ein komplexes Zeichen an sich und das Resultat von
anderen Zeichen, ohne die ein Verstindnis des Ganzen nicht moglich sei: Gemeint sind
der Wandel, die Aufwertung des Personlichen und des Verginglichen, und die Verwelt-

1 Vgl Josef SUDBRACK, Spiritualitat —
Modewort oder Zeichen der Zeit. Ein
Kapitel moderner Pneumatologie,

in: Geist und Leben 71 (1998) 198-211.
2 Ich schlieRe mich der Sichtweise
des theologischen Zentrums »Manuel
Larrain« an. Siehe dazu u.a.: Fernan-
do BERRIOS/Jorge COSTADOAT/
Diego GARCIA (Hg.), Signos de estos
tiempos. Interpretacion teologica

de nuestra época, Santiago de Chile
2008. Zitiert als Signos de estos
tiempos.

3 Meine Darstellung greift einen
meiner friheren Artikel auf, mit dem
Titel »Indicios de vida en las encru-
cijadas de la ciudad«, der aus einem
Workshops im Zuge desselben Pro-
jekts unter der Leitung von Prof. Eck-
holt, am 7. Oktober 2009 in Minster
(Deutschland) entstanden ist. Dieser
waurde schlieBlich tiberarbeitet und
als Artikel veroffentlicht: Virginia
R.AZCUY, Apuntes para una teologfa
de la ciudad. En el camino hacia

una reflexion interdisciplinaria, in:
Teologia 100 (2009) 481-501. Derzeit
wird ein weiterer Artikel, der meinen
Beitrag zum gemeinsamen Projekt
darstellt, zum gleichen Thema ver-

offentlicht. Vgl. Virginia R. AZcuy,

La ciudad, signo de estos tiempos y
lugares. El discernimiento de los
signos de Dios y el desafio de una
espiritualidad urbana, in: Nuevo
Mundo 12/13 (2010/201).

4 Carlos M. GALLI, Aportes para
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signos de los tiempos, in: SOCIEDAD
ARGENTINA DE TEOLOGIA (Hg.), La
crisis argentina: ensayos de inter-
pretacion y discernimiento a la luz de
la fe, Buenos Aires 2004, 247-252, 250.
5 Vgl. Christoph THEQBALD, Lire

les signes de temps, in: Etudes 406
(2007) 197-212.
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lichung.® Zweifellos betonte man in diesem Kontext auch, dass die Wirklichkeit der Armen
und die Armut ein vorrangiges Zeichen der Zeit sei, und setzte dieses als Option fiir den
pastoralen und theologischen Weg unserer Kirchen fest. Dennoch versuchte man, auch
wenn man die pastorale Option fiir die Armen und Leidenden aufrecht erhielt, den Blick
auf die Dinge nicht einzuschrinken, um nicht Gefahr zu laufen, die Augen wiederum
vor dem Neuem im Wirken des Geistes Gottes in der Geschichte zu verschliefien.” In der
Entwicklung der lateinamerikanischen Theologie und in der weltweiten Verbreitung des
Paradigmas der Befreiung zeigt sich die Reichweite ihres prophetischen Charakters, der die
Kraft der vorrangigen Option fiir die Armen nicht verloren hat. Die Subjekte, die heute im
geschichtlichen und kirchlichen Bewusstsein allmihlich sichtbar werden, sind die Frauen,
die Afro-Amerikan/er/innen, die Indigenen, die Immigranten, die geféhrdeten Kinder etc.®

1.2 Die Stadt und die Spiritualitit/en in einer »pluralen Topologie«
der Zeichen der Zeit

Eine Theologie, die auf den Zeichen der Zeit basiert, muss ihre eigene Kartographie erdenken
und erarbeiten. Da eine neue Kartographie jedoch nur schwer umfassend gestaltet werden
kann, ist es wichtig, Prioritdten, Optionen und Etappen, sowie konkrete Lokalisierungen zu
formulieren. Eine theoretische Hilfe ist sicherlich das Konzept einer »pluralen Topologie«
der Zeichen der Zeit, das die unterschiedlichen Orte der einen Heilsaussage Gottes in der
Geschichte meint.? Die Zeichen der Zeit zeigen, dass an Gottes Ort in der Geschichte Pluralitit
gefordert ist, um die vielen Zeichen der Zeit und die eine Heilsgeschichte zu vereinen. Es
ist notwendig, »den Glauben an die Wirklichkeit und die Fithrung des Heiligen Geistes in der
Geschichte als grundlegende Vermutung einer Theologie der Geschichte« zu vertiefen, »auch
wenn er kaum ausreichend, zumindest im christlichen Westen, artikuliert worden ist«."® In
der Praxis erméglicht die Tatsache, dass die »plurale Topologie« der Zeichen allgemeine
Giiltigkeit hat, lokale und provisorische Studien zu verfolgen, die aufgrund ihrer Aktualitit
bedeutsam sind. Eine lateinamerikanische Theologie der Zeichen der Zeit duflert sich in der
raumlichen Dimension, d. h. an dem Ort oder an den Orten, an denen sie ihre Lektiire situiert
und in der Art und Weise, wie sie sich auf konkrete Phdnomene bezieht. Auf diesem Wege
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macion de América Latina a la luz
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7 Vgl Jorge COSTADOAT, Los signos
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Wien 2006, Bd. 5, 134-147.

10 Juan NOEMI, En la busqueda
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tiempos, in: Signos de estos tiempos
(wie Anm. 2), 83-98, 93.

11 Vgl. Eduardo SILVA, Una teologia
de los signos de los tiempos latino-
americanos. Validez, limites y por-
venir de una hermenéutica teolégica
del Concilio, in: Teologia y Vida

L (2009) 41-58, 57
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13 Vgl. Michael NORTHCOTT (Hg.),
Urban Theology. A Reader, London/
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Espiritualidad cristiana en situacion
de secularizacion, in: INSTITUTO
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kann sie nicht nur die Merkmale einer Epoche wahrnehmen, sondern auch eine notwendige
topologische Standortbestimmung und eine lokale Interpretation vornehmen. Sie nahert sich
in dieser Hinsicht den kontextuellen Theologien."

Im Rahmen des genannten Seminars zeigte sich, dass es hilfreich ist, die Prozesshaftig-
keit einer Lektiire der Zeichen der Zeit zu betonen. Diese Prozesse lassen sich mehr oder
weniger explizit und strikt in katholisch-theologischen Initiativen und in Projekten der
Schwesterkirchen verfolgen. Aus der Vielzahl der Phdnomene, welche fiir die Theologie
als Hermeneutik bedeutsam sind, méchte ich eines, nimlich das Phianomen »Stadt« ver-
deutlichen. Die Stadt ist ein Zeichen der Zeit und gleichzeitig ein Schauplatz, um andere
Zeichen wahrzunehmen.'? Laut der Urban Theology Group der anglikanischen Kirche von
Canterbury weisen die Ziele einer Theologie der Stadt eine Affinitit zu einer Theologie
der Zeichen der Zeit auf: Das Wehen des anwesenden Geistes in der Kreativitit der Kul-
turen wiederbeleben, moralische wie spirituelle Probleme und Moglichkeiten hinsichtlich
eines sich wandelnden religiésen Kontextes ermitteln und das Leben Gottes inmitten
der alltiglichen Kdmpfe von Christ/en/innen in der Liturgie, in der Spiritualitit und in
der Glaubensgeschichte ergriinden.'® Fiir die Ortskirchen, die den Seelsorgeauftrag im
urbanen Bereich innehaben, sind die Stadtgebiete Gffentliche Beobachtungsstationen, um
die Zeichen der Zeit zu erkennen.

Zweitens ist, meines Erachtens, die spirituelle Suche der Menschen ein Beispiel. Als
Zeichen dieser Zeiten durchziehen sie Veranderungsprozesse und religiose Suchbewegungen:
Die Deinstitutionalisierung der Religion, der Schritt von einer traditionellen Spiritualitit
hin zu einer anderen Spiritualitit, die sich einem diffusen und eklektischen Mystizismus
nahert, und die Sikularisierung, die einige selbst als Zeichen der Zeit ansehen, weil sie eine
Wiederkehr des Glaubens vorantreibt, der von Individualisierung, Privatisierung und der
Autonomie der religiésen Sphire geprigt ist. Die wachsende Verbreitung von Spiritualitit/
en benétigt eine sorgfiltige Unterscheidungsfihigkeit, da nicht jede spirituelle Form als
eine christliche zu verstehen ist. Es finden sich auch andere spirituelle Formen, die auf
Transzendenzerfahrungen beruhen. Die authentisch christliche Erfahrung ldsst sich durch
die absolute und persénliche Transzendenz charakterisieren, auf die sie verweist, und
durch die Beziehung zu anderen Menschen, den Schwestern und Briidern, den Nichsten
und Fremden."* »Weiche« mystische Erfahrungen offnen das Subjekt fiir eine geringere
Transzendenz, nimlich die unsichtbare und versteckte Seite des eigenen menschlichen
Bewusstseins und den subjektiven Charakter des menschlichen Lebenskosmos. Die Qualitit
der Spiritualitit ist sicherlich schwierig zu beurteilen, aber es ist moglich, sie anhand ihrer
Friichte und Auferungen zu erkennen.

1.3 Die Theologie der Zeichen der Zeit, die Theologie
und Spiritualitit der Stadt

Eine theologische Lektiire der Zeichen der Zeit setzt voraus, dass Gott interveniert und in der
Geschichte handelt. D. h. sie trennt die Heilsgeschichte nicht von der Weltgeschichte, sondern
sucht nach dem Theologischen in der Geschichte. Die Theologie der Zeichen der Zeit ist auf
diese Weise eine Theologie der Geschichte, eine interpretatio temporis. Das Handeln Gottes
vollzieht sich in der Geschichte und die Theologie sucht nach dem Tun und der Leidenschaft
Gottes in Jesus Christus durch seinen Geist, ohne jedoch die Zeichen zu verleugnen, welche
die Gegenwart Gottes verdunkeln kénnen.”® Die Theologie deckt in ihrer hermeneutischen
Funktion den versteckten gottlichen Sinngehalt in den geschichtlichen Ereignissen auf, die als
Zeichen der Zeit angesehen werden. Sie sucht nach Bedeutung inmitten anderer Bedeutungen




144 Virginia R. Azcuy

und in den Bedeutungen derselben Wirklichkeit. Jede Wirklichkeit, z. B. die Stadt mit all ihren
Moglichkeiten und Nicht-Orten, der Pluralitit ihrer Wege und den spirituellen Formen, ist
Trigerin oder Hiiterin zahlreicher Bedeutungen, die es zu untersuchen gilt. Es ist Aufgabe
der Theologie mithilfe der Sozial- und Humanwissenschaften, die Bedeutungen in den
Zeichen der Zeit wahrzunehmen, stets vor dem Glaubenshorizont und der Offenbarung
des Mysteriums. Die Theologie der Zeichen der Zeit hat ein dhnliche Zielsetzungen wie die
Theologie und Pastoral der Stadt oder wie das Studium der Spiritualitit, ndmlich die vielen
Wege des einen Geistes zu untersuchen.

2 Der neue plurale Schauplatz fiir das Studium der Spiritualitit
2.1 Von der Religionssoziologie zur Spiritualititssoziologie

Das Studium der Spiritualitit ist sicherlich nicht exklusiv dem Bereich der christlichen
Theologie zugehorig. In den vergangenen Jahrzehnten haben sich auch immer &fter die
Religionssoziologie und sogar die Religionsphilosophie damit beschaftigt.'® Die Fragen
nach der Zukunft der Religion und die Diskussion tber die Zukunft des Christentums
sind beunruhigende Anzeichen, so meinen einige Gelehrte.'” Kritisch greift auch Martin
Velasco die Fragestellung nach der Krise der Religionen und der Krise des Christentums
auf.”® In Lateinamerika ist das Thema keinesfalls irrelevant. Wir in Lateinamerika sind
beteiligt an tiefgreifenden Wandlungsprozessen, welche das Bild des Katholizismus fiir
die Zukunft verandern werden: Ist Lateinamerika nicht mehr katholisch? So fragt sich der
Religionssoziologie Christian Parker dringlichst hinsichtlich des wachsenden kulturellen
und religiésen Pluralismus.” Zumal die Zukunft definitiv mit der Pluralisierung der
Kultur und der Religion verkniipft sein werde, welche einen Wandel ohnegleichen und in
unterschiedlicher Hinsicht eine Krise hervorrufen konne. Aldo Ameigeiras stellt dieselbe
Thematik auf raffinierte Art und Weise dar, indem er vom Katholizismus und dem religiosen
Pluralismus oder der Pluralitit der Katholizismen spricht.>” Neben der Vielfalt der Kulturen
und den universalen Symbolen zeige sich der Verlust von Hegemonien und Absolutheits-
anspriichen darin, dass alle Kirchen nicht nur darum kiimpfen miissen, ihre Gliubigen
»einzufangen«, sondern auch »zuriickzuhalten«.*!
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Sich dem Thema der Religion aus soziologischer Sicht zu nihern, bedeutet die
Sdkularisierungsthese und die Moderne zu problematisieren. Das Paradigma der
Séikularisierung, verstanden als ein Verlust sozialer Bedeutungen, von Glaubensvorstel-
lungen und religitsen Institutionen, oftmals beschrieben als »Glaube ohne Beheimatung«
oder als Prozess der Deinstitutionalisierung, wird schrittweise umgedeutet, und zwar im
Sinne einer Wiederherstellung der Religion, die Individualisierungs- und Globalisierungs-
prozesse miteinander verbinde. Fiir Fortunato Mallimaci ist »der Verlust der Macht der
Institutionen {iber das Leben der Gliubigen nicht ein Synonym fiir das Verschwinden der
Religionswissenschaften [...] Unsere Gesellschaften ordnen sich neu und stellen immer
wieder ihre Glaubensvorstellung, auch die religiosen, neu zusammen«.?* Die religiésen
Subjektivierungsprozesse erklaren sich vor dem Horizont der neuen religiésen Bewegungen
oder der spirituellen und mystischen Suchbewegungen, die subjektive Religionserfahrungen
beférdern. Das Christentum wird von zwei weiteren Konsequenzen herausgefordert, die
Folge der Deinstitutionalisierungsprozesse sind: von einem diffusen und eklektischen
Mystizismus, siehe z.B. die Suche nach Entriickungserfahrungen und die New Age-
Bewegung, und von einer dogmatischen Gegenbewegung, die versucht, religiose Traditionen
zu erhalten.”® In Lateinamerika ist das aufsehenerregendste Phinomen, begleitend zum
Abwandern vieler Katholiken von den urspriinglichen religiosen Institutionen, der Zuwachs
an neopentekostalen evangelikalen Kirchen.**

Das Paradigma der Sikularisierung, der »Prozess des Verschwindens der Religion
angesichts der Moderne« (Hervieu-Léger), verschiebt sich zugunsten der Tendenz, Religion
neu zusammenzustellen und individuell zu gestalten, und ruft damit, wie nie zuvor, das
Thema der Spiritualitit auf den Plan. Das Subjekt ist Protagonist seiner Religionsausiibung.
Gleichzeitig relativiert es nach seinem Ermessen die religiosen Festschreibungen und
institutionellen Regulierungen.? Eine andere Deutung des » Ausbruchs« der Spiritualitiit
im Bereich religioser Studien bietet der Sammelband, der als erster einer Reihe von Essays
iiber die Bedeutsamkeit der Spiritualitdt in der Religionssoziologie vereint hat. Bei dem
Sammelband handelt es sich um eine Veroffentlichung unter der Herausgeberschaft von
Kieran Flanagan und Peter C. Jupp mit dem Titel A Sociology of Spirituality.*® In der Ein-
leitung wird angemerkt, wie wichtig es sei, die Spiritualitdt aufgrund ihres Bedeutungs-
zuwachses und aufgrund der geringen Aufmerksambkeit, die ihr in der Religionssoziologie
bisher geschenkt wurde, anzusprechen. Das mangelnde Interesse erklare sich moglicher-
weise durch die subjektive, erfahrungsbezogene und nicht rationale, somit fiir die
Sozialwissenschaften nur schwer beweisbare Dimension der Spiritualitit.

2.2 Von der Theologie der Spiritualitit zu den Studies in Spirituality

In der Theologie wird die Verbindung zur Spiritualitit im 20. Jahrhundert bedeutend. Die
Theologie der Spiritualitit entsteht als eine »neue« Disziplin innerhalb der theologischen
Forschung und Lehre. Sie ist geprigt von der Geschichte der christlichen Tradition zu
Beginn des vergangenen Jahrhunderts. Dabei handelt es sich laut Giovanni Moioli um ein
relativ neues Phanomen, betrachtet man die Geschichte der Theologie und ihre Beziehung
zur Spiritualitit unter der Voraussetzung, dass das grundlegende Problem der Theologie
der Spiritualitit der Versuch sei, Theologie und Spiritualitit zu vereinen.”” Das Spezi-
fische dieser Zeit ist das Wiedererstarken des Interesses an theologischer Spiritualitit dank
des Impulses der »mystischen Bewegung« Ende des 19.Jahrhunderts sowie die Institu-
tionalisierung der Theologie der Spiritualitit als Disziplin und schliefflich die Forderung
nach einem Handbuch der spirituellen Theologie.?® In der zweiten Halfte des 20.Jahr-
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hunderts ist das II. Vatikanische Konzil das kirchliche Grofiereignis, das Polarisierungen
bei spirituellen Fragestellungen hervorruft, auch wenn es kaum Studien gibt, die auf die
Auswirkungen auf die »neue« Disziplin eingehen.” Auch wenn es bedauernswert ist, dass
aus der Perspektive der Spiritualitit der Beitrag des Konzils nicht gewiirdigt worden ist,
kann im Anschluss an Jests Castellano festgehalten werden, dass die Sprache der Konzils-
dokumente mit den gewohnten Formen bricht, welche die theologischen Wissenschaften
bis dato kiinstlich voneinander getrennt hatten: Theologie, Pastoral und Spiritualitit kon-
vergieren nun in einer beschreibenden und mahnenden Sprache, welche die Einheit von
Lehre und Leben, Theologie und Spiritualitiit aufzeigen will.*° In Lateinamerika zieht man
im nachkonziliaren Entwicklungsprozess, den manche als Etappe der Neubewertung der
Theologie der Spiritualitét betitelt haben, die Bilanz, dass die Theologie der Spiritualitit
dazu verhelfe, die Vielfalt der Positionen und Orientierungen deutlicher wahrzunehmen:
»Die spirituelle Theologie ist keine Disziplin und sie wird es, voraussichtlich, auch nie
sein, wenn wir unter einer Disziplin etwas Abgeschlossenes und Einheitliches verstehen.
Vielmehr zeigt sich auch hier ein Pluralismus, der nicht weniger legitim ist als in anderen
Bereichen mit historischen Entwicklungen. Es handelt sich um einen Pluralismus in den
unterschiedlichen Themenfelder und Einstellungen der Vergangenheit und Gegenwart.«*!

In den vergangenen Jahrzehnten, in denen Konsensvereinbarungen und neue Tendenzen
bezeichnend waren, besticht in den Studies in Spirituality ein weniger bekannter Ansatz,
der mit Entwicklungen im akademischen Bereich der USA, Grofbritannien und Nieder-
lande zusammenhingt. Es handelt sich um die Besonderheit, dass die Studies in Religion
den Reflexionsrahmen fiir die christliche Spiritualitit darstellen. Die Studies in Spirituality
ziehen, ihrem akademischen Fokus entsprechend, sowohl die Bibel als auch die Geschichte
als konstitutive Quellen heran und verwenden sie neben dem interdisziplindren Arbeiten
und dem interreligiosen Dialog als Interpretationsschliissel. An dieser Stelle sei auf die
Autor/en/innen Sandra Schneiders, Kees Waaijman und Philip Sheldrake verwiesen.*
Die Definition von Spiritualitit, die diese Autor/en/innen geben, erlaubt sowohl eine
christliche Spezifizierung als auch den Blick auf unterschiedliche religidse Traditionen.
Fiir Waaijman ist »die Spiritualitit die bestandige Transformation als offene Beziehung
zum Unabhiangigen«.*® Fiir Schneiders ist Spiritualitit »die Erfahrung einer bewussten
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Vereinigung im lebendigen Geschehen der Selbsttranszendenz auf einen letzten Wert
hin«.** In der christlichen Spiritualitit werden diese formalen Kategorien durch den
christlichen Inhalt spezifiziert: der letzte Wert ist der dreieine Gott, der sich in Christus
offenbart. Der Unterschied dieser Fokussierung ist wesentlich, im Gegensatz zu anderen im
vergangenen Jahrhundert, die akademische Lokalisierung des Studiums der Spiritualitat
und seiner Beziehung zur Theologie: »Die christliche Spiritualitit kann nur dann als eine
theologische Disziplin benannt werden, wenn die Theologie als Oberbegriff fiir alle heiligen
Wissenschaften und fiir alle religiésen Studien verstanden wird, die einen expliziten Bezug
zur Offenbarung sowie ausdriicklich eine konfessionelle Bindung aufweisen. Wenn die
Theologie jedoch im strengen Sinne definiert ist, z.B. als systematische Theologie oder
Moraltheologie, ist die Spiritualitat keine theologische Disziplin, ebenso wenig wie die
Kirchengeschichte oder die biblische Exegese als theologische Disziplinen zu benennen
wiren. [...] Anders gesagt schlage ich vor, Spiritualitit nicht als eine Unterkategorie der
Dogmatik oder der Moral anzusehen. «*

Sandra Schneiders nennt fiinf Aspekte, welche das Studium der Spiritualitit zu-
sammenfassen kénnen:*® 1. Die Spiritualitit ist per se eine theologische Disziplin und keine
Unterdisziplin der Theologie, z. B. als Teil der Moraltheologie. 2. Ziel des Studiums ist »das
spirituelle Leben als Erfahrung, d. h., die Spiritualitit versucht das Erfahrungswissen, wie
es aktuell erscheint, und das Subjekt, das ein Leben in Fiille in Christus sucht, zu verstehen.
3. Als Methode schligt die Autorin eine hermeneutische Anndherung an die Spiritualitit vor,
welche sie nach Paul Ricoeur in drei Phasen unterteilt: Die Beschreibung der Erfahrung,
die es zu untersuchen gilt, die Analyse, welche zur Erklarung und Bewertung fiithrt, und
schliefflich die Aneignung, welche nach der Bedeutung dieser Erfahrung fiir uns fragt.
4. Die Spiritualitit ist ein interdisziplinéres Feld, denn ihr Inhalt lasst unterschiedliche dis-
ziplindre Standpunkte zu. Die Wahl der Methodologie ist abhangig vom jeweiligen Thema,
das untersucht werden soll. So ist eine spirituelle Stromung der ersten Jahrhunderte etwas
anderes als ein spiritueller Text des 17. Jahrhunderts. 5. Die Zielsetzung der Disziplin ist eine
dreifache: Die religiose Erfahrung untersuchen und das spirituelle Leben des Forschenden
sowie anderer Personen begleiten — dies kniipft an die Dimension des Selbstbezugs von
Spiritualitdt an.*” Der Schwerpunkt der Studies in Spirituality bei Schneiders macht
deutlich, dass die Interdisziplinaritit im Umgang mit dem Thema Spiritualitit in einem
religids pluralen Kontext und aufgrund der Individualisierung des Glaubens heute, eine
angemessene Arbeitsform ist.

2.3 Von einem theologisch/religiosen Konzept
zu einem soziologischen?

Mit dieser Uberschrift méchte ich die Fragestellung andeuten, die Giuseppe Giordan im
oben genannten Werk von Flanagan und Jupp aufwirft, wenn es um die epistemologische
Lokalisierung der Spiritualitit in der Soziologie und in der Theologie geht.*® Seiner Meinung
nach entsteht das Konzept »Spiritualitit« in der Religionssoziologie im Zusammenhang
mit dem zeitgendssischen Pluralismus. Seine Perspektive betont die wachsende Bedeutung
des/der Gldubige/n gegeniiber den religitsen Institutionen. Es sei ein Zeichen individueller
Glaubensfreiheit und Kreativitat, das Heilige mit relativ neuen Themenstellungen wie der
Suche nach Wohlstand, Gesundheit und Lebenssinn verbinden zu konnen. Es sei deshalb
interessant, den Gebrauch des Konzepts der Spiritualitit in der Soziologie im Vergleich
zur Theologie zu betrachten: Die Spiritualitiit hat sich vom Bereich »des Versteckten« in der
Theologie zu einem »modischen« Konzept in der Soziologie entwickelf. Das Vorhaben ldsst
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die Debatte offen, die im akademischen Bereich generell noch nicht gefithrt wird und die,
vom heutigen Kontext ausgehend diskutiert werden muss. Das Studium der Spiritualitat
wird im interdiszipliniren Dialog von den Sozialwissenschaften lernen kénnen sowie die
Soziologie die ausstehende Themen der Spiritualitit behandeln wird miissen.”

3  Der Durst nach Spiritualitit

in der Stadt/den Stidten als Zeichen der Zeit
3.1 Die christliche Spiritualitidt im Kontext

der Wiederkehr der Religion

Die Neuzusammenstellung des Glaubens, so Martin Velasco in Anlehnung an Michel
de Certeau, der vom Ausbruch des Christentums spricht, entstehe aus einer positiven
Wertschitzung der Sikularisierung heraus: Die Sikularisierung sei keine Bedrohung,
sondern »ein Zeichen der Zeit durch das der Heilige Geist der Kirche [...] die Mangel
der Inkarnation des Christentums in der Geschichte aufzeigt und einen neuen Weg zu
einer neuen historischen Realisierung auf der Hohe der Bediirfnisse der Zeit weist«. Fiir
Velasco besteht diese Neuzusammenstellung des Glaubens aus drei unerldsslichen Ele-
menten:*® Den Glauben wiederzugewinnen, ist das Zentrum christlichen Glaubens, der
Strukturwandel der institutionellen Strukturen — den wir in Lateinamerika seit Aparecida
pastorale Bekehrung nennen - und die Begriindung einer neuen Form der Anwesenheit
christlicher Institution in der sikularen Welt. Diese Elemente zeigen, dass eine neue Gestalt
des Christentums moglich und die Gestaltung einer neuen Spiritualitit aus dem Evangelium
notig ist. Angesichts des wachsenden spirituellen Durstes bedarf es einer umsichtigen
Unterscheidungsfihigkeit, denn von einer christlichen Spiritualitit kann nur gesprochen
werden, wenn auf Christus oder den christlichen Gott verwiesen wird. Sicherlich gibt es
Verweise oder spirituelle Grundlagen,*' aber aus der Abtrennung der Institutionen von den
christlichen Religionen entstehen eben auch andere Suchbewegungen, die im Rahmen der
neuen Situation bewertet werden miissen. Das Kriterium, das Martin Velasco einbringt,
die Transzendenz wahrhaft anzuerkennen, scheint mir brauchbar, um die Verbreitung
des Spirituellen besser einschitzen und erforschen zu konnen: »Der Unterschied zur
authentisch christlichen Erfahrung beruht auf zwei voneinander abhingigen Merkmalen:
Auf der Wirklichkeit des Transzendenzaktes und seinem absoluten und persénlichen
Charakter und auf der Transzendenz an sich, auf die der Erfahrungsakt verweist. Die
»weichen« Mystiken, welche wir zuvor angesprochen haben, 6ffnen das Subjekt auf eine
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geringere Transzendenz hin, die nicht mehr als die unsichtbare versteckte Seite des eigenen
menschlichen Bewusstsein in seiner Gesamtheit ist, und deshalb nicht vom Universum
zu trennen ist, in dem das Subjekt lebt.«*

Die christliche Wahrnehmung der Spiritualitit in der heutigen Zeit sieht sich heraus-
gefordert von der Aufgabe, die vielen Wege religioser Erfahrungen zu respektieren und von
dem einen Geist, der fiir die christliche Spiritualitit unverzichtbar ist, zu unterscheiden. Wenn
es moglich ist, die unterschiedlichen subjektiven Suchbewegungen als Form der Spiritualitit
zu akzeptieren, ist es gleichwohl notwendig zu bestimmen, welche Aspekte die Spiritualitat
ausmachen, die sich zu Recht christlich nennen darf. Man sollte nicht vergessen, dass das
Phinomen der Subjektivierung des Glaubens Hand in Hand geht mit der Verbreitung einer
»Spiritualitit 4 la carte«, die nichts anderes ist als »der Gott in der Hosentasche«. In diesem
Zusammenhang fithrt Johann Baptist Metz den Ausdruck Religion ja, Gott nein an und
beschreibt damit eine Tendenz innerhalb von Religion und Spiritualitit, Gott als Referenz-
punkt zu verlieren.** In dieser Situation stellt sich gleichzeitig die Frage, welche Moglichkeiten
bleiben, die vielen Wege christlicher Spiritualitit sowie ihre Unverzichtbarkeit zu bejahen,
s0 z.B. einen Standpunkt im Dialog, der hilft, religidsen Fanatismus oder kirchliche Ver-
engungen zu iiberwinden oder die Vision eines wahrhaft Christlichen, das den Respekt vor
religivser Identitit und freier Religionsausiibung garantiert. Aus diesem Grund meine ich,
dass es zunichst wichtig ist, den trinitarischen Charakter christlicher Spiritualitit, d. h. die
Perspektive des Gott-Vater/Mutter, der/die die Menschen und Gemeinschaften ruff, ihm/
ihr nachzufolgen, und zwar unter der Fihrung des Geistes, der den Geist der Kommunion,
Reziprozitit und Einheit in Verschiedenheit beseelt, wiederaufzugreifen.

In Zeiten der Neubewertung des Religiosen muss die Spiritualitat auch an ihrer ethischen
und politischen Dimension und ihrem Einsatz fiir die Ausgestofienen gemessen werden,
vor allem im Kontext Lateinamerikas und der Karibik, wo die eng miteinander verkniipften
Begriffe Glaube und Gerechtigkeit mafigeblich sind und die Identitét unserer Kirchen durch
das »caso anti-ejemplar« der sozialen Ungerechtigkeit geprigt worden sind.** Immer wieder
haben die kontextuelle Theologien, die eine angemessene situationsbezogene Spiritualitit
entwerfen, daran erinnert, dass es unmoglich sei, die Gotteserfahrung, das Zentrum der
christlichen Erfahrung und Spiritualitit, zu verwirklichen ohne eine ethische Position in den
Gesellschaften, die von Ungerechtigkeit und Unterdriickung gepragt sind, einzunehmen.
Die Christ/en/innen, die sich in Zeiten der Sikularisierung aus Griinden der Religions-
zugehorigkeit sprichwortlich am Stadtrand oder im Exil befinden, weil sie eine Minderheit
darstellen, konnen sich so in das Leben derer einfithlen, die in der Stadt in gettoisierten
Gebieten leben: Der Riickzug an die Rinder bedeutet, unablissigem und tiefgreifendem
Wandel, unerbittlichen ékonomischen Gesetze, der Vorherrschaft der vorgetiuschten
Effektivitit und der eigene Schwachheit zu begegnen.*®

3.2 Die Stadt, Bedrohung oder Chance fiir die Spiritualitit?

Jodo B. Libanio fiigt unseren Betrachtungen ein Dilemma, eine Kritik, hinzu: »Uns beangstigt
die Frage, ob die Stadt nicht nur die Ausgeglichenheit und die Ruhe des Wohnens zerstort
hat, sondern auch die Glaubenserfahrung.«*¢ Um iiber das Leben und die Spiritualitit in der
Stadt zu sprechen, beschreibt Libanio den Wandel vom Ruralen zum Urbanen entlang zweier
Betrachtungen: »Eine erste Feststellung scheint offensichtlich. Die Urbanisierung hat die
traditionelle Religiositit einer kritischen Befragung unterzogen. Man hat sie im iibertragenen
Sinne vom Stroh, das Korn von iiberfliissigen Hiillen befreit und gereinigt. Wenn sich auch
statistisch gesehen die Kirchenmitglieder verringert haben, hat die Religiositit doch sicherlich
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an Tiefe, Bewusstheit und Verbindlichkeit gewonnen. Die Erneuerung wurde u.a. durch das
11. Vatikanische Konzil ausgelost, das den traditionellen Glauben in die moderne, urbane Welt
iibersetzt hat. Die Stadt an sich verhindert nicht, dass der Glaube gelebt wird, aber sie macht es
notwendig, das Verstindnis der Praxis neu zu formulieren. Deshalb haben sich die Katechismen,
Theologien und Liturgien vor dem Hintergrund der stidtischen Blickweise vervielfacht.«*”

In dieser ersten Feststellung zieht der Autor eine positive Bilanz der Effekte der
Urbanisierung, auch wenn er einen gewissen Prozess der Deinstitutionalisierung erkennt,
betont er gleichzeitig, dass das christliche Leben gereift sei. In der Stadt »verschwindet
die religivse Dimension nicht, sondern sie verandert sich«; »die Individualisierung, die
Privatisierung und die Autonomie der religivsen Spahre fithren dazu, dass diese wichst
und variiert«.*® Im Gegensatz dazu betont Libanio in seiner zweiten Beobachtung einen
kritischen Aspekt beziiglich religivser Tendenzen unserer Zeit: »Eine zweite generelle Fest-
stellung zeigt, dass die Stadt die Verbindungen im Zusammenleben der Menschen zerstort
und stattdessen die Anonymitit und den Individualismus bestirkt hat. Der Individualismus,
der auch als eine eigene Ideologie der Moderne bezeichnet wird, nimmt zu und bewirkt,
dass die Religion nicht ausgelscht, sondern in ihrem notwendig institutionellen und von
den Autorititen iiberwachtem Charakter geschwicht wird. Jedes Individuum ist vor die
Wabhl gestellt, religiése Elemente auszuwihlen. «*°

Das soziale Zusammenleben, das in der Stadt in gewisser Weise bedroht ist,>® weist,
wenn man geschwichte Institutionen und Gemeinschaften betrachtet, Parallelen zu den
religisen Erfahrungen in der Stadt auf. Der innere Anspruch des christlichen Glaubens ist
es, »mithilfe der kirchlichen und gemeinschaftlichen Praxis, individuelle Glaubenspraktiken
zur bewiltigen«. Da »der Glaube sich angesichts von Anonymitat und Einsamkeit des
Individualismus in der groflen Stadt auflost«, so Libanio, »heif3t glauben, Gemeinschaft
zu bilden und am gemeinschaftlichen Leben teilzunehmen«.*" In der Stadt zu glauben, sei
schwieriger und anstrengender, das Zusammenleben und der Glaube seien aufgrund der
sozialen Bedingungen auf die Probe gestellt, vor allem mit Blick auf die gemeinschaftliche
Dimension. Libanio behauptet aber auch, dass der Glaube eine derartige Reflexionsebene
bei Christ/en/innen erreichen konne und zur evangelisierenden Kraft werde.>?

Es schliefit sich die Frage an, wie die Gemeinschaften aussihen, die besser auf die
individuellen Personen eingingen, damit sie und ihre Familien ihre Spiritualitit in der Stadt
leben kénnten, und welche spirituellen Angebote diese Gemeinschaften brauchten. Ich
machte nur einige mogliche Orientierungspunkte nennen. Die christliche Spiritualitat, die
in der zeitgenossischen Kultur durch die grofie Stadt symbolisiert wird, befindet sich in einer
Situation des Exils.” Die Christ/en/innen, die zumeist in den Stadten wohnen, sind aufgrund
der Umwandlungen und der Pluralisierung des Religiosen, verstofien »an die Aufenbezirke
der Stadt«, an die Rander. Diese Minderheitssituation in der heutigen Gesellschaft als ein
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Zeichen der Zeit zu akzeptieren, bedeutet fiir Christ/en/innen, einen Weg des spirituellen
Lernens einzuschlagen, der sich von der Macht und dem Prestige entfernt, die die religidsen
Institutionen durch die Geschichte innehatten. Die Erneuerung des Christentums in dieser
neuen gesellschaftlich-religiésen Situation erfordert, Modelle kirchlicher Vereinsamung zu
iiberwinden und sich neuen Formen der Zusammenarbeit mit den Verbdnden und aktiven
sozialen Organisationen in den Stidten zu 6ffnen. Die Stadtpastoral hat erst dann ihre
volle Giiltigkeit, wenn sie Kooperationen zwischen den Kirchen und anderen Gruppen, die
ebenfalls auf der Suche nach Losungen fiir die dringendsten Probleme, die die Bewohner
der Stidte - insbesondere die Ausgeschlossenen — bedriicken, befordert.

3.3 Die Herausforderung eines Zeichens der Zeit

Die Lektiire der Zeichen der Zeit ist mit den radikalen Anspriichen des Evangeliums
direkt verbunden und sie braucht eine Wahrnehmung, die von der Einsatzbereitschaft fiir
das Evangelium und von prophetischem Instinkt gestirkt wird. Eine Theologie, die sich
ausgehend von einer pluralen Topologie der Zeichen der Zeit leiten lasst, bendtigt eine
bestindige Revision ihrer Grundlagen, ihrer Interpretationskriterien und ihres Einsatzes
fiir Gottes Heilsplan in der Menschheits- und Weltgeschichte. In Zeiten von Pluralismus
und der Wiederkehr der Religion, lidt der Durst nach Spiritualitat als ein Zeichen der Zeit
die christlichen Kirchen dazu ein, ihre spirituellen und pastoralen Angebote zu tiberdenken.
Eine der dringendsten Fragen ist, welche Kirchen, welche Glaubensgemeinschaften braucht
Gott in diesen Zeiten, um eine Aussage Gerhard Lohfinks aufzugreifen.”® Noch scheint es
unabdingbar, den Prozess der Deinstitutionalisierung des Glaubens anzuerkennen und die
Frage nach dem Wert der religiosen Institutionen als Schlichter, insbesondere in Bezug
auf die Weitergabe des Glaubens, welche die innerste Aufgabe der Evangelisierung ist,
anzufragen. Die Wirklichkeit ist mit der spezifischeren Frage nach der Art der Spiritualitit,
die der Geist Gottes fiir diese Zeiten hervorruft, und welche Spiritualitit/en die katholische
Kirche vorschligt und im Bereich der christlichen Religion als angemessen ansieht, verkniipft.
Eine andere Lesart ist jene, dass die christlichen Kirchen sich der Mglichkeit ausgesetzt
sehen, sich als »Gemeinschaft der Erinnerung« (Robert N. Bellah) neu zu entwerfen, und
sich mit »Plausibilititsstrukturen« (Peter Berger) des Glaubens in sozial vertraglichen
und nachhaltigen Gemeinschaften darzustellen.’® Die drei zentralen Funktionen einer
Erinnerungsgemeinschaft sind: Verwurzelt sein, um sich selbst zu entwerfen, seine Ver-
gangenheit durch Zeugnisse erzihlen, um der Gemeinschaft und der Verbindung zwischen
Personlichem und Sozialem Sinn zu verleihen. In den Kontexten des Pluralismus sind die
Erinnerungsgemeinschaften und die Spiritualitit, die daraus erwachst, unentbehrlich, um
die Identitit aufrecht zu erhalten und der Glaubenserfahrung Bedeutung zu verleihen.
Letztendlich muss die Frage nach der Glaubwiirdigkeit die Reise der religitsen Institutionen
durch die Geschichte begleiten: Warum und wie glauben wir in unseren Zeiten? Solche
Fragen fithren geradewegs zu ekklesiologischen Fragestellungen — gelebten und erdachten.
Es sind Fragen, die der Pastoral und der Spiritualitit in der Stadt inharent sind. Der all-
gemeine Horizont, in dem diese Perspektiven zu entwickeln sind, kann kein anderer sein
als jener der »pastoralen Bekehrung«, wie es die Konferenz von Aparecida benannt hat.>
Eine neue Form der kirchlichen Prisenz muss auch eine »neue Katholizitit« entwerfen,
offen universal, im Dialog, Anerkennung gebend und schlichtend, auf der Suche nach
Transzendenz und Mystik in der heutigen Zeit.*” Die Herausforderung ist und bleibt, die
Zeichen der Zeit und in ihnen das Wehen des Heiligen Geistes in der Geschichte, in der wir
leben, zu lesen und zu entdecken, um Auskunft iber unseren Glauben geben zu kénnen.
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Zusammenfassung

Der Durst nach Spiritualitit in den Stidten ist ein Zeichen der Zeit und somit eine Heraus-
forderung fiir die Kirche und die Christen. Dies trifft vor allem auch fiir Lateinamerika zu.
Der Beitrag stellt sich unter anderem die Frage, ob die Stadt als solche eine Bedrohung oder
Chance fiir die Spititualitit darstelle. Denn die christliche Spiritualitat befindet sich zuneh-
mend in der Situation eines Exils, topografisch gesprochen: sie wird an die Auflenrdnder der
Stidte gedringt. Hier zeigt sich enormes Potential fiir die Erneuerung des Christentums an.

Abstract

The thirst for spirituality in the cities is a sign of the times and thus a challenge for the church
and Christians. This also applies in particular to Latin America. Among other things, the
article asks whether the city as such is a threat to or an opportunity for spirituality since
Christian spirituality increasingly finds itself in the situation of exile, speaking topographi-
cally: it is being pushed to the outer edges of the cities. This reveals great potential for the
renewal of Christianity.

Aus dem Spanischen iibersetzt
von Miriam Leidinger




Mission und Prophetie —

zur Rolle der katholischen Kirche
in der Geschichte des Kongo

auf dem Weg zur Unabhingigkeit

von Marco Moerschbacher

Noch bis in die 70-er Jahre des 19. Jahrhunderts war das riesige Gebiet des Kongobeckens
im Herzen Afrikas ein weifler Fleck auf den europdischen Landkarten - terra incognita.
Mit dem Staat Kongo, der zwischenzeitlich Zaire und nun Demokratische Republik Kongo
heiflt, entsteht jedoch der drittgrofite Staat Afrikas, in dem die katholische Kirche nach wie
vor ein wichtige Rolle spielt. Wie stellte sich das Verhaltnis von Mission und Kolonisierung,
von Kirche und Staat in den ersten hundert Jahren dieser Geschichte dar?

1 Die Anfinge der »zweiten Evangelisierung«
des Kongo im 19. Jahrhundert'

Die ersten europdischen Missionare, die im Jahre 1878 den unteren Kongo erreichen, sind
Protestanten von der britischen Livingstone Inland Mission, die in Matadi einen ersten
Posten errichten. In den folgenden Jahren wird hart um die politischen Anspriiche sowie
um die missionarischen Zustindigkeiten gekdmpft. Die ersten katholischen Missionare
errichten 1880 in Boma eine Missionsstation. Es handelt sich um franzosische Spiritaner, da
auf katholischer Seite der westliche Kongo bereits 1865 von der Propaganda Fide in Rom zum
Missionsgebiet der jungen franzosischen Kongregation der Spiritaner erklart worden war.

Den missionarischen Anstrengungen, ins Landesinnere vorzudringen und Stanley Pool
zu erreichen,? entspricht auf politischem Gebiet die Konkurrenz zwischen Henry Morton
Stanley und dem Franzosen Pierre Savorgan de Brazza. Stanley hatte in seiner berithmten
1000-Tage-Expedition (1874-77), in der er als erster Européer das Gebiet von der ostafri-
kanischen Kiiste bis zur Kongo-Miindung am Atlantik durchquerte, die in der Nahe des
Atlantiks gelegene Flussverbreitung erreicht und Stanley Pool benannt. Savorgan de Brazza
erreicht 1880, von Libreville in Gabun kommend, den Pool, hisst an dessen Nordufer
die franzésische Flagge und trifft erste Abkommen mit ortsansdssigen Stammesfiirsten.
Nach seiner Abreise erreichen jedoch protestantische Missionare der englischen Baptist
Missionary Society den Pool und holen die franzésische Flagge wieder ein. Von Boma
aus versuchen einige franzosische Spiritaner, de Brazza am Pool zu treffen, um sich ihm
anzuschlieflen. Der Widerstand der einheimischen Bevélkerung verhindert jedoch die

1 Zu den Ausfithrungen in diesem Dudley MA 2007, passim. Die Zeit seit 2 John BAUR, 2000 years of
Beitrag vgl. Marco MOERSCHBACHER,  dem 19.Jahrhundert gilt als zweite Christianity in Africa. An African
Volk Gottes in Afrika. Die Rolle der Evangelisierung, weil bereits gegen history 62-1992, Nairobi 1994, hier
Laien in der pastoralen Erneuerung Ende des 15. und zu Beginn des das Kapitel »The Race to Stanley
von Kardinal Malula, Kinshasa (Annua 16 Jahrhunderts europaische Missio- Pool«, 215-218.

Nuntia Lovaniensia LX), Leuven/Paris/  nare in dem Gebiet des damaligen
Kongo-Konigreiches tatig sind.
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Errichtung einer Missionsstation. Erst 1883 lassen sich die ersten katholischen Missionare
an der Nordseite des Pools nieder, und de Brazza beginnt mit der Errichtung einer Mis-
sionsstation, die spiter zu Brazzaville, der Hauptstadt der Republik Kongo, wird.

Auf der anderen Seite des Pools gelingt es Stanley 1881, dem Stammesfiirsten Ngaliema
die Erlaubnis zum Bau einer Siedlung abzuhandeln, und so entsteht in der Nahe des Dorfes
Kinshasa das spitere Léopoldville. Stanley lidt Missionare der Livingstone und der Baptist
Mission ein, bei ihm eine Missionsstation zu errichten und von dort aus mit Dampfschiffen
ihre Missionsarbeit stromaufwarts auszudehnen.

Konig Leopold I1. von Belgien hatte mit wachsendem Interesse Stanleys Berichte von der
Ost-West-Durchquerung gelesen und ihn schlieBlich damit beauftragt, vom Pool aus eine fiir
Ochsenkarren befahrbare »Strafie« vom Pool bis an den Atlantik zu bauen, die Stanley 1884
fertig stellt. 400 Abkommen mit Stammesfiirsten sichern der von Konig Leopold gegriindeten
Association Internationale Congolaise (AIC) die Hoheitsrechte und spéteren Wirtschaftsrechte.
Im selben Jahr 1884 erkennen die Vereinigten Staaten von Amerika die AIC als diplomatischen
Partner an. Andere Michte wie Deutschland, Frankreich und Portugal protestieren gegen
Stanleys Vorgehen im Kongo, weil sie ihre eigenen Interessen in Afrika gefdhrdet sehen.

Auf der Konferenz von Berlin (1884-1885) gelingt es Leopold II. von Belgien, der selbst
nicht anwesend ist, durch einflussreiche Mittelsmanner und geschicktes Taktieren Grof3-
britannien und Frankreich gegeneinander auszuspielen und Reichskanzler Bismarck vom
kiinftigen Segen des Wirkens der Association Internationale Congolaise auch fiir Deutschland
zu iiberzeugen. So wird noch am Ende des 19. Jahrhunderts ein Gebiet so grofs wie Festland-
europa als »unabhingiger Staat« der AIC unterstellt. Diese dndert ihren Namen, und der
neue Etat Indépendant du Congo steht fortan unter der alleinigen Herrschaft Leopolds II.,
der in Personalunion Kénig von Belgien und Konig des »unabhingigen Staates Kongo« ist.”

2 Die Kolonialzeit
2.1 »Unabhingiger Staat Kongo«

Konig Leopold I1. hat sich immer nur fiir den wirtschaftlichen Nutzen der Kolonien interes-
siert. Seine wirtschaftlichen Interessen setzt er nun, da er »seine Kolonie« hat, systematisch
und riicksichtslos durch. Die belgische Administration wird zur sogenannten Zivilisierung
eingesetzt, was nichts anderes ist als die wirtschaftliche Ausbeutung der Giiter Elfenbein
und Kautschuk, mit denen sich in Antwerpen und auf dem Weltmarkt riesige Gewinne
erzielen lassen. Dabei sind die Methoden, die von der staatlichen Autoritit zur Gewinnung
dieser Giiter angewandt werden, iiberaus grausam. Adam Hochschild spricht in seinem
Werk Schatten iiber dem Kongo von einem Massenmord, der zwischen 1890 und 1910 die
Bevélkerung von geschitzten 20 Millionen Menschen auf die Halfte reduziert.*

Konig Leopold, der selber nie seinen Fufl auf kongolesischen Boden gesetzt hat, ist die
Anwesenheit auslindischer Missionare, die franzosische oder britische Interessen vertreten,
ein Dorn im Auge. Katholische belgische Missionare sollten ihn im Kongo bei seinem Werk
unterstiitzen. Dies erweist sich angesichts der mangelnden Begeisterung fiir die Afrikamis-
sion in der belgischen Bevolkerung aber als extrem schwierig.” Unterstiitzung findet der
Konig schlieflich bei der Kongregation von der Unbefleckten Empfingnis (CICM), nach
dem Ort ihrer Griindung, dem Briisseler Vorort Scheutveld, auch Scheutisten genannt, die
die Missionsarbeit im 1886 von Rom errichteten » Apostolischen Vikariat Belgisch-Kongo«
iibernehmen sollen. Die Spiritaner erhalten die Zustindigkeit fiir das nordlich gelegene
»Apostolische Vikariat Franzosisch-Kongo« und werden von Konig Leopold aus »seinem
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Gebiet« ausgewiesen. Die Scheutisten kommen 1888 in den Kongo und errichten Mis-
sionsstationen in Kwamouth, am Zusammenfluss der Fliisse Kasayi und Kongo, und in
Léopoldville.® Von Kwamouth aus erfolgt die weitere Missionierung des heute katholischen
Kernlandes Kasayi und nach Eintreffen weiterer belgischer Missionare anderer Orden die
Missionierung des ganzen riesigen Landes.

Konig Leopold bietet den Missionaren grofziigig kostenlosen Landbesitz auf unbe-
stimmte Zeit an — nicht zuletzt, um mit Hilfe der Missionen in seinem Heimatland die
Unterstiitzung fiir »sein Unternehmen Kongo« zu stirken.” Diese Landvergabe verhilft
den Missionen zudem zu finanzieller Eigenstindigkeit. 1892 griinden die Jesuiten in
Kwango ihre erste Missionsstation. Die anderen Orden wie Trappisten, Primonstratenser,
Redemptoristen und verschiedene belgische Schwesternkongregationen folgen. 1897 aber
wird die grofziigige Landpolitik aufgegeben, vor allem als Gegenreaktion auf die kritischen
Stimmen der protestantischen Missionare, die die unmenschliche Kolonisierung und Aus-
beutung der Schwarzen anprangern. Die neuen Missionen miissen nun eine hohe Pacht
fiir das Land bezahlen, wobei nur den »nationalen Missionen«® Ausgleichszahlungen fiir
ihren Schulunterricht geleistet werden. Versteckt erhalten so die katholischen Missionen
gegeniiber den protestantischen eine bevorzugte Behandlung.

1905 verdffentlicht eine internationale Untersuchungskommission im Auftrag der
britischen und amerikanischen Regierung einen Bericht tiber die »Kongo-Graueltaten«,
der auf Informationen und Dokumenten der »ausldndischen« protestantischen Missionare
im Kongo beruht. Kénig Leopold muss seine humanistische Gesinnung beweisen. Die
Konvention zwischen dem Heiligen Stuhl und dem Unabhingigen Staat Kongo von 1906
garantiert den »nationalen« Missionen je 100 bis 200 Hektar unbefristeten Landbesitz unter
der Bedingung, dass jede Missionsstation eine Schule unter staatlicher Aufsicht zur landwirt-
schaftlichen und handwerklichen Ausbildung der kongolesischen Bevolkerung unterhilt.

Aber der internationale Druck gegen Leopolds Kongopolitik wichst. 1908 sieht sich
Konig Leopold I1. gezwungen, den » Unabhéngigen Staat Kongo« an den belgischen Staat
zu abzutreten. Der Kongo wird belgische Kolonie.

Zu den besonderen Missionsmethoden im Kongo des beginnenden 20.Jahrhunderts
gehoren die so genannten Fermes-Chapelles® der Jesuiten, in denen junge Ménner in eigens
errichteten, christlichen Dorfern von ihrem traditionellen Umfeld abgesondert und unter
der Anleitung von Katechisten in der katholischen Lehre sowie in landwirtschaftlichen
Techniken unterrichtet werden. Wenn diese jungen Minner spiter heiraten, griinden sie
fernab von ihrem traditionellen Leben im Stammesverband ihre eigenen christlichen Dérfer
bzw. Gehofte. Diese christlichen Dérfer, die bald eine gewisse finanzielle Eigenstandigkeit
entwickeln, stehen unter der Aufsicht der von Station zu Station reisenden Missionare.

8 »Nationale Missionen« waren
die Missionen belgischer Provenienz,
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Léon de Saint Moulin S] spricht von einer »ganzheitlichen Evangelisierung«, auf die die
Fermes-Chapelles abzielten. Threm Griinder, P. Emile van Hencxthoven SJ, ging es um »eine
endogene Entwicklung, ohne Investitionen von auflen oder wenigstens mit sehr begrenzten
Mitteln. Er bemiihte sich, das materielle Wohl der Christen durch den Verkauf von Brenn-
holz fiir die Dampfschiffe zu verbessern, aber auch durch Kleinviehzucht oder den Handel
mit Kautschuk [...] Aber sein Projekt war auch eine Art Assimilierungspolitik und griff zum
Nutzen der Kirche auf die Macht des kolonialen Systems zuriick. Die Afrikaner wurden als
Kinder angesehen, und er lief§ zu, dass man ihnen gegeniiber bis zu einem gewissen Mafle
Zwang und gar Gewalt anwandte. «'°

Die Scheutisten gehen ebenfalls nach diesem Prinzip der »christlichen Dérfer« vor, das
quantitativ gesehen sehr erfolgreich ist, da sich die katholischen Missionen mit seiner Hilfe
rasch in dem riesigen Land ausbreiten.

Aber eine zu grof8e Eigenstindigkeit der katholischen Missionen ist nicht im Interesse
des kolonialen Systems. Diesem geht es nicht um eine Verbesserung der Lebensbedingungen
der einheimischen Bevolkerung, sondern um Gewinne fiir die beteiligten européischen
Unternehmen und die belgische Staatskasse. Dem gegeniiber schlagt P.van Hencxthoven
im Jahr 1905 in einem Brief an einen Mitbruder die Griindung einer » Gewerkschaft der
Schwarzen« vor. Er kénne nicht verstehen, warum die Einheimischen nicht auch vom
Reichtum ihres Landes profitieren sollten. Warum sie zum ewigen Sklaventum verdammen?
Schlieflich ziehe Belgien jedes Jahr einen millionenschweren Gewinn aus dem Kongo und
lasse den Einheimischen keinen Platz in diesem Unternehmen."!

1909 beginnt die Kolonialregierung, Steuern zu erheben, die das Uberleben der
Fermes-Chapelles immer schwieriger machen. Schlieflich geben die Jesuiten ihr System
der Fermes-Chapelles auf, nachdem es von der politischen Linken in Belgien zudem noch
als paternalistisches System und »Staat im Staat« gebrandmarkt worden ist." Sie gehen
dazu tiber, Chapelles-Ecoles ohne Internat einzurichten." Die Schiiler halten sich dort nur
tagsiiber auf. Das Projekt der »ganzheitlichen Entwicklung« in den Fermes-Chapelles ist
letztlich an seinem inhirenten Paternalismus und an der inneren Logik des kolonialen
Systems gescheitert.

2.2 »Belgisch-Kongo«

Nach dem Ersten Weltkrieg wiichst im Mutterland Belgien das Interesse an der belgischen
Kolonie Kongo sprunghaft an, was sicher auch auf die wirtschaftliche Stirkung Belgiens
durch die Ausbeutung des Kongos (vor allem in Form von Elfenbein und Kautschuk)
zuriickzufithren ist. Der Kongo wird zur »nationalen Aufgabe«, bei der die Zivilisierung,
d. h. wirtschaftliche, soziale und medizinische Entwicklungen nach europdischen Vorstel-
lungen, und die Verbreitung des Christentums Hand in Hand gehen. 22 Missionsgesell-
schaften gehen von Belgien aus in die »Kongo-Mission«; praktisch jede Familie hat ihre
Ordensschwester oder ihren Missionar im Kongo.
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Eckpfeiler der katholischen Missionen ist das Schulsystem. 1926 werden alle staatlichen
Schulen im Kongo den katholischen Missionen anvertraut, wobei der Staat betrichtliche
Subsidien fiir den weiteren Betrieb der Schulen iibernimmt. Damit sind 9o % der Schulen
in katholischer Hand. Nur etwa 10 % Privatschulen bleiben in zumeist protestantischer
Triigerschaft. Diesen protestantischen Schulen steht theoretisch zwar ebenfalls staatliche
Unterstiitzung zu; sie miissen jedoch bis 1946 warten, ehe sie diese tatsichlich erhalten.

Das Schulsystem ist fiir die katholische Kirche das wirksamste Mittel der Missionierung:
Man lasst sich taufen, um die Kinder zur Schule schicken zu kénnen. Die groflen Wellen
der Massenmissionierung in Belgisch-Kongo finden hier ihren Ursprung: 1930 gibt es im
Kongo 640.000 Katholiken, das sind 10 % der Gesamtbevolkerung; 1959, ein Jahr vor der
Unabhiingigkeit, sind es 5,5 Millionen, d. h. 40% der Bevolkerung, die sich zum katholischen
Glauben bekennen.' In dieser Zeit wird die Kirche in enger Zusammenarbeit mit dem Staat
zu einer michtigen Kraft innerhalb der kongolesischen Gesellschaft.

Dieses System ist aber auch sehr kosten- und personalintensiv. Von vier Patres einer
zentralen Missionsstation ist einer voll und ganz mit der Administration der Schule
beschiftigt. Sein Gehalt deckt die Kosten fiir die anderen Patres, und seine Aufsicht tiber
die Schule garantiert die christliche Institution Schule. Aus pastoraler Perspektive aber ist
diese Aufsichtsfunktion, wie John Baur bemerkt, héufig kontraproduktiv. Disziplinarische
Mafinahmen machen die Bemithungen um pastorale Nihe zunichte. In einer kleinen
Missionsstation ist der einzige Pater mit der Leitung der Schule und der Aufsicht tiber die
Lehrer so beschiftigt, dass praktisch keine missionarische Arbeit »nach auffen« moglich ist.

»Kirche — Schule - Krankenhaus bleibt die Triade, die all das zusammenfasst und
symbolisiert, wofiir im allgemeinen die Arbeit der Mission steht.«'* Mit dieser Triade
Kirche - Schule — Krankenhaus werden die grofflen Missionsstationen zu wichtigen
Zentren des gesellschaftlichen Lebens. So konnen die katholischen Missionen in
Zusammenarbeit mit der Kolonialverwaltung im ganzen Land eine starke Infrastruktur
ausbilden. Diese starke Infrastruktur bildet den Grundstein fiir eine rasch wachsende
Kirche, deren institutionelle Stirke sich bis auf den heutigen Tag gehalten hat. Die kon-
golesische Kirche, deren erste Wurzeln ins 15. und 16. Jahrhundert zuriickreichen, wird
so nicht nur zur éltesten, sondern auch zur gréfiten Kirche der neueren Zeit auf dem
afrikanischen Kontinent.

Langfristig gesehen ist jedoch die grofite Schwiche dieses Systems, in dem die Schulen
eine zentrale Rolle spielen, die Uberzeugung der Kolonialbeamten und der Missionare
(mit einigen rithmlichen Ausnahmen’®), dass eine elementare Schulbildung zwar niitzlich
sei und deshalb grofe Teile der Bevolkerung erreichen miisse, dass diese Ausbildung der
Kongolesen jedoch nicht iiber die elementare Stufe hinauszugehen brauche. So schiitzt sich
das koloniale System, indem es iiber Jahrzehnte hinweg die Ausbildung einer einheimischen
Elite untergrabt. Als der Kongo 1960 unabhéngig wird, weist er zwar eine Scholaritits-
rate von 65% auf — die hochste aller afrikanischen Staaten und Kolonien der damaligen
Zeit -, zahlt aber nur 15 kongolesische Hochschulabsolventen!"”

Das Bewusstsein, dass auch die kongolesische Bevélkerung ein Recht auf eine
qualifizierte Ausbildung und gesellschaftliche Mitgestaltung hat, erhilt durch die Er-
fahrungen der afrikanischen Soldaten im Zweiten Weltkrieg einen starken Schub. Sie
kimpfen Seite an Seite mit den alliierten Truppen ihres »Mutterlandes« und gewinnen
eine neue Anerkennung und ein neues Selbstbewusstsein. Philosophische Stromungen wie
etwa die Négritude-Bewegung erhalten dadurch eine stirkere soziale Verankerung. Auch
bei den Kolonialmichten beginnt sich die Notwendigkeit einer einheimischen Elitebildung
in den Kolonien zogerlich Bahn zu brechen.
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1954 wird in Léopoldville die Universitit Lovanium als Ableger der Katholischen Uni-
versitit von Leuven gegriindet. Das Kolonialministerium in Briissel entwickelt einen Plan,
der allerdings erst zu Ende des Jahrhunderts die universitire Ausbildung weiterer Teile der
einheimischen Bevdlkerung zum Ziel hat. Dieses zaghafte Vorgehen, das dem Empfinden der
meisten Missionare entspricht, fithrt bei den aufstrebenden Intellektuellen, den Evolués, zu
starken Ressentiments. Als 1958 auf der anderen Flussseite in Brazzaville die Unabhingigkeit
der ehemaligen Kolonie Franzosisch-Kongo erklért wird, entlddt sich die Unzufriedenheit
in Kinshasa in Strafenschlachten, mit denen die kongolesische Bevolkerung die sofortige
Unabhingigkeit einklagt. Uberstiirzt entldsst Belgien »seine« Kolonie am 30. Juni 1960 in
die Unabhingigkeit, auf die das Land aber in keiner Weise vorbereitet ist.

Insgesamt ist das Verhiltnis von Kirche und Staat bis zur Unabhéngigkeit von ver-
schiedenen Tendenzen geprigt. Die ersten Missionare stehen dem Unternehmen von Konig
Leopold II. haufig kritisch gegeniiber, auch wenn sie auf die Hilfe der belgischen Beamten
zuriickgreifen. Die Antinomie zwischen dem kolonialen System und einer wirklichen
Entwicklung fiir die einheimische Bevolkerung wird durchaus gesehen. In der belgischen
Kolonie Kongo sind die grofiten Missstinde im Kongo tiberwunden. Durch die groflen
Missionsstationen nach dem Ersten Weltkrieg, in denen nicht mehr der enge Kontakt der
Missionaren mit der einheimischen Bevolkerung gegeben ist, sind die Missionare enger in
das koloniale System eingebunden. Auf Seiten der Missionare werden kritische Stimmen
gegeniiber der Kolonialverwaltung rar. Nach dem Zweiten Weltkrieg beginnt sich das
Bewusstsein zu verandern. Besonders das Selbstbewusstsein der einheimischen Bevolkerung
fithrt zur Unabhangigkeitsbewegung, der fithrende Kirchenvertreter zundchst zogerlich,
dann deutlicher ihre Zustimmung aussprechen.

3 Auf dem Weg in die Unabhingigkeit -
das prophetische Wirken J. A. Malulas

Zu diesen fithrenden Kirchenvertretern zahlt Joseph Albert Malula (1917-1989), der — nach
seiner Priesterweihe im Jahr 1946 und nach pastoraler Tétigkeit in verschiedenen Pfarreien
des damaligen Léopoldville - als einer der ersten Kongolesen im Jahr 1959 zum Bischof,
namlich zum Weihbischof von Léopoldville, geweiht wird. Wahrend seiner Bischofsweihe
im Stadium Tata Raphaél spricht er die berithmt gewordenen Worte, die er spiter als das
Programm seines ganzen Lebens bezeichnet: »Fiir eine kongolesische Kirche in einem
kongolesischen Staat.«'®

Fiir Malula geht der Einsatz fir die ganzheitliche Selbstbestimmung der Kongolesen
Hand in Hand mit seinem unermiidlichen Bemiihen, eine authentisch afrikanische
Ortskirche aufzubauen. So begleitet er als junger Kaplan eine Gruppe kongolesischer

18 Vgl. Allocution aprés |'ordination
épiscopale, in: (Euvres complétes
du Cardinal Malula, rassemblées et
présentées par Léon de SAINT
MQULIN s.]., Volume 2, Textes bio-
graphiques et généraux, Facultés
Catholiques de Kinshasa, Kinshasa
1997, 49-50, hier 49.

19 Manifeste de Conscience
africaine, in: ebd., vol. 6, Textes
concernant le laicat et la sociéte,
301-309.

20 L'ame de I'Afrique noire, in:
ebd., Volume 3, Textes concernant
I'inculturation et les abbés, 19-34,
hier 23.

21 Ebd., 24.

22 Religions africaines et christia-
nisme, ebd., 84-86, hier 8s.

23 »lhr, unsere rechtschaffenen
Ahnen, seid mit uns. lhr, die ihr mit
Gottes Hilfe ihm treu gedient habt,
seid mit uns. lhr, die ihr Christus
nicht gekannt habt, ...« Romisches

MeBbuch fiir die Dizesen Zaires.
Der feierliche Ritus, in: Der neue
Mefritus im Zaire. Ein Beispiel kon-
textueller Liturgie (Theologie der
Dritten Welt 18), Freiburg/Basel/
Wien 1993, 67-90, hier 70.

24 L'ame de |'Afrique noire

(wie Anm. 20), 27.

25 Ebd.
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Intellektueller (so genannte Evolués), die im Jahr 1956 das Manifeste de Conscience africaine
veroffentlichen, welches die Debatte um die Unabhingigkeit auf die Tagesordnung setzt."”

In einem Kontext der Ungleichheit zwischen Schwarz und Weif3, ja des Rassismus, war
es aber insbesondere die Leidenschaft fiir ein authentisch afrikanisches Christentum, die
Malulas ganzes Leben bestimmt hat.

In seiner Rede auf der Weltausstellung in Briissel im Jahr 1958 setzt sich der junge
J. A.Malula mit dem Verhiltnis zwischen den Rassen auseinander. Er fiihrt aus, dass der
Schwarzafrikaner Gott bereits vor der Ankunft der weiflen Missionare kannte. Jegliche
Bezeichnung der Schwarzen als >heidnisch<, >wild« oder > primitiv« verkenne die zutiefst
religiose »Seele« (so auch der Titel des Vortrags) des Schwarzafrikaners. »Dieser Sinn fiir
Gott ist einer der afrikanischen Werte, auf die wir sorgsam bedacht und stolz sind. « 2l

Im Riickblick auf die ersten Jahrzehnte der Evangelisierung stellt Malula fest, dass das
Christentum im Kongo auf fruchtbaren Boden gefallen ist (von 18 Millionen Einwohnern
sieben Millionen Katholiken) und sieht den Grund fiir diesen zahlenmafiigen Erfolg in der
religisen Grundausrichtung der Schwarzafrikaner.

»Der pure Monotheismus, zu dem sich die Bantu iiberall bekannten, bot dem
Katholizismus eine solide Grundlage, auf der die katholische Lehre aufbauen konnte. Der
Glaube an das Weiterleben der Seele und an den endgiiltigen Lohn eréffnete unendliche
Méglichkeiten der Entfaltung. Durch sein Verstindnis von der Familie als Clan, sein
Gemeinschaftsleben und seine grofe Gastfreundschaft war der schwarze Bantu auf die uni-
verselle Nichstenliebe vorbereitet, die die eigentliche Quintessenz des Christentum ist.«*

Wenn Joseph Albert Malula hier vom Schwarzafrikaner vor der Ankunft des Christentums
spricht, ist zu bedenken, dass seine GrofReltern noch keine Christen waren, sondern der
traditionellen afrikanischen Religion anhingen. Fiir Malula kniipft das Christentum an diese
traditionellen afrikanischen Religionen an. Denn wie er zwanzig Jahre spéter ausfiihrt, gilt:
»Durch seine Inkarnation ist das inkarnierte Wort zu uns afrikanischen Vélker gekommen,
nicht um die Religion unserer Ahnen zu zerstoren, sondern um sie zu ihrer Fiille, ihrer
Vollendung zu fithren. Ich bin gekommen, sagt Christus, nicht um zu zerstoren, sondern
um alles zu vollenden, was existiert. Und was in Afrika existiert, das sind bestimmte mora-
lische und religiose Werte der afrikanischen Traditionen. Diese Werte betrachten wir zu
Recht als das Proto-Evangelium. Es sind diese moralischen und religiosen Werte, die das
Christentum vervollstindigt, erhebt und zu ihrer Vollendung fiihrt. Ist das nicht der semen
verbi, von dem das Zweite Vatikanische Konzil spricht?«**

Angesichts der oben genannten traditionellen afrikanischen Werte, so Malula in seiner
Rede auf der Weltausstellung 1958, konnte der Missionar dem Schwarzafrikaner Gott ver-
kiinden, der zugleich der Gott seiner Viter war. Deshalb werden im kongolesischen Ritus,
offiziell »Romisches MefRbuch fiir die Didzesen Kongos«, an zentraler Stelle die Ahnen um
ihre Fiirbitte bei Gott angerufen.?® Diesen Gott, der den Befreier Jesus Christus gesandt
hat, habe der Schwarzafrikaner mit Begeisterung angenommen, so Malula in seiner Rede
von 1958.

Aber auch die Schattenseiten dieser jiingsten Begegnung zwischen Afrika und Abendland
finden hier Erwdhnung. So habe die abendlindische Zivilisation mit ihrem Individualismus
die traditionelle Familienstruktur der Bantu ins Wanken gebracht.** Zudem sei die Mis-
sionierung der »ersten Stunde« oberflichlich geblieben. Das Christentum habe noch keine
tiefen Wurzeln in den Seelen der afrikanischen Christen geschlagen. »Die schwarze Seele
wurde nicht erreicht. Das Leben des schwarzen Menschen stellt uns eine Dualitiit vor: das
Evangelium auf der einen Seite, das Leben selbst auf der anderen. «** Die Unabhéngigkeits-
bewegungen der afrikanischen Volker und das erstarkende Selbstbewusstsein der Afrikane-
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rinnen und Afrikaner stellen auch die katholische Kirche vor die Herausforderung, dass
sie »auf Afrikas Erde eine afrikanische Gestalt annehme, um wahrhaft katholisch, d. h. die
Kirche aller Volker zu werden. «?¢

Diese Ausfiihrungen stehen im Kontext einer zu Ende gehenden Kolonialzeit, in der
das Verhiltnis zwischen den Rassen vom Paternalismus der Weiflen und einer erwarteten
Unterwiirfigkeit der Schwarzen bestimmt ist. Der Weifle duzte den Schwarzen in der
Offentlichkeit wie selbstverstindlich, erwartete aber umgekehrt ein respektvolles »Sie« in
der Anrede. Das Verhiltnis ist das zwischen Herrscher und Untergebenem. Im Bereich der
menschlichen Beziehungen miissten, so Malula in seiner Rede von 1958, die WeifSen erst
lernen, »im Schwarzen zuerst einen Menschen zu sehen, und dann erst die Farbe seiner
Haut«*.

Malula warnt vor einer Uberbetonung des Unterschieds zwischen Schwarz und Weif3.
»Es gibt keine zwei Menschheiten, eine abendlindische und eine andere, afrikanische; es
gibt keine zwei Menschheiten, die der zivilisierten und die der primitiven Menschen. Es gibt
keine zwei Gruppen von Menschen, die kultivierten, logischen und die nichtkultivierten,
vorlogischen Menschen. Es gibt nur eine Menschheit, die alle Menschen vor Gott gleich
und in der menschlichen Natur zu Briidern macht.«**

Die fundamentale Gleichheit zwischen schwarzen und weiflen Menschen besteht fiir
Malula gerade in ihrer Beziehung zu Gott. »Das Problem der menschlichen Beziehungen,
der Rassenkonflikte und der politischen Konflikte, die die Menschen im Kongo trennen
und einander gegeniiberstellen, konnen in Ruhe und Frieden gelost werden, wenn wir uns
alle unserer grundlegenden Gleichheit vor Gott und unserer universellen Geschwisterlich-
keit bewusst sind.«?* Bereits bei Malulas Berufung zum Priester spielte diese Dimension
eine Rolle, dass gerade das Christentum, vermittelt durch die Kirche, die Gleichheit aller
Menschen verkiindet: »Ich habe Schwarze gesehen, die die Soutane tragen«*’, vermittelt
einen Widerhall von dieser ambivalenten Faszination der westlichen Kultur und Religion,
die eben auch quasi eine Emanzipation vor Gott ermoglicht.

In seiner Rede im Jahr 1958 fithrt Malula die Kirche als Beispiel und Vorbild fiir die
belgische Regierung an: »Die katholische Kirche hat an die Moglichkeiten der Afrikaner
geglaubt: sie hat Afrika afrikanische Priester gegeben, die Direktoren von Schulen, Leiter
von Missionsstationen und sogar Bischofe sind. Sie haben dieselben Vollmachten und
dieselben Verantwortlichkeiten wie ihre weiflen Mitbriider. Das Werk der Evangelisierung
in Afrika ist ein Erfolg, weil die Kirche an die Mdglichkeiten der Afrikaner geglaubt hat.
Dieses Vertrauen ist es, das die Kongolesen von der Regierung erwarten.«*

Die Tiefe der Wunde, mit der die Kolonisierung die afrikanische Identitit entwertet
und belastet hat, ist fiir Nichtafrikaner oft schwer zu ermessen. Sie mag zwar gelegentlich
auch fiir eine Festschreibung in der Opferrolle missbraucht worden sein,* stellt aber in der

26 Ebd.,26. 33 Ludwig BERTSCH SJ, Das nach- 36 Vgl.ebd. 182,
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in: (Feuvres complétes du Cardinal
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kulturellen Identititsfindung Schwarzafrikas eine bleibende Frage dar. Ludwig Bertsch S]
spricht von einer »kulturellen Schizophrenie«, die sich am Beispiel der Religionszuge-
horigkeit konkretisiere: »Um Christen zu werden, mufiten die Afrikaner vieles, ja oft alles,
was ihre kulturelle Identitit ausmachte, aufgeben.«** Dem hilt Joseph Albert Malula eine
radikale Option fiir ein afrikanisches Christentum entgegen.

Dabei ist fiir ihn die Uberwindung dieser »kulturellen Schizophrenie« ein lebenslanger
Prozess, in dem die Erfahrung des Zweiten Vatikanischen Konzils ein wichtiger Meilen-
stein ist. So berichtet Malula beeindruckt von dem Einzug der 2500 Bischofe in Sankt Peter,
der ihm die Katholizitiit der Kirche plastisch vor Augen gefithrt habe. Uber die Bedeutung
dieser auf dem Konzil erfahrenen Weltkirche schreibt er 1963:

»Die Botschaft Christi wendet sich an alle Menschen, an alle Volker. Sie ist nicht fiir
ein bestimmtes Volk bestimmt. Die koloniale Wirklichkeit, die die Evangelisierung mit der
Kolonisierung verbunden hat, ist keine notwendige geschichtliche Gegebenheit, sondern
absolut kontingent. Von der Offenbarung ausgehend miissen wir diese beiden trennen und
erkennen, dass das Christentum eine géttliche Initiative ist: Gott, der sich in die Begegnung
mit den Menschen begibt, um sie in Christus zu seinen Séhnen zu machen.

Die katholische Kirche in Afrika ist der lebendige Christus in Afrika, der sich heute an das
afrikanische Volk wendet, an die Afrikaner, um sie zu seinen Briidern, zu gleichberechtigten
Séhnen Gottes zu machen. In der katholischen Kirche sind die Afrikaner weder Auslander
noch Eindringlinge, sondern wahre Kinder des Hauses. Sie sind keine unehelichen, sondern
legitime Kinder, Teil der Gemeinschaft der Heiligen, Glieder der Familie Gottes, mit
denselben Rechten und denselben Pflichten wie die anderen, vor ihnen gerufenen Vélker.«**

Als Schliisseltext des Zweiten Vatikanischen Konzils, der die Aufgabe der Afrikanisierung
beschreibe, sieht J. A. Malula den bekannten Abschnitt aus dem Missionsdekret:

»Um dieses Ziel [sc. das Christentum recht zu gestalten] zu verwirklichen, mufl in jedem
sozio-kulturellen Grofiraum die theologische Besinnung angespornt werden, die im Licht
der Tradition der Gesamtkirche die von Gott geoffenbarten Taten und Worte, die in der
Heiligen Schrift aufgezeichnet sind und von Kirchenvitern und Lehramt erldutert werden,
aufs neue durchforscht. So wird man klarer erfassen, auf welchen Wegen der Glaube unter
Benutzung der Philosophie und Weisheit der Vélker dem Verstehen niherkommen kann
und auf welche Weise die Gepflogenheiten, die Lebensauffassung und die soziale Ord-
nung mit dem durch die géttliche Offenbarung bezeichneten Ethos in Einklang gebracht
werden konnen. Von da 6ffnen sich Wege zu einer tieferen Anpassung im Gesamtbereich
des christlichen Lebens.« (Ad gentes 22)

Auf Afrika angewandt, ist damit mehr gemeint als eine folkloristische Uberarbeitung
liturgischer Ausdrucksformern wie Musik und Tanz. Wie Kardinal Malula vor der Ver-
sammlung der Romischen Bischofssynode im Jahr 1971 (»Uber den Dienst des Priesters
und die Gerechtigkeit in der Welt«) ausfithrt, versteht er diesen Text als einen Aufruf zu
einer »tiefgehenden und radikalen Uberpriifung« der gesamten christlichen Tradition,
um zwischen dem Wesentlichen dieser christlichen Tradition und den sozio-kulturellen
Elementen zu unterscheiden.?® Afrikanisierung impliziert also, die Kirche in Afrika zu
»desokzidentalisieren « und eine afrikanische Ortskirche mit ihrer eigenen Theologie, ihrer
eigenen Philosophie, ihrer eigenen Liturgie und eigenen disziplinarischen Regelungen auf-
zubauen.*® Der theologische Schliisselbegriff ist hier die Ortskirche, die nur dann wirklich
Ortskirche ist, »wenn sie die ganze Fiille ihrer Heilsmittel zu nutzen weifl«”’.

Wie Malula anlisslich des 20. Jahrestages seiner Bischofsweihe ausfiihrt, fordert die Afri-
kanisierung auch ihm selber eine nicht einfache Uberwindung des Kolonisationskomplexes
und der grundlegend abendlindischen Denkstrukturen®® ab.
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Die Afrikanisierung der Kirche bezeichnet Malula als ein »ganzes Lebensprogramme«*,

dessen Verwirklichung alle Kreativitat und alle Intelligenz der Schwarzafrikaner erfordere.
Die tiefe und radikale Uberpriifung der christlichen Tradition in diesem Sinne ist ein
andauernder Prozess, der zu Lebzeiten Malulas bereits grofe Fortschritte gemacht hat*°

aber bis heute eine bleibende Aufgabe darstellt.

3

Zusammenfassung

Die Anfinge der zweiten »Evangelisierung« des Kongo im 19./20.Jahrhunderts werden
im vorliegenden Beitrag nachgezeichnet. Der Weg fiihrte von dem »unabhingigen Staat
Kongo« zu »Belgisch-Kongo« sowie 1960 in die Unabhéngigkeit. Das prophetische Wirken
Kardinal Malulas kommt anschlieBend zur Darstellung, das nicht zuletzt in der Erfahrung
des I1. Vatikanums wurzelte.

Abstract

This contribution traces the beginnings of the second »evangelization« of the Congo in
the 19th and the 20th century. The path leads from the »independent state of Congo« to
the »Belgian Congo« as well as, in 1960, to independence. The prophetic work of Cardinal
Malula is then described which is rooted in particular in his experience of the Second
Vatican Council.

39 Die Kirche zur Stunde der Afri-
kanitat (wie Anm. 37) 82.

40 Vgl. dazu MOERSCHBACHER, Volk
Gottes in Afrika (wie Anm. 1).
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Interreligiose und
Interkulturelle Verstaindigung

Hermeneutische Uberlegungen

von Francis X.D’Sa

1 Das Problem

In seinem postsynodalen Apostolischen Schreiben Ecclesia in Asia (EC) hofft Johannes
Paul 11. im dritten christlichen Jahrtausend auf eine grofle Glaubensernte im asiatischen
Kontinent. Das Schreiben aber ist sich der verschiedenen Schwierigkeiten der asiatischen
Bischofe bewusst. Eine der eklatanten Schwierigkeiten ist die Proklamation von Jesus als
dem einzigen Retter der Welt. Die Asiaten haben keine Schwierigkeit Jesus als eine Mani-
festation Gottes zu akzeptieren, aber nicht als die einzige Manifestation oder als den ein-
zigen Retter. Auf dem Hintergrund der Glaubenssitze der asiatischen Religionen, die mit
kulturellen Werten und Kosmovisionen eng verbunden sind, entstehen philosophische,
kulturelle und theologische Schwierigkeiten. Ferner gibt es die Tatsache, dass fiir nicht
wenige Asiaten Jesus als Auslander gilt (EC §20).

2 Gegenseitige Verstindigung bei den Kultur-Welten

Ecclesia in Asia geht nicht unmittelbar auf diese Schwierigkeiten ein. Stattdessen macht
das Dokument einige Vorschlage, die mir aus der padagogischen Perspektive wichtig zu
sein scheinen.! Aber bevor wir uns mit der Pidagogik beschiftigen, tut es not, uns mit den
Schwierigkeiten, die mit der Verkiindigung von Jesus Christus als dem einzigen Retter in
Zusammenhang stehen, auseinanderzusetzen.

Diese und andere Schwierigkeiten, denen wir im religiosen Raum Asiens begegnen, ent-
springen der Andersartigkeit der Kulturen. Die Schwierigkeiten der asiatischen Religionen
mit Jesus — dem einzigen Retter der Welt - sind weniger Glaubensschwierigkeiten als
kulturelle Grenzen. »Einzig« (= unique)? ist in den meisten asiatischen Kulturen (und
Religionen) ein Fremdwort. Asiatische Kosmovisionen sind vertraut mit »sowohl-als auch«,
aber nicht mit »entweder-oder«. Die lateinische Tradition spricht z.B. von terminus fiir
einen Fachausdruck. Der ferminus ist begrenzt, deferminus zeigt seine Grenze. Hingegen
verwendet die Sanskrit-Tradition fiir dieselbe Bedeutung das Wort »paribhasa«, um den
Brei herumreden! Ein anderes Beispiel: Die lateinische Tradition verwendet status, eher

1 EC §20: »The presentation of Jesus  of Asian methodology in teaching«.«

Christ as the only Saviour needs to Ein Problem der Verschiedenheit
follow a pedagogy which will der Kosmovision kann nicht durch
introduce people step by step to the eine Padagogik gelost werden.

full appropriation of the mystery [...] 2 Auch Einzigartigkeit (»uniqueness«).

The Synod recommended that sub-
sequent catechesis should follow »an
evocative pedagogy, using stories,
parables and symbols so characteristic
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mit einer passiven Nuance. Fiir die Sanskrit-Tradition gilt status als etwas Dynamisches
und ist bestens fiir das Unverinderliche, das Absolute (Geheimnis) geeignet.®

Dies ist nun eine andere Diagnose, die einer anderen Losung bedarf. Denn die Gefahr, dass
wir eine andere Kultur mit Augen unserer Kultur betrachten und mit dem Vorverstindnis
unserer Kultur beurteilen, ohne uns mit einem hermeneutischen Verdacht zu wappnen, ist
grofs. Es ist deshalb unentbehrlich, dass wir mit Vorsicht mit einer fremden Kultur umgehen.

Diese Gefahr wird aktuell, besonders wenn wir uns mit fremden Schriften, Traditionen
und Gewohnheiten beschiftigen. Das trifft uns alle: Atheisten, Buddhisten, Christen, Hindus,
Juden, Muslime, Sikhs, die Ur-Religionen, usw. - nicht nur papstliche Dokumente. Auf den
Punkt gebracht: Das ist das Problem der interreligiésen und interkulturellen Verstandigung.

Wir Christen sprechen alle eine Sprache, die Glaubige von anderen Glaubenstraditionen
nicht verstehen. Es stimmt aber, dass auch die Andersgliubigen dasselbe tun. Jedoch wir,
die wir einen Missionsauftrag bekommen haben, hitten uns lingst dieses Problems bewusst
sein miissen. An erster Stelle denke ich an uns indische Christen, die als Minderheit unter
Hindus oder Muslimen leben. Wir alle reden oder bekommen zu horen, dass der Missions-
auftrag zu unserem Christsein gehort.

Wie kommt es denn, dass wir nach wie vor unsere »monokulturelle« Sprache sprechen?
Wieso fehlt uns das Bewusstsein, dass unsere christliche Sprache von den Andersgliubigen
nicht so verstanden wird, wie wir sie meinen? Sicherlich nicht, weil die anderen dumm
sind oder weil sie kein Interesse haben.

Nach meiner Einschitzung liegt die Antwort hochstwahrscheinlich darin, dass wir
Christen uns des Problems der Verstandigung nicht richtig bewusst sind.* Vielleicht meinen
wir, dass wir einander ohne Weiteres verstehen kénnten, wenn wir (und auch die anderen)
ein wenig mehr guten Willen zeigen wiirden.

3 Der Dialog der Kulturen und Religionen

Das eigentliche Problem der interkulturellen Verstindigung aber liegt anderswo, némlich
in unserer monokulturellen Einstellung oder noch priziser, in der monokulturellen Ein-
stellung unserer Kultur-Welt. Wir nehmen einfach an, egal ob wir Christen oder Hindus
oder Muslime sind, dass wir alle auf gleiche Weise verstehen; und dass wir alle das gleiche
Verstindnis von Wirklichkeit und Wahrheit haben.?

Jede Kultur-Welt ist eine Welt fiir sich, was Wirklichkeits- und Wahrheitsverstandnis
betrifft. Jede Kultur-Welt hat ihre Eigenart und ihre Einzigartigkeit, die sich auf Schritt

3 Betty HEIMANN, The Significance
of Prefixes in Sanskrit Philosophical
Terminology, Hertford 1951, 1: »In
spite of all (late) systematics and
predilections for classification India’s
terms never get the rigidness of Latin
sterminis, fixed limits. « Wiederum
ebd., 91: »Synonyms are the expres-
sion of India’s dynamic thinking. The
predilection for forming synonyms is
based on India’s love of paraphrase
instead of clear-cut, one-sided desig-
nation.«

4 Die anderen Glaubensgemein-
schaften bem(hen sich noch weniger
ihre Glaubenserfahrungen inter-
kulturell verstandlichen zu machen.

5 Redemptoris missio §20: »Bei all
dem Leid, von dem die Vélker Asiens
heimgesucht sind, konnte Jesus am
besten als der Retter verkiindet
werden, der das Dasein all jener mit
Sinn erflillt, die unsaglichen Schmerz
und Leid erdulden.« Wenn das so
ware, waren die Leidenden langst
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und Tritt behauptet. Von Weitem mag vieles dhnlich aussehen, aber bei naherem Hinsehen
iiberraschen uns die Unterschiede.

Wir behaupten nicht, dass die Kultur-Welten ginzlich verschieden sind, sondern dass
sie verschieden genug sind, um den hermeneutischen Verdacht rechtzeitig einzuschalten.
Ahnlichkeiten werden wir zur Geniige begegnen, wenn wir uns in einer »neutralen«
Sprache (zum Beispiel Englisch) unterhalten wiirden. Aber besonders hier triigt der
Schein sprichwortlich, denn auch Englisch ist keine »neutrale« Sprache. Wir brauchen nur
bekannte Ausdriicke wie Geburt, Geschichte, Geschehen, Glauben nennen und wir werden
unsere blauen Wunder erleben, vorausgesetzt, dass wir einsehen, dass wir nach wie vor in
einer monokulturellen Welt beheimatet sind.

Monokulturelle Welt impliziert (bewusst oder unbewusst) kultureller Mangel an
Sensibilitidt anderen Kulturen gegeniiber. Das wiederum bedeutet monokulturelle Hege-
monie, man setzt die eigene Kultur als Norm voraus, um fremde Kulturen zu beurteilen.
Vielleicht pflegen alle Kulturen (vermutlich unbewusst) ein hegemonisches Selbstver-
standnis. Was Wirklichkeit und Wahrheit angeht, gerade dort scheint die Kultur das letzte
Wort zu haben. Die Einstellungen, die die Nachbar-Kulturen an den Tag legen, erscheinen
uns, die wir andere Einstellungen pflegen, meistens als nicht sehr sinnvoll. Deswegen ist
der Dialog der Kulturen unabdingbar. Das letzte Wort, wenn es so etwas iiberhaupt geben
sollte, sollte einem aufrichtigen Dialog der Kulturen zukommen. Auf dieser Ebene haben
alle Kulturen die gleichen Rechte und die gleichen Pflichten.® Daher wire als Arbeitsregel
die Selbstkritik der Kritik an anderen Traditionen vorzuziehen. Die wichtigste Regel in
diesem Kontext wire, meines Erachtens, folgende: Die anderen so verstehen, wie sie sich
verstehen, damit sie uns verstehen, wie wir uns verstehen. Bis wir uns dies angeeignet haben,
ereignet sich kein echtes Pfingstfest!

In diesem Beitrag fragen wir nicht nach der Padagogik des Dialogs, sondern nach
dem rechten Verhiltnis der Kulturen zueinander, ein Verhiltnis aus dem gegenseitige
Verstindigung entsteht. Schlicht gefragt, wie kénnen sich die Kulturen beziiglich ihrer
Einzigartigkeit verstandigen? Wie konnen die Religionen sich verstandigen, was Glauben,
Glaubenserfahrung und Glaubenssatz betrifft? Die Welt einer Kultur (und dementsprechend
die Welt einer Religion) besteht mindestens aus drei Ebenen: Die Wahrnehmungsebene
(Weltverstiandnis), die Bewusstseinsebene (Menschenverstindnis) und die Tiefendimension
(»Gottes«-Verstindnis).” Diese drei Dimensionen machen die Kosmovision einer Kultur
aus. Wenn wir Vergleiche zwischen Einzeleigenschaften anstellen, dann muss dies auf dem
Hintergrund der gesamten Kosmovision geschehen. Wir diirfen nicht mit Einzelheiten ohne
Bezug auf die Kosmovisionen beginnen. Vielmehr miissen wir sozusagen das Gesamtbild
immer im Blick haben. Folgende Erorterung soll das genauer kldren.

Eine Kosmovision hat mit Kosmos, Mensch und »Gott« — den drei Zentren der Wirk-
lichkeit — zu tun.® Das Wort Kosmovision ist eine einzigartige Beziehungsganzheit dieser
Zentren. Weil wir darin geboren sind, darin aufgezogen werden, mit ihrer kulturellen
Sprache von Gewohnheiten, Traditionen, Prozessen, Verstehensweisen, Literatur, Kunst,
Musik, Moral, Ethik und Religion vertraut werden, bekommen wir — meistens — ohne ein
thematisches Lernen ein Gespiir fiir Wirklichkeit und Wahrheit. Jede Religion bietet ihren
Anhingern eine Kosmovision. Das Verstindnis von Wirklichkeit und Wahrheit driickt das
Eigenwesen einer Kultur aus.

Deshalb ist es ein schwieriges Unterfangen eine fremde Kultur (und Religion) von
innen her zu verstehen. Die Religionswissenschaft erméglicht uns gleichsam eine Land-
karte der Religionen und einen Stadtplan der einzelnen Traditionen. Thre Seele aber
bleibt verborgen.
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Der Dialog der Kulturen und Religionen zielt darauf, dass die Austausch haltenden Per-
sonen Einblick in die Welt des anderen bekommen. Wenn man in die Glaubenswelt des
anderen einen Blick wirft, beginnt man diese andere Welt ein klein bisschen zu verstehen.
»Ein Blick« ist ein sehr schwacher Ausdruck, denn man muss in der Tat in die Welt des
anderen eintreten. Wenn man vom Ufer des anderen das eigene Ufer betrachtet, dann ist
dies eine eigenartige Wahrnehmung — wie etwa eine unmittelbare Betrachtung des eigenen
Gesichts! Dieses Gesicht aber ist uns nicht vertraut! Die uns nicht vertraute Betrachtung
vom anderen Ufer ist gleichsam eine neue Offenbarung.

Bevor wir mit einer fremden Kultur dialogisch vorgehen, tut es not, mit ihrem Geschichts-
verstindnis vertraut zu werden. Dieses Vorgehen konnte unser Vorverstindnis einigermafien
auf die Begegnung vorbereiten. Das Geschichtsverstandnis bezieht sich auf fast alles. Deshalb
ist es grundlegend auch fiir das Wirklichkeitsverstindnis. Es ist unter diesem Gesichtspunk,
dass wir uns der Untersuchung des Geschichtsverstindnisses widmen.

4 Vielfalt des Geschichtsverstindnisses®

Jede Kultur hat ein eigenes Wirklichkeits- und Wahrheitsverstindnis. Die christliche
Kosmovision ist eine andere als die hinduistische Kosmovision. Exemplarisch kénnen wir
nun das Verhiltnis zwischen der Kosmovision des anthropischen Geschichtsverstindnis
des westlichen Christentums und der des karmischen Geschichtverstindnis der Bhagavad-
Gita der Hindu-Traditionen kurz besprechen.

4.1 Anthropisches Geschichtsverstindnis

Unter anthropisches Geschichtsverstindnis verstehe ich das Weltgeschehen, insofern es
den Menschen — den Anthropos - und sein Schicksal betrifft. Geschichte ist nicht nur eine
Kette von vernetzten Fakten, noch weniger eine Chronologie der Geschehnisse. Aus den
Geschehnissen stechen einige hervor und zwar diejenigen, die mosaikartig eine Einheit
bilden. Dann sind sie mehr als Geschehnisse. Nunmehr sind sie Ereignisse. Ein Geschehen
wird zum Ereignis, wenn es zusammen mit anderen Geschehnissen ein sinnvolles Ganzes
bildet. Wenn eine Ganzheit der Geschehnisse sinnvoll wird, wird damit die Geschehnis-
Ganzheit zum Ereignis. Anthropisches Geschichtsverstindnis besteht aus einer sinnvollen
Kette von Geschehnissen, die das Schicksal der Menschen affiziert. Damit wird das Ganze
mit den Teil-Geschehnissen zum Ereignis. Im Zentrum steht die menschliche Person;
daher die Bezeichnung »anthropisches Geschichtsverstindnis«. Gottes-, Menschen- und
Weltverstindnis — alles bezieht sich letzten Endes auf die menschliche Person.

9 Francis X.D'SA, Anthropische 11 Siehe Francis X.D'SA, Christliche 12 Raimon PANIKKAR, The Law of
und karmische Geschichte, in: Arbeit und hinduistisches Karma, in: Karma and the Historical Dimension
Francis X.D'SA, Regenbogen der Ernesto GRASSI/Hugo SCHMALE of Man, in: Raimon PANIKKAR,
Offenbarung. Das Universum des (Hg.), Arbeit und Gelassenheit. Zwei Myth, Faith and Hermeneutics.
Glaubens und das Pluriversum der Grundformen des Umgangs mit Natur,  Cross/Cultural Studies, New York,
Bekenntnisse, Frankfurt a. M./London Miinchen, 1994, 85-109; DERS., 1979, 364-369.

2006, 63-86. Karma: Work for Liberation and 13 J.Severino CROATTO, Biblical
10 Das heifSt auf Englisch: The Means of Bondage. Towards a Hindu Hermeneutics. Toward a Theory of
unigueness of Jesus Christ. Theology of Work, in: Jeevadhara. Reading as the Production of
A Journal of Christian Interpretation. Meaning, Maryknoll, NY, 1987.
XI:75 (1983) 196-212. 14 Siehe Francis X.D'SA, Dharma

as Delight in Cosmic Welfare:
A Study of Dharma in the Gita, in:
Biblebhashyam VI (1980) 335-357.
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Das Interessante dabei ist das damit verbundene Wahrheitsverstindnis: Etwas ist wahr,
wenn dafiir die Geschichte biirgen kann. Wenn man die Geschichtlichkeit der Geschehnis-
kette nachweisen kann, in dem man erforscht, wie es eigentlich gewesen ist, dann gilt dies als
wahr und zwar als geschichtlich wahr. Im anthropischen Geschichtsverstindnis hat Wahrheit
mit Geschichtlichkeit zu tun. Das anthropische Geschichtsverstandnis ist der Garant fiir
die Wahrheit eines Ereignisses. Wo dieser Garant fehlt, fehlt auch das Fundament seiner
Wabhrheit. In dieser Kosmovision hat alles, was geschichtlich nicht nachweisbar ist, keinen
Wahrheitswert. Wie wir gleich sehen werden, macht dieser anthropische Standpunkt im
karmischen Geschichtsverstindnis tiberhaupt keinen Sinn.

Es sind andere Ziige, die der anthropischen Kosmovision zukommen. Das Zentrum
des Geschichtsverstindnisses bildet der Anthropos mit seiner Freiheit. Freiheit und Ver-
antwortung sind wichtige Eigenschaften des Anthropos. In der Glaubensversion dieser
Perspektive sieht er sich an Gottes statt. In dieser Eigenschaft trigt er Verantwortung
fiir sich und fiir die Welt. Die Verantwortlichkeit macht ihn Gott &hnlich. Sein Heil
oder Unheil hingt davon ab, wie er seine Verantwortung wahrnimmt. In der sikularen
Version glaubt er mit seiner Vernunft und Freiheit die letzte Instanz fiir sein Leben in
der Welt zu sein. Als geschichtliches Wesen weif3 er die Einmaligkeit des Lebens zu
schitzen, wie auch jeder Augenblick einzigartig und einmalig ist. Die Einmaligkeit des
Lebens bestimmt seine Einstellung zu Zeit und zu Leben. Von diesem Standpunkt aus
ist es fiir ihn unmoglich, an eine Wiedergeburt zu glauben. Das passt {iberhaupt nicht
in sein Glaubensschema. Umgekehrt passt nur in diese Kosmovision der Glaubensatz
der Einzigartigkeit von Jesus Christus."® Er passt aber nicht in die Kosmovision der
karmischen Geschichte.

Die anthropische Kosmovision stellt den Anthropos in das Zentrum: Gott wird Mensch,
die Menschen sind Gotteskinder, die Welt ist zu humanisieren und der Teufel hat seine
Hand im Spiel. Offensichtlich spielt hier die Welt als solche eine untergeordnete Rolle,
besonders was das Heil angeht (wenn man vom Romerbrief 8,19-23 absieht). Bisher hat diese
Kosmovision keine heilsgeschichtliche Rolle fiir den Kosmos gesehen. Eine Kosmovision ist
niemals statisch, sie ist dem stindigen Wechsel unterworfen. Dennoch kann der Wechsel
nur innerhalb bestimmter Parameter und der Grenzen der Kosmovision stattfinden, auch
wenn wir im Voraus nicht wissen, wo die Grenzen liegen.

4.2 Karmisches Geschichtsverstindnis

Die geschichtliche Entwicklung von Karma-Bedeutungen ist lang und kompliziert.
Skizzenhaft konnen wir Folgendes hervorheben: In der vedischen Zeit bedeutete Karma
die Handlung beim Opferritual. Spiter bezog sich die Bedeutung auf eine Spiritualitit der
Handlung (Karma-Yoga in der Bhagavad-Gita'"). Eine andere weit verbreitete Bedeutung
hat mit unseren vergangenen Handlungen und ihren Wirkungen zu tun. Unser vergangenes
Karma bestimmt unsere Gegenwart und Zukunft. Es gibt eine Kontinuitat zwischen der
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. In manchen Fillen bedeutet Karma einfach Hand-
lung."2 In den Traditionen Indiens geschieht eine Art Akkumulation der Bedeutungen. "
Keine Bedeutung wird ausgeschaltet; nur kommen neue hinzu.

Die karmische Sicht der Welt bezeugt eine Welt der Solidaritit, wo alles — aber auch
alles — miteinander verbunden ist. Die Folge davon: Zeitlich und raumlich gibt es keine
Insel, weil das Ganze ein Kontinuum ist. Mit Blick auf ein Kontinuum redet man heuristisch
von Geschehnissen. Deshalb gibt es kein Ereignis. Wichtig ist immer das Ganze, die
Ganzheitlichkeit. Ein Einzelwesen hat keinen Platz in dieser Kosmovision. Deshalb ist
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die Bemiihung, sich wie eine unabhingige Insel zu benehmen, der Anfang des Unheils.™
Griinde dafiir sind das Besitzergreifen und das der Neigung und Abneigung Verfallensein.
Daraus entsteht eine Pseudo-Personlichkeit (aharkara), wo »Ich« und »mein« eine wichtige
(auch wenn illusorische) Rolle spielen.

Die Metapher der Wiedergeburt ist sowohl bei den Menschen wie bei den Welten
zu begegnen.'® Dies ist eine Glaubensmetapher, deren Eigenart es ist, den Glauben zu
beleben und ihn zu vertiefen. Wenn man das iibersieht, beschiftigt man sich nur mit der
informativen Seite der Metapher, bewertet sie iiber und vernachléssigt die transformative
Seite. Damit vergisst oder iibersieht man die eigentliche Dynamik einer Glaubensmetapher.
Kurz und biindig: Es scheint das Schicksal einer Glaubensmetapher zu sein, dfters wort-
wortlich ausgelegt zu werden.

In der Kosmovision der Wiedergeburtswelt besteht die Wirklichkeit aus der ver-
anderlichen Wahrnehmungsdimension wie auch aus der unveranderlichen Dimension des
Geistes. Wenn man der Dynamik der Neigungen und Abneigungen (Prakrti) folgt, verfallt
man unter ihre Herrschaft. Dadurch wird man verblendet. Daraus entsteht die geistige
Blindheit (Moha), was die Welt des Geistes betrifft. Damit wird man im Wiedergeburts-
kreis eingefangen.

In der karmischen Kosmovision gibt es keinen Platz fiir Freiheit und Verantwor-
tung — eben wegen der geistigen Blindheit. Es ist daher verstandlich, dass in der geistigen
Tradition Indiens eine Diskussion iiber Freiheit und Verantwortung nicht zu finden ist.

Es ist unabdingbar, dass man sich seiner Blindheit bewusst wird. Je bewusster wir
uns unserer Blindheit werden, desto offenerer und breiter wird der Weg des Heils. Alle
Yoga-Wege der Bhagavadgita ermoglichen Einsicht in die Wirklichkeit, wie sie ist. Die
Projektionen, die unseren Wiinschen und unserem Verlangen entstammen, werden durch
die diversen Yogas nichtig gemacht. Damit wird das Herz rein und der Verstand erleuchtet.
Auf dem Weg nach dem Unverinderlichen, dem wirklich Wahren, steht nichts mehr im
Weg. Damit ist das Geschichtliche, das zum Bereich des Zeitlichen und Verénderlichen
gehort, endgiiltig vorbei.

Gelingt es einem, sich griindlich von dieser negativen Dynamik zu distanzieren, so wird
man vom Licht des Geistes (Purusa) gefithrt. Damit 6ffnet sich der Weg der endgiiltigen
Befreiung (Moksa).

15 Z.B. Bhagavad-Gita 2:13, 22,27.
Was Wiedergeburt der Welten angeht
8:16-22: Bis hin zum Brahma-Bereich
sind die Welten der Wiedergeburt
unterworfen, Arjuna. Ist man aber zu
mir gelangt, Kunti-Sohn, so gibt es
keine Wiedergeburt. Diejenigen
Menschen kennen Tag und Nacht, die
wissen, dass ein Tag Brahmas Ein-
tausend Yugas wahrt und dass eine
Nacht Brahmas nach tausend Yugas
endet. Beim Anbruch eines solchen
Tages entstehen alle Gestaltungen aus
dem Unentfalteten. Bei Anbruch der
Nacht versinken sie in dem, was das
Unentfaltete heilt. Die grofe Zahl der
Wesen, die immer wieder entstanden

sind, versinken ohne ihren Willen
Beim Anbruch einer Nacht, o Pritha-
Sohn, um beim Anbruch des Tages
neu entstehen. Jenseits dieses un-
entfalteten Seinszustandes gibt es
jedoch noch ein anderes unentfaltet
ewiges Sein, das selbst nicht zugrunde
geht, wenn alle Wesen zugrunde
gehen. Dieses Unentfaltete wird als
Unzerstorbares bezeichnet. Man
nennt es das Hochste Ziel. Wer Es
erlangt hat, kehrt nicht zuriick. Dies
ist mein hochster Wohnsitz. Dies ist
der Hochste Geist, Pritha-Sohn, durch
liebende Hingabe zu Erlangen, nicht
anders. In ihm befinden sich alle We-
sen, das ganze Universum ist von ihm
entfaltet worden. Bhagavad Gitd.
Der Gesang des Erhabenen. Aus dem
Sanskrit (ibersetzt und herausgegeben
von Michael VON BRUCK, Frankfurt/
Leibzig 2007.

16 Redemptoris missio §44: »Die
Verkindigung hat Christus, den
Gekreuzigten, Gestorbenen und Auf-
erstandenen zum Gegenstand: durch
ihn ereignet sich die volle und echte
Befreiung vom Bdsen, von der Stnde
und vom Tod; in ihm schenkt Gott das
»neue Lebeng, ein gottliches und
ewiges Leben. Das ist die »gute Nach-
richt¢, die den Menschen und die
Geschichte der Menschheit verandert
und auf deren Kenntnis alle Volker ein
Recht haben. « Welcher gebildete
Hindu wird diese »gute Nachricht«
als gute Nachricht rezipieren und
verstehen?
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5 Die Gegeniiberstellung der zwei Kosmovisionen

Im anthropischen Geschichtsverstindnis ist Wahrheit mit Geschichte und Geschichtlich-
keit eng verbunden. Das eine ohne das andere ist nicht moglich. Sie bedingen sich gegen-
seitig. Jesus Christus ist wahrer und wirklicher Mensch, weil er in der Geschichte geboren,
gelitten und gestorben ist.

Im karmischen Geschichtsverstindnis ist Wahrheit mit Unveranderlichkeit verbunden.
Daher ist nur das Hochste Geheimnis allein wahr. Alles andere ist wahr, insofern es mit
dem Héchsten Geheimnis verbunden ist. Krishna alleine ist wirklich wahr, weil er unver-
anderlich ist und unveranderlich bleibt.

In den Augen der karmischen Geschichte ist die anthropische Geschichte nur relativ
wahr. Deshalb hat die Inkarnation Schwierigkeiten in dieser Kosmovision sich fiir das
wirklich Wahre zu qualifizieren. Die anthropische Geschichte dreht den Spieff um, denn
darin hat auch der Avatara Schwierigkeiten sich fiir das wirklich Wahre zu qualifizieren,
weil er nicht geschichtlich ist.

Sieht man das Wirklichkeits- und Wahrheitsverstindnis der karmischen Kosmovision
und das der anthropischen christlichen Kosmovision zusammen, so sind sie wie Ol und
Wasser. Weil anthropisches Geschichtsverstindnis hier nichts verloren hat, ist das kar-
mische Geschichtsverstindnis unfihig, Briicken zu ihm zu bauen. Gleichermaflen gilt dies
fiir das anthropische und das karmische Geschichtsverstindnis. Wihrend die anthropische
Welt sich in eine personalistische Richtung bewegt, bewegt sich die karmische Welt in
die kosmische Richtung. Dementsprechend sind die Metaphern der anthropischen Welt
vanthropisch« und die der kosmischen Welt »kosmisch«.

Der heilige Paulus und mit ihm die ganze christliche Tradition predigen Christus, den
Gekreuzigten, weil er durch sein Leiden und seinen Tod die Menschen gerettet hat. Fiir die
Hindus ist das alles vermutlich bewundernswert. Aber dieses Bewundernswerte ist unfihig
den glaubigen Hindu aus dem Wiedergeburtskreis herauszuholen!™ Seinerseits wird es
der Christ schwer haben, die Geburt Krishnas als wahr anzunehmen, weil sie geschichtlich
nicht stattgefunden hat.

Diese Gegeniiberstellung der Eigenarten der zwei Kosmovisionen entlarvt deren faktisch
verzwickte Verstehenssituation. Eine solche Gegeniiberstellung zeigt, was eine Kosmovision
hat und was ihr fehlt; auch was eine hat, aber es nicht weif3.

Fazit: Solange man eine fremde Kultur/Religion mit den Augen der eigenen Kultur
betrachtet, solange wird sie ihr Geheimnis nicht preisgeben. Dasselbe gilt fiir die anderen,
wenn sie mit einer fremden Kultur genauso vorgehen. Das ist eine hermeneutische Voraus-
setzung, die einer theologischen Reflexion vorauszugehen hat.

6 Die Interaktion der Kulturen

Es fallt Kulturen schwer thematisch zuzugeben, dass sie von anderen Kulturen beeinflusst
werden. Geschichtlich gesehen ist die Beeinflussung konstant und kontinuierlich. Keine
Kultur ist eine Insel, auch wenn sie sich manchmal wie eine Insel benehmen. Solche Beein-
flussung folgt eigenen Regeln. Abgesehen davon, dass es einige Félle gibt, wo man thematische
Beeinflussung offentlich zugibt, wenn z. B. die Verfasser der indischen Landesverfassung dis-
kutierten, ob eine Verfassung wie die der USA oder die Grofibritanniens fiir das Land geeignet
wiire, geschieht die interkulturelle Interaktion meistens stillschweigend und unterschwellig.
In diesem Zusammenhang fallen einem die Prozesse symbiotischer und osmotischer Art ein.
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Das zeigt sich darin, dass die Katholiken in Indien anders sind als die in Italien; die Muslime
auf der Mindanao-Insel unterscheiden sich von Muslimen in Mumbai; die Hindus in Bali
sind wesentlich anders als die Hindus in Banares oder Birmingham; die Juden in Indien sind
anders als die in Indiana, USA. Last but not least, die indigene Bevolkerung in Patna, Indien,
ist so verschieden von der indigenen Bevolkerung in Pune, Indien.

Die Ausdriicke » symbiotisch« und »osmotisch« mogen abstrakt klingen, aber es kommt
ihnen, homologisch gesprochen, ein Unterscheidungsgeist zu, der unvorstellbar ist. Solche
Prozesse finden in divergierenden Kontexten statt. Was sie von anderen tibernehmen und
von anderen aussaugen und was nicht, zeigt eine Art Unterscheidungsgeist.

6.1 Die Phinomene der Interkulturation und Inkulturation

Kulturen, die nebeneinander leben, sind solchen Prozessen ausgesetzt. Ohne unser Wissen
oder Zutun finden sie statt. Dieses Phanomen beginnt mit den symbiotischen und osmoti-
schen Prozessen — bevor wir davon eine Ahnung haben. Auch die nicht beachtete Begegnung
der Kulturen bringt eine Wirkung hervor. Dies ist die Wirkung der Interkulturation.

Wenn wir uns der Anzeichen der Interaktion zwischen den Kulturen bewusst werden,
dann fangen wir an, diese Interaktion zu thematisieren. Bei der Bewusstwerdung dieser
Prozesse merken wir, dass die Begegnung der Kulturen zu Verdnderungen sowohl in unserer
Kultur wie auch in den fremden Kulturen gefiihrt hat. Diese Verdnderung, allerdings ohne
unser Wissen und ohne unser Zutun, ist der Anfang des Inkulturationsprozesses.

Als eklatantes Beispiel erwihnen wir die Sklaverei in den USA, wo fast alle katholischen
Ordensleute Sklaven hatten, wie es damals bei der Bevolkerung Usus war. Die Ordensleute
hatten sich, ohne sich weitere Gedanken zu machen, den Brauch zu eigen gemacht. Sie
hatten sich dem Zeitgeist angepasst. Sie hatten sich falsch inkulturiert!"”

Warum zuriick in die Vergangenheit? Nehmen wir die Kirche in Indien heute, vor allem
die Kirche in Siidindien, wo der Skandal des Kastenwesens weit verbreitet ist. Das Ubel des
Kastenwesens ist ein gewaltiges Problem der Hindus, aber nicht weniger der Christen in
Indien. Auch hier hat sich die Kirche an den Zeitgeist angepasst.

Das Fazit: Die ersten Verdnderungen, die bei der Inkulturation durch symbiotische und
osmotische Prozesse stattfinden, sind von vornherein suspekt.

Was ist in den Menschen, dass sie sich so leicht an den Zeitgeist anpassen? Die sym-
biotischen und osmotischen Prozesse sind Teil der karmischen Solidaritit. D.h. sie sind keine
unabhéngigen Prozesse, sondern sie sind wesentlicher Bestandteil des an der Samsara-Welt
gebundenen, christlich gesprochen, unerlosten Menschen. Der Mensch mit seinen Anziehungs-
und Abstof8kriften tendiert dahin, den bequemeren Weg der Neigungen und Abneigungen
vorzuziehen. Das Menschenleben in der Welt zeichnet sich nicht immer als heiligmifiig ab.

7 Der erste Handelnde bei der Inkulturation
des Glaubens ist der Heilige Geist'®

Ecclesia in Asia behauptet mit Recht: Der heilige Geist ist der erste Agent der Inkulturation
des Glaubens in Asien." Nachdem unsere (gleichsam) »Naturkrifte« (= Neigungen und
Abneigungen) uns auf dem Heilsweg im Stich lassen, bedarf es der Unterscheidung der
Geister. Die gegenseitige Beeinflussung auf der symbiotischen wie auch auf der osmotischen
Ebene findet ohne unser Wissen und ohne unser Zutun statt. Da wird allerdings einiges
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angeeignet, was nicht koscher ist. Und es bleibt einiges unbeachtet, was wichtig wire. Nur
der Geist kann uns zur Hilfe kommen und Hilfe leisten bei der Unterscheidung der Geister.
Daher ist das Prinzip »Der heilige Geist ist der erste Agent der Inkulturation des Glaubens
in Asien, das Ecclesia in Asia aufstellt, wichtig fiir eine Theologie der Inkulturation. Wo
dieses Prinzip vernachlissigt oder iiberhaupt nicht ins Spiel gebracht wird, wird dort auch
die Anpassung an den Zeitgeist leichter passieren.

Dieses Prinzip entspringt nicht einer Frommigkeitsbewegung, sondern es hat mit
dem Prinzip Hoffnung zu tun, wie die inspirierenden Geist-Aussagen in der Enzyklika
Redemptoris missio®® klar machen. Hoffnung, wie der Romerbrief uns erinnert, hat mit
dem Unsichtbaren (und nicht primér mit der Zukunft) zu tun. Unsere Vermutung wird
zur Uberzeugung, wenn wir »das Unsichtbare« mit dem »Heiligen Geist« ersetzen.*!

Ich kann nicht umhin einige dieser Aussagen von Redemptoris missio zu zitieren. Sie
sind, so kommt es mir vor, die Pfeiler, worauf das Prinzip » Der Heilige Geist ist der erste
Agent der Inkulturation« ruht.

1 Der Heilige Geist ist wahrlich die Hauptperson fiir die ganze kirchliche Sendung. §21.

2 Die Sendung der Kirche ist, wie die Jesu, Werk Gottes oder, wie Lukas oft schreibt,
Werk des Geistes. §24.

3 Der Geist zeigt sich in besonderer Weise in der Kirche und in ihren Mitgliedern;
jedoch ist seine Gegenwart und sein Handeln allumfassend, ohne Begrenzung durch
Raum und Zeit. §28.

4 Das Zweite Vatikanische Konzil erinnert an das Wirken des Geistes im Herzen
jedes Menschen, durch »die Samen des Wortes«, auch durch religiése Anregungen, durch
Anstrengungen allen menschlichen Handelns, sofern es auf die Wahrheit, auf das Gute, auf
Gott ausgerichtet ist. $28.

5 Der Geist gibt dem Menschen »Licht und Kraft, um auf seine hochste Berufung zu
antworten«. §28.

6 ...iberdies »miissen wir annehmen, daf} der Heilige Geist allen die Moglichkeit bietet,
mit dem Ostergeheimnis in Berithrung zu kommen in einer Weise, die nur Gott kennt«. §28.

7 Der Geist steht also am Ursprung der Existenz und Glaubensfrage jedes Menschen,
die sich ihm nicht nur in bestimmten Situationen, sondern aus der Struktur seines Daseins
selbst stellt. §28.

8 Die Gegenwart und das Handeln des Geistes beriihren nicht nur einzelne Menschen,
sondern auch die Gesellschaft und die Geschichte, die Volker, die Kulturen, die Religionen.
Der Geist steht ebenso am Ursprung edler Ideale und guter Initiativen der Menschheit auf
deren Wege: »In wunderbarer Vorsehung lenkt er den Weg der Zeiten und erneuert er das
Gesicht der Erde«. §28.

9 Und nochmals: es ist der Geist, der »die Samen des Wortes« aussit, die in den Riten
und Kulturen da sind und der sie fiir ihr Heranreifen in Christus bereit macht. §28.

10 So leitet uns der Geist, der »weht, wo er will« (Joh 3,8), der »in der Welt wirkte, noch
bevor Christus verherrlicht wurde«, der »das Universum, alles umfassend, erfiillt und jede
Stimme kennt« (Weish 1,7), dazu an, unseren Blick zu erweitern, um so sein zu jeder Zeit
und an jedem Ort vorhandenes Wirken in Betracht zu ziehen. Es ist ein Aufruf, den ich

17 Edward F. BECKETT SJ, Listening 20 JOHANNES PAUL Il., Enzyklika 21 Raimon PANIKKAR, The Rhythm
to our History. Inculturation and Redemptoris missio (Verlautbarungen  of Being. The Gifford Lectures,

Jesuit Slaveholding, in: Studies in the des Apostolischen Stuhls 100), Maryknoll NY, 2011, 10: »Hope is not
Spirituality of the Jesuits 28 (1996). hg. vom SEKRETARIAT DER the expectation of a bright tomorrow.
18 Ecclesia in Asia §21. DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, Hope is of the invisible. «

19 Ecclesia in Asia §21 Bonn 1990, §56.
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selbst wiederholt gemacht habe und der mich bei den Begegnungen mit den verschiedensten
Volkern geleitet hat. Das Verhiltnis der Kirche zu anderen Religionen ist bestimmt von
einem doppelten Respekt: »dem Respekt vor dem Menschen bei seiner Suche nach Ant-
worten auf die tiefsten Fragen des Lebens und vom Respekt vor dem Handeln des Geistes
im Menschen«. Die Begegnung zwischen den Religionen in Assisi wollte unmifiverstindlich
meine Uberzeugung bekriftigen, dafl »jedes authentische Gebet vom Heiligen Geist geweckt
ist, der auf geheimnisvolle Weise im Herzen jedes Menschen gegenwirtig ist«. $29.

11 Es ist derselbe Geist, der bei der Menschwerdung, im Leben, im Tode und bei der
Auferstehung Jesu mitgewirkt hat und der in der Kirche wirkt. §29.

12 Das universale Wirken des Geistes darf andererseits nicht getrennt werden von der
Eigenart des Wirkens am Leib Christi, der die Kirche ist. Denn es ist immer der Geist, der
wirkt, sei es daf} er die Kirche belebt und sie zur Verkiindigung Christi drangt, sei es daf3 er
seine Gaben auf alle Menschen und Vélker ausbreitet und sie entfaltet, indem er die Kirche
durch den Dialog anleitet, diese Gaben zu entdecken, zu fordern und anzunehmen. Jede
Gegenwart des Geistes muf3 mit Achtung und Dankbarkeit aufgenommen werden. Seine
Unterscheidung ist aber eine Aufgabe der Kirche, der Christus seinen Geist gegeben hat,
um sie zur vollen Wahrheit zu fithren (vgl. Joh 16,13). §29.

13 Jede Gegenwart des Geistes mufl mit Achtung und Dankbarkeit aufgenommen
werden. Seine Unterscheidung ist aber eine Aufgabe der Kirche, der Christus seinen Geist
gegeben hat, um sie zur vollen Wahrheit zu fithren (vgl. Joh 16,13). $29.

Diese Aussagen sind wichtig, eine Theologie des Heiligen Geistes im Kontext des religidsen
Pluralismus und eine interreligiése und interkulturelle Theologie zu entwickeln. Dafiir aber ist
hier nicht der geeignete Ort. »Der Geist zeigt sich in besonderer Weise in der Kirche und in
ihren Mitgliedern; jedoch ist seine Gegenwart und sein Handeln allumfassend, ohne Begrenzung
durch Raum und Zeit.« (§28).2 Diese Worte sind in der Tat der Grund der christlichen Hoff-
nung! Unsichtbar west der Heilige Geist immer und iiberall. Das Gute, das Wahre und das
Schone, egal wo sie vorkommen, entstehen aus dem Geist Gottes, dem Geist Jesu Christi!

8 Schlussbemerkung

Der Geist Gottes, so versichert uns Redemptoris missio, ist immer und iiberall am Werk.
»Die anderen Religionen stellen eine positive Herausforderung fiir die Kirche dar; sie
regen sie sowohl dazu an, die Zeichen der Gegenwart Christi und des Wirkens des Geistes
zu entdecken und anzuerkennen, als auch dazu, die eigene Identitit zu vertiefen und die
Gesamtheit der Offenbarung zu bezeugen, dessen Wahrerin sie zum Wohl aller ist.«**
Hier haben wir keimhaft eine neue Richtung fir das christliche Verstehen von Dialog und
Mission. Es geht nun darum, dass wir die Zeichen der Gegenwart Christi und des Wirkens
des Geistes in diesen Religionen entdecken und anerkennen. Von der christlichen Seite her
gesehen ist dies die Tiir zum Dialog und zur Mission.

22 Meine Hervorhebung.

23 Redemptoris missio §56.

24 Das ist kein Relativismus, der ab-
solute Wahrheit weder annimmt noch
anerkennt. In unserem Fall hangt
alles vom Absoluten ab, nur kann der
Mensch das Absolute nicht absolut
aufnehmen. Als geschichtliches
Wesen ist seine Rezeptionsfahigkeit
nicht absolut, sondern relativ. Dieser

Standpunkt heiBt Relativitat oder Rela-
tionalitat. Denn die Glaubenssprache
bzw. Glaubenssatze beziehen sich auf
ihre Kosmovision. Die Sprache des
Glaubens ist eine Sprache, die in ihrer
Kosmovision beheimatet ist. Nur
innerhalb dieser Kosmovision ist sie
verstandlich und noch mehr, nur
innerhalb dieser Kosmovision ist sie
gliltig — deswegen heiBt diese

Beziehung Relativitat oder Rela-
tionalitat. Die Glaubensausdriicke sind
nur innerhalb der betreffenden
Glaubenswelt verstandlich, giiltig

und wahr. Hermeneutisch gesehen ist
es unmoglich, dass Glaubenssatze
auBerhalb ihrer Glaubenswelt ohne
Weiteres gliltig und wahr sein kdnnen.
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Dies ist kein hegemonisches Verstindnis von Mission. Jeder, dem der Dialog und die
Mission am Herzen liegen, muss das tun — immer vom Standpunkt seiner Glaubensper-
spektive. Meine christliche Glaubensperspektive hat Christus im Zentrum. Von dort aus
verstehe ich Gott, Welt und Mensch. Ich nehme an, dass Glaubige aus anderen Traditionen
ihr eigenes Glaubenszentrum haben, wofiir sie eigene Bezeichnungen haben werden.

Das heif}t lange nicht, dass alles gleich ist oder alles gleich bedeutet. Jede Religion
hat ihr eigenes einzigartiges Grundwiderfahrnis und daher eine eigene Sprache, die
dem Widerfahrnis entspricht. Thre Glaubenssprache entspricht ihrem Glaubenswider-
fahrnis.*

Der langen Rede kurzer Sinn: Dass wir in einem Informationszeitalter leben, heifit lange
nicht, dass wir uns auf dem Weg der Verstindigung befinden. Verstandigung, besonders
interreligiose und interkulturelle Verstandigung, ist sowohl eine Wissenschaft wie auch eine
Kunst. In unserem Zeitalter wird die Wissenschaftsseite nicht zu kurz kommen. Es ist die
Kunstseite, die mit Lebenssinn zu tun hat, die in Gefahr ist. Nicht nur weil wir dafiir keine
Zeit haben, sondern weil wir dafiir keinen Sinn haben.

Zusammenfassung

Fiir Globalisierungsbefiirworter ist das Problem der interreligiosen und interkulturellen
Verstindigung einfach: Eine Sprache, die alles nivelliert. Wenn man aber glaubt, dass jede
Kultur und jede Religion eine eigene Welt darstellen mit einer eigenen Sprache, dann wird
das Problem der gegenseitigen Verstindigung akut. Jede Kultur hat ihre Einzigartigkeit,
deren Pfeiler das Wirklichkeit- und das Wahrheits-Verstindnis ausmachen. Aber diese Art
von Verstindigung ist nicht von Auflen verstehbar. Die Schwierigkeit dieser Problematik
wird exemplarisch durch die Auseinandersetzung zwischen anthropischem Geschichts-
verstindnis der christlichen Traditionen und dem karmischen Geschichtsverstdndnis der
Bhagavad-Gita erliutert. Es geht hier lediglich um die Verinderungen (Inkulturation und
Interkulturation), die bei der Begegnung der Kulturen stattfinden. Hilfreich in diesem
Kontext ist die kirchliche Lehre (Ecclesia in Asia), dass der erste Handelnde bei der Inkul-
turation der Heilige Geist ist. Sie ist Teil einer ganzen Reihe von einsichtsvollen Aussagen
iiber den Heiligen Geist in der Enzyklika Redemptoris missio.

Abstract

For protagonists of globalization the question of interreligious and intercultural under-
standing is simple: one language, that evens everything out. But if one thinks that each

culture and each religion represents its own world with its own language, then the problem

of understanding one another becomes acute. Each culture possesses a uniqueness which

rests on pillars that constitute its cosmovision and its understanding of truth. This kind

of understanding, however, cannot be comprehended from the outside. The difficulty

with this problematical situation is explained using the example of the dispute between an

anthropic understanding of history in the Christian tradition and the karmic understand-
ing of history of the Bhagavad-Gita. Of concern here are only the changes (inculturation

and inter-culturation) which occur when cultures encounter each other. In this context

the church teaching (Ecclesia in Asia) is helpful that the Holy Spirit is the prime agent in

inculturation. This teaching is part of a whole series of insightful statements about the Holy

Spirit in the Encyclical Redemptoris missio.




Der Einsatz fiir Religionsfreiheit
als prophetisches Zeugnis

von Klaus Krimer

Angesichts einer zunehmenden Zahl an Ubergriffen und Gewalttaten ist die Verletzung der
Religionsfreiheit und das breite Feld religiés motivierter Gewalt zu einem der drangendsten
Themen der gegenwirtigen Menschenrechtsdiskussion geworden."' Christen gelten hinsicht-
lich der angenommenen Zahlen als die derzeit am meisten betroffene Religionsgruppe.
Geht es bei dem Ruf nach Religionsfreiheit in erster Linie um Vertretung der Interessen der
eigenen Religionsgemeinschaft — was im Sinne einer bewussten politischen Lobbyarbeit fiir
verfolgte und bedringte Christen durchaus legitim wire — oder steht ein grundsitzlicheres
Anliegen dahinter, das sich in der Wahrnehmung einer anwaltlichen Funktion allein noch
nicht erschopfen und die Grenzen der eigenen Interessengruppe deutlich iiberschreitet
wiirde? Wie ist der Gedanke der heute vielfach eingeforderten Religionsfreiheit im Selbst-
verstindnis der Religionen, insbesondere im Christentum selbst verankert? Kommt dem
konsequenten und mutigen Einsatz fiir Religionsfreiheit am Ende vielleicht sogar eine
eigene prophetische Qualitit zu?

1 Prophetie und Toleranz: Ein Blick ins Alte Testament

Vielfach wird die These vertreten, dass das Christentum, wie alle anderen monotheistischen
Religionen, per se intolerant sei.? Die lange und leidvolle Geschichte von Religion und
Gewalt lassen diese Bewertung auf den ersten Blick durchaus plausibel erscheinen: Beispiele
aus der Missionsgeschichte, in denen das Christentum mit Zwang und Gewalt auf Kosten
indigener Kulturen ausgebreitet wurde, werden ebenso herangezogen, wie der Hinweis auf
die Kreuzziige und die Verfolgung von Haretikern und Glaubensabweichlern im Mittelalter.
Die Blutspur der Intoleranz reicht iiber die verschiedenen Formen eines gewaltbereiten
religivsen Fundamentalismus und Fanatismus bis in die Gegenwart.

1 Zur Orientierung kann der jahrliche
Bericht der »United States Commis-
sion on International Religious Free-
dom« dienen (www.uscirf.gov).

2 Herbert Schnadelbach spricht
davon, dass religiose Toleranz keine
christliche Tugend sei: Herbert
SCHNADELBACH, Der Fluch des
Christentums — Die sieben Geburts-
fehler einer altgewordenen Welt-
religion. Eine kulturelle Bilanz nach
zweitausend Jahren, in: Robert LEICHT
(Hg.), Geburtsfehler? Vom Fluch und
Segen des Christentums. Streitbare
Beitrage, Berlin 2001, 13-33, 20f; Odo
Marquard pladiert vor dem Hinter-
grund der angeblichen Intoleranz der
monotheistischen Religionen fir eine
Wiederbelebung des Polytheismus:

Odo MARQUARD, Lob des Polythe-
ismus. Uber Monomythie und Poly-
mythie, in: DERS., Abschied vom

Prinzipiellen. Philosophische Studien,

Stuttgart 1995, 90-116.

3 Dins,z

4 Ex20,2.

5 1Kén 18.

6 Vgl. dazu exemplarisch die
Begegnungen von Natan und David
(2 Sam 12,1-14) oder von Elija und
Ahab (1 Kén 18,16-19). Siehe dazu
auch die Einflhrungen von Herbert
NIEHR in: Erich ZENGER u.a. (Hg.),
Einleitung in das Alte Testament,
Stuttgart #2001, 210-223.

7 Zur Eigenart und Bedeutung der
Prophetie in Israel vgl. Erich ZENGER,
in: DERS. (Hg.), Einleitung (wie
Anm. 6), 371-381.

8 Umfassende Darstellungen der
Geschichte der Religionsfreiheit sind
zu finden bei Heinrich LUTZ (Hg.),
Zur Geschichte der Toleranz und
Religionsfreiheit, Darmstadt 1977;
Ernst-Wolfgang BOCKENFORDE, Das
Grundrecht der Gewissensfreiheit, in:
Verdffentlichungen der Vereinigung
der Deutschen Staatsrechtslehrer 28
(1970) 26-41; Joseph LECLER,
Geschichte der Religionsfreiheit im
Zeitalter der Reformation, 2 Bde.,
Stuttgart 1965.
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Auch ein Blick auf die Propheten des Alten Testaments gibt zundchst keinen giinstigeren
Befund. Grofle und eindrucksvolle Prophetengestalten setzen sich fiir die Durchsetzung
des Monotheismus ein und gehen der unmittelbaren Konfrontation mit den Géttern der
Israel umgebenden Vélker dabei nicht aus dem Weg. Immer wieder wird JHWH als ein
weifersiichtiger Gott«® vorgestellt, der keine anderen Gétter neben sich duldet.* Die kraft-
volle und machtbewusste Gestalt eines Propheten Elija im ersten Buch der Konige, der
den Baalspriestern entgegentritt und sie bis zur physischen Vernichtung niederringt, kann
aus heutiger Sicht nur schwer als Vorldufer eines toleranten Miteinanders verschiedener
Religionen gesehen werden.”

Ein perspektivischer Blick in das Alte Testament lasst zum Thema Religionsfreiheit
allerdings gerade bei den Propheten auch noch andere Facetten erkennen, die ein weitaus
komplexeres Bild ergeben. Da ist zum einen die charakteristische Polaritit zwischen grofien
Prophetengestalten und den Kénigen Judas und Israels. Die Propheten stellen sich den
Kénigen immer wieder entgegen und konfrontieren sie mit dem Willen JHWHs, dem das
konigliche Handeln ganz offenkundig nicht entspricht.® Die Propheten nehmen damit eine
Funktion wahr, welche die in der Antike iibliche Sakralisierung des Konigtums von Grund
auf in Frage stellt. Der Konig ist ganz offenkundig nicht der erste Interpret des gottlichen
Willens und damit der unumschrankte Herr iiber die Religion. Es bedarf einer eigenen vom
Kénig unabhingigen Institution, um den Willen Gottes zur Geltung zu bringen. Damit ist
tiber das Verhiltnis von Religion und staatlicher Macht eine erste wichtige Aussage zur
Frage der Religionsfreiheit gemacht.

Noch deutlicher wird dies bei den grofien Einzelpropheten — wie Jesaja, Jeremia
oder Amos.” Sie zeichnen sich aus durch eine scharfe Analyse und schonungslose Kritik
der jeweiligen historischen Verhiltnisse. Sie legen die Diskrepanz offen zwischen dem
Willen JHWHs und der religiésen Praxis des Volkes und seiner Anfiihrer. Insbesondere
weisen sie auch auf soziale Missstinde hin und machen damit deutlich, dass der Bund
mit JHWH auch dort verletzt wird, wo die Rechte der Schwachen, der Armen und der
Fremden nicht beachtet werden. Mit der Kategorie der Fremden kommen dabei zumindest
indirekt die Aspekte fremder Kultur und Religion mit in den Blick. Verbunden wird die
Kritik der gegenwirtigen Verhiltnisse immer wieder mit einem visionaren Ausblick auf eine
Zukuntft, in der das Volk Israel in vollkommener Ubereinstimmung mit dem Willen Gottes
lebt. Indem die Propheten den 6ffentlichen Religionsbetrieb und die gesellschaftlichen
Verhiltnisse kritisieren und sich dabei unmittelbar auf ihre Sendung durch Gott selbst
berufen, nehmen sie in gewisser Weise gegeniiber der Mehrheit des Volkes und seiner Fithrer
Religionsfreiheit fiir ihre Person in Anspruch. Da ihre Worte allerdings durchweg nicht auf
Zustimmung stoflen, werden sie selbst zum Objekt des Widerspruchs und der Verfolgung.

2 Ansitze zu einer Kultur der Toleranz in Antike und Mittelalter

Um nachzuzeichnen, welche Position das Christentum im Laufe seiner Geschichte zur
Religionsfreiheit eingenommen hat, sollen im Folgenden einige Grundlinien skizziert
werden.® Zunichst sollen grundlegende Fragen identifiziert werden, die sich in diesem
Zusammenhang stellen. Zum einen stellt sich die Frage nach der Bedeutung der Freiheit
im Selbstverstandnis der jeweiligen Religion. Dieser Fragenkomplex beginnt bei der Frage
nach der Bedeutung der Freiheit bei der Annahme des Glaubens und den Anstrengungen,
neue Mitglieder fiir die Glaubensgemeinschaft zu gewinnen (Mission). Er geht iiber die
Frage nach der Bedeutung der Freiheit bei einem Verlassen der Glaubensgemeinschaft bis
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hin zur Freiheit, abweichende Meinungen in Glaubensdingen zu vertreten. Der zweite grofle
Fragenkomplex bezieht sich auf die Bedeutung der Freiheit im Verhltnis zwischen Religion
und Staat. Zunachst ist zu kliren, inwiefern der Staat die Religionsausiibung als eine dffent-
liche Angelegenheit betrachtet und eine entsprechende eigene Zustindigkeit in dieser Frage
beansprucht. Sodann ist danach zu fragen, ob sich der Staat mit einer bestimmten Religion
identifiziert (Staatsreligion) und wie er mit religiosen Minderheiten umgeht.

Der These von der grundsitzlichen Intoleranz des Monotheismus hilt Arnold Angen-

_endt in seiner grundlegenden Arbeit iiber Toleranz und Gewalt” entgegen, dass die drei
monotheistischen Religionen (Judentum, Christentum, Islam) darin iibereinstimmen, die
Innerlichkeit und das individuelle Ethos zu betonen. Dies trage in substantieller Weise zu
Toleranz und Menschenwiirde bei.'® Weil Gott allein auf das Innere schaue, sei ihm alles,
was nicht diesem Inneren entspringe zuwider: »Gott nimmt nichts Erzwungenes an. Folg-
lich hat es auch keinen Sinn, Menschen zum wahren Glauben zwingen zu wollen.«'' So
stellt Augustinus in seinen Schriften immer wieder heraus, dass der Mensch nur freiwillig
glauben konne: »credere non potest nisi volens«."* Auch der Koran stellt in Sure 2 fest: »Es
gibt keinen Zwang in der Religion. «"*

Auf die Frage, ob man die Unglidubigen zum Glauben zwingen solle, antwortet Thomas
in seiner Summa theologiae, dass man die Unglaubigen, die den Glauben noch nicht
angenommen haben, wie die Juden und die Heiden, auf keine Weise zum Glauben notigen
solle.™ Der Grund liegt fiir ihn in der Eigenart des Glaubensaktes selbst: Der Glaube ist
eine Sache des Willens. Er ist niherhin ein »Akt des Verstandes, in welchem dieser auf
Geheif des von Gott durch die Gnade bewegten Willens der gottlichen Wahrheit beistimmt;
er unterliegt also freier Entscheidung in Hinordnung auf Gott«.'> Allerdings haben die
Gliubigen das Recht, die Unglaubigen dazu zu ndtigen, dem Glauben nichts in den Weg
zu legen. Genannt werden im einzelnen: Gotteslisterungen (blasphemiae), bosartiges
Zureden (malae persuasiones) und offene Verfolgung (apertae persecutiones). Diese Tat-
bestinde rechtfertigen nach Thomas auch kriegerische Maffnahmen gegen die Unglaubigen
(Kreuzziige). Diese diirfen allerdings nicht das Ziel verfolgen, die Ungliubigen zum Glauben
zu zwingen — »denn, wenn sie sie auch besiegten und gefangen hielten, wiirden sie es doch
ihrer Freiheit iiberlassen, ob sie glauben wollen«.'®

Ganz anders verhilt es sich jedoch, wenn es sich nicht um Andersgliubige handelt,
sondern um Abtriinnige. Wihrend sie in der Praxis des Judentums und des Islams als
Gottesfeinde zu eliminieren waren — bis hin zur Tétung — war das frithe Christentum in
dieser Hinsicht toleranter.”” Auf der einen Seite galt die Weisung des Apostels Paulus, das
Evangelium vor Verfilschungen zu bewahren.'® Dem diente die formliche AusschlieBung

9 Arnold ANGENENDT, Toleranz und
Gewalt. Das Christentum zwischen
Bibel und Schwert, Minster 2007

BERTSCH u.a. (Hg.), Viele Wege — ein
Ziel: Herausforderungen im Dialog
der Religionen und Kulturen. Festgabe

19 In Gal 1,9 ordnet Paulus an, dass
der, der ein anderes Evangelium ver-
kiindige, verflucht werden solle: hier

10 Ebd.,95. flir Georg Evers zum 70. Geburtstag, fallt zum ersten Mal der sich spater
11 Ebd., 98. Freiburg i. Br. 2006, 179-198. zum terminus technicus entwickelnde
12 Tractatus in Joh. 26,2; CChrSL 36, 14 Summa theologiae lI-11 Begriff des anathema.

260. g.10,a.8, c. 20 Mt13,24-30.

13 Sure 2,256; Adel Theodor 15 Summa theologiae I1-11 21 Angenendt weist darauf hin, dass

KHOURY, Der Koran, Giitersloh 2004, q.2,a.9,cC diese Position, die Gott und nicht den
105. Vgl. dazu Patricia CRONE, »Es 16 Summa theologiae [I-1I Menschen die letztgiltige Aburteilung
gibt keinen Zwang in der Religion«. g.10, a.8, C. der Haretiker zuspricht, als »escha-

Islam und Religionsfreiheit, in:
CIBEDO-Beitrcige (2008) 4-9;
Christian W. TROLL, Welchen Stellen-
wert haben Menschenwiirde und
Religionsfreiheit im Islam?, in: Ludwig

17 ANGENENDT, Toleranz (wie
Anm. 9), 97; vgl. umfassend das
Kapitel »Kein anderes Evangelium«,
ebd., 232-294.

18 Gal1,7

tologische Intoleranz « bezeichnet
wurde, weil sie erst am Weltende,
aber noch nicht in der Gegenwart
stattfinde (ANGENENDT, Toleranz
[wie Anm. 9], 235; unter Bezugnahme
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derer, die ein falsches Evangelium verkiinden, aus der sakramentalen communio.'” Auf der
anderen Seite verzichtete man auf kérperliche Gewalt. Die fehlgeleiteten Briider galt es zu
ertragen. Als Orientierung diente hier vor allem das Gleichnis vom Unkraut unter dem
Weizen.?® Die Ablehnung Jesu, das Unkraut auszureifien und sein Gebot, Unkraut und
Weizen wachsen zu lassen, deutete bereits die frithe Kirche als ein Verbot von vorzeitigem
menschlichen Eingreifen. Das Verbrennen des Unkrauts sollte dem eschatologischen
Gericht Gottes tiberlassen bleiben.?! Verstirkt wurde diese Sicht durch die paulinische Auf-
forderung, in allem die Liebe walten zu lassen, die alles ertrage (caritas tolerat omnia).** Aus
diesen Quellen entstand ein Toleranzverstindnis, das dem Menschen als einem endlichen,
siindhaften Geschépf gerecht werden will, den es liebevoll zu ertragen gelte, auch wenn
die Siinde, die er tut, in der Sache nicht gebilligt werden darf.?® Diese Position wurde auch
von Augustinus vertreten, der die auf Abwege Geratenen zunichst nur durch die Kraft
des Wortes zur Einsicht zwingen wollte.* Angesichts der Auseinandersetzungen mit den
Donatisten kam er allerdings zu einer Modifizierung dieser Auffassung und befiirwortete
den begrenzten Einsatz von Gewalt (Rutenschlige, Verbannung, Vermégensstrafen).** Er
bezog sich hierzu auf ein biblisches Motiv, das dem lukanischen Gleichnis vom Gastmahl
entnommen war?®; Dort befahl der Hausherr, die Menschen auflerhalb der Stadt zu nétigen,
in sein Haus zu kommen, um am Festmahl teilzunehmen (»compelle intrare«).”” Freilich
sind bei Augustinus auch diese Zwangsmafinahmen im letzten auf die Umkehr des Abge-
irrten ausgerichtet. Die Todesstrafe wire mit dieser Zielsetzung nicht vereinbar gewesen.®
Genau an diesem Punkt kommt es am Ende der Antike und zu Beginn des Mittelalters
zu einer verinderten Sichtweise, die sich nur erschliefit, wenn man die Rolle des Staates in
diesem Zusammenhang niher betrachtet. Arnold Angenendt hat in seinem umfassenden
Werk iiber Toleranz und Gewalt herausgestellt, dass die physische Eliminierung von
Menschen, die die Grenzen der legitimen Religionsausiibung in nach den damals geltenden
Mafstiben inakzeptabler Weise iiberschritten hatten, in weitaus iberwiegender Zahl durch
die staatlichen Behorden und nicht durch die Institutionen der Religionsgemeinschaft
selbst vollzogen wurde. Und zwar gilt dies in gleicher Weise fiir den vorchristlichen antiken
Staat wie fiir den christlichen Staat der Spitantike und des Mittelalters. Angenendt erkldrt
diesen Tatbestand mit dem religionsgeschichtlichen Phinomen der »Gottesfeindschaft«.”
Danach ist derjenige, der sich durch eine frevelhafte Tat zu einem Feind Gottes oder der
Gétter macht, aus der Gemeinschaft auszuschliefen und physisch zu beseitigen, da sich
anderenfalls der Gotteszorn nicht nur auf ihn selbst, sondern auch auf seine ganze Umwelt
ergieflen wiirde. Insofern bestand fiir das antike Gesellschaftsverstindnis eine ausdriick-
liche staatliche Pflicht zur Beseitigung der Gottesldsterer, um durch ihre physische Existenz
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das 6ffentliche Wohl nicht zu gefihrden. Das Motiv der Gottesfeindschaft ist damit zum
einen ein wichtiges Moment, um die Verfolgung der Christen durch den romischen Staat
religionsgeschichtlich einzuordnen. Es erklart aber auch warum der spitantike Staat, in
dem sich die religionspolitische Konstellation verandert hatte und nun das Christentum zur
dominierenden Religion geworden war, in einen regelrechten Zielkonflikt geraten musste
zwischen der staatlichen Pflicht zur Beseitigung der Gotteslasterer auf der einen Seite
und dem christlichen Gebot der Gewaltlosigkeit auf der anderen. Angenendt weist darauf
hin, dass Konstantin diesen Konflikt durch einen insgesamt als mafivoll einzuordnenden
Umgang mit den zu verfolgenden Ketzern zu losen suchte.’ Das heifst, dass in der Regel
die Verbannung an die Stelle der Hinrichtung trat. Doch finden sich bereits in dieser Zeit
Ansiitze zu einem schirferen Vorgehen, das sich in deutlicher Weise in den strafrechtlichen
Bestimmungen des spitantiken Codex Iustinianus niederschlug.>! Zur ersten Hinrichtung
eines Hiretikers im Westen des Reiches kam es 385 in Trier. Bezeichnender Weise wurde
dieses Vorgehen von so prominenten Zeitgenossen wie Martin von Tours und Ambrosius
von Mailand auf das schirfste verurteilt.>?

In dieser entschieden kritischen Haltung gegeniiber einem gewaltsamen Vorgehen gegen
Ketzer und Hiretiker hat sich im Laufe der Zeit eine deutliche Akzentverlagerung ergeben.
So rechtfertigte beispielsweise Thomas von Aquin im 13. Jahrhundert die Vollziehung der
Todesstrafe durch die staatliche Gewalt durch den Grundsatz der Verhaltnisméfigkeit von
Vergehen und Strafe innerhalb der mittelalterlichen Rechtspraxis: Wenn schon Falsch-
miinzer und andere Ubeltiter ohne weiteres durch die weltlichen Fiirsten von Rechts
wegen dem Tod iiberliefert werden, dann kénnten um so mehr die Haretiker, die sich ja
durch ihr Vergehen gegen den Glauben einer viel schwerer wiegenden Verfehlung schuldig
gemacht haben, nicht nur aus der kirchlichen Gemeinschaft ausgeschlossen, sondern auch
rechtmiflig getotet werden.”® Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang auch eine
veranderte Interpretation des Gleichnis vom Unkraut unter dem Weizen: Wenn namlich
sichergestellt sei, dass mit dem Unkraut kein Weizen ausgerissen wird, wenn also die Schuld
des Angeklagten eindeutig feststehe und ihre Verwerflichkeit allgemein anerkannt werde,
dann konne dieser, nachdem er die Méglichkeit zur Umkehr endgiiltig ausgeschlagen hat,
aus der Glaubensgemeinschaft ausgeschlossen und mit dem Tod bestraft werden.** Mit Blick
auf die eingangs formulierten Fragen zur Stellung der Religion in der staatlichen Ordnung
ist an dieser Stelle also eindeutig festzuhalten, dass der antike und der mittelalterliche Staat
Fragen der Religionsausiibung als eine 6ffentliche Angelegenheit betrachtete fiir die er mit
Blick auf die Sicherung des Gemeinwohls eine eigene Zustindigkeit in Anspruch nahm
und damit gegebenenfalls auch Zwangsmafinahmen rechtfertigen konnte.

Fiir die geschichtliche Entwicklung der Religionsfreiheit ist es des weiteren bedeutend,
dass der romische Staat nach Wegen suchte, um religionspolitische Losungen fiir die
durch Eroberung in das romische Reich eingegliederten Vélker mit anderen Kulturen und
Religionen zu finden. In der Regel geschah dies durch eine Identifikation der fremden Gétter
mit entsprechenden romischen Gottheiten. Dies war in einem polytheistischen Kontext

30 Ebd., 249; vgl. dazu Klaus 31 ANGENENDT, Toleranz 33 Summa theologiae I1-1|
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relativ leicht moglich. Das System lief3 sich jedoch fiir den ausgeprigten Monotheismus des
jiidischen Volkes nicht anwenden. Hier entwickelte der romische Staat die Rechtsfigur der
»religio licita«.”® Sie geht vom Nebeneinander verschiedener Religionsgruppen aus, deren
Verhiltnis zueinander dadurch geregelt wird, dass die vorherrschende Religion die Existenz
der anderen akzeptiert und ihren Anhéngern eine interne Kultausiibung und die biirgerlichen
Grundrechte gewdhrt, ihnen gleichzeitig aber auch bestimmte Beschrinkungen auferlegt,
die sich vor allem in einer hoheren Steuerlast niederschlugen.*® Durch die Legitimierung
der Kultausiibung war die Gefahr der Gottesfeindschaft gebannt und den religionsfremden
Gruppierungen die Teilhabe an den allgemeinen Biirgerrechten erméglicht. Diese im Kontext
des rémischen Rechts entwickelte Lésung muss — auch wenn sie aus heutiger Sicht deutliche
Defizite hinsichtlich voller Freiheit und Gleichberechtigung in der Religionsausiibung auf-
weist — als eine erste bedeutende Toleranzleistung bewertet werden. Der spiter christlich
geprigte Staat hat sie gegeniiber den anderen monotheistischen Religionen ebenso praktiziert
wie die islamisch regierten Staaten. Diese erste historische Form eines institutionalisierten
Minderheitenschutzes setzt freilich einen funktionierenden Staat voraus, der in der Lage ist,
religivse Minderheiten vor gewaltsamen Ubergriffen zu schiitzen.

3 Herausbildung der Religionsfreiheit
im religionsneutralen sikularen Staat

In der Nachfolge der Antike hatte sich in Europa eine Staats- und Gesellschaftsform entwickelt,
die ganz vom Christentum als prigender geistiger und religiéser Kraft bestimmt war. Die
alles bestimmende Wahrheit war die Wahrheit des christlichen Glaubens. Die Kirche war die
Hiiterin und letztverantwortliche Interpretatorin dieser Wahrheit, der Staat ihr »weltlicher
Arme. Nur innerhalb dieser Wahrheit konnte es letztlich auch Freiheit geben. Demgegeniiber
konnte der Irrtum kein Recht fiir sich beanspruchen. Wer sich also gegen diese Wahrheit stellte,
stellte sich damit zugleich gegen die Gesellschaft, er galt als Feind des Menschengeschlechts,
als Frevler, dem man in letzter Konsequenz keine Daseinsberechtigung mehr zugestand.

Mit den Kirchenspaltungen des 16.Jahrhunderts und den nachfolgenden Konfessions-
kriegen kam es zu einer vollig verinderten Situation. Die das christliche Mittelalter pragende
Einheit von Kirche und Staat konnte in dieser Form nicht mehr weiterbestehen. Wenn in
diesem Zusammenhang von der Entstehung des sikularisierten Staates gesprochen wird,
dann bedeutete dies zunichst, dass die kirchlichen Autoritdten ihren unmittelbaren Ein-
fluss auf staatliches Handeln weitgehend verloren. Auf der anderen Seite dachte der sich in
dieser Zeit herausbildende neuzeitliche Staat nicht daran, auf seine Zustdndigkeit fiir die
religiosen Angelegenheiten seiner Untertanen zu verzichten: Der Landesherr bestimmte die
Religion, die in seinem Territorium zu praktizieren war (cuius regio eius religio), und iibte
selbstverstandlich auch die unmittelbare Kirchenaufsicht aus (landesherrliches Kirchen-
regiment). In Kontinuitdt zum antiken und mittelalterlichen Staat sahen sich die Landes-
herren auch weiter in der Pflicht, im &ffentlichen Interesse Gottesfeinde zu verfolgen und
zu bestrafen. Angenendt hat darauf hingewiesen, dass dies nun vielfach in eigener Regie
der staatlichen Behorden geschah, also ohne Beteiligung der kirchlichen Instanzen und
damit oftmals ohne kirchliche Feststellung des tatsichlichen Vorliegens einer Hiresie. Im
Ergebnis fithrte dies nicht selten zu einem erheblichen Ansteigen der Verurteilungen.*”
Mit Blick auf die Entwicklung der Religionsfreiheit als individuelles Freiheitsrecht kann
somit in dieser ersten Phase der Entwicklung des sikularen Staates noch keine wesentliche
Verdnderung festgestellt werden.
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Die Herausbildung der Religionsfreiheit als regulatives Prinzip des Zusammenlebens
in einer Gesellschaft, die durch einen zunehmenden religiosen und weltanschaulichen
Pluralismus geprigt ist, ist in untrennbarer Weise mit der Aufklarung verbunden. Ein
deutlicher Indikator fiir eine verinderte Positionierung des Staates hinsichtlich seiner
eigenen Verantwortung und Zustindigkeit in Fragen der offentlichen Religionsausiibung
ist dabei die offizielle Abschaffung des Straftatbestands der Gottesldsterung. Religions-
delikte werden von nun an nur noch unter dem Aspekt der 6ffentlichen Ordnung verfolgt:
Die Gewiahrleistung des Religionsfriedens ist das im Sinne des Gemeinwohls zu sichernde
Gut und nicht der Schutz vor frevelhaften Verfehlungen gegen die gottliche Ordnung.*
Damit war ein wesentlicher Schritt hin zu einem religionsneutralen Staat gemacht, der ver-
schiedenen Religionen und Weltanschauungen ein friedliches Zusammenleben ermoglicht.
Ubersehen werden darf jedoch nicht, dass die Position des »aufgekldrten Staates« zu
Religion und Kirche keineswegs durchweg als »neutral « bewertet werden kann. In der Phi-
losophie der Aufklirung und in der Haltung ihrer Protagonisten ist eine Grundstromung
unverkennbar, die dem traditionellen Christentum im Allgemeinen und der Kirche mit
ihren hierarchischen Strukturen im Besonderen ausgesprochen kritisch, bisweilen auch
feindlich gegeniibertrat. Gleichzeitig nahmen auch »aufgeklirte Regierungen« weiterhin
weitreichende Kompetenzen zur Regelung innerkirchlicher Fragen fiir sich in Anspruch.
Insofern kann also schwerlich von einem religionsneutralen Staat im heutigen Verstindnis
die Rede sein.*

Mit Blick auf die Frage der Religionsfreiheit zeigt das 19.Jahrhundert somit ein aus-
gesprochen komplexes Bild, mit verschiedenen Konstellationen und unterschiedlichen
Verstindnissen. Die Idee des modernen aufgeklirten Staates trat sehr leicht in ein durch-
aus spannungsreiches Verhiltnis zu Christentum und Kirche. Religionsfreiheit konnte
hier vor allem als ein Recht verstanden werden, das sich zunichst einmal gegen die
Kirche richtete. Im Hintergrund stand freilich ein Kirchenbild, das von einer alle gesell-
schaftlichen Bereiche prigenden und dominierenden Staatsreligion ausging. Vor diesem
Hintergrund wird verstindlich, warum die Erklirung der Menschenrechte von 1789
kirchlicherseits vielfach wie eine Kriegserkldrung verstanden wurde. Sie wurde vor allem
als Ausdruck eines antichristlichen und antikirchlichen Geistes gedeutet, was den grofien
Widerstand gegen die Anerkennung der Religionsfreiheit durch die Péapste des 19. Jahr-
hunderts verstandlich macht. An dieser Spannungslage wird eine innere Problematik des
aufgeklirten Staates deutlich: In dem Mafle wie der Staat selbst eine weltanschauliche
Position einnahm, war er der Kirche und dem Christentum gegeniiber in gewisser Weise
voreingenommen und damit nicht mehr wirklich neutral.*’ Demgegeniiber hielt man auf
kirchlicher Seite noch lange an dem klassischen Kooperationskonzept zwischen Kirche
und Staat fest, das von einer dominierenden durch den Staat privilegierten Konfession
ausging. Den anderen Religionsgemeinschaften wurde im Ergebnis lediglich der Status
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einer religio licita zuerkannt. Religionsfreiheit wurde hier verstanden als Toleranz ohne

volle Gleichstellung. Die Idee eines sikularen Staates muss aber nicht notwendigerweise

mit einem christlichen Grundansatz unvereinbar sein: Dies zeigt in exemplarischer Weise

die Unabhingigkeitserklirung der Vereinigten Staaten von 1776, die Religionsfreiheit
vor allem im Sinne einer Autonomie der Religionsgruppen verstand. In eine dhnliche

Richtung zielte die katholische Emanzipationsbewegung des 19. Jahrhunderts. Sie stellte

sich gegen die staatlicherseits beanspruchten ausgedehnten Kirchenkompetenzen und

propagierte die Freiheit der Konfessionen und Religionen mit jeweils innerer Autonomie.
Glaubensangelegenheiten werden hier als rein innerkirchliche und damit staatsfreie Ange-
legenheiten verstanden.* Damit schlief3t sich in gewisser Weise der Kreis zur Sichtweise

der frithen Kirche.

4 Die Erklirung des Zweiten Vatikanischen Konzils
iiber die Religionsfreiheit

Diese hier nur skizzierte differenzierte Diskussionslage zum Thema Religionsfreiheit im
19.Jahrhundert erklirt zum einen die besondere Bedeutung der Erklirung des Zweiten
Vatikanischen Konzils zur Religionsfreiheit. Sie macht aber auch nachvollziehbar, warum
es gerade an dieser Stelle zu einer durchaus kontroversen Diskussion auf dem Konzil kam,
die auch fast fiinf Jahrzehnte nach dem Konzil noch nicht vollstindig beendet ist.*?

Eine nicht zu vernachlissigende Minderheit der Konzilsviter sah in der Erklirung
»Dignitatis humanae« einen Bruch mit der Lehrtradition der Papste des 19. Jahrhunderts
in dieser Frage, der im letzten eine Kapitulation vor dem neuzeitlichen Relativismus und
Indifferentismus bedeuten wiirde. Sie wollten fiir die kirchliche Einordnung der Religions-
freiheit an der klassischen Formel festhalten, wonach Freiheit nur der Wahrheit, nicht aber
dem Trrtum zustehe.*

Auch wenn in Bezug auf die Einordnung und Bewertung der Religionsfreiheit durch
das Konzil ein neuer und bedeutsamer Akzent gesetzt wurde, sah die Mehrheit der Kon-
zilsviter und der nachkonziliaren Theologen die Konzilserklarung » Dignitatis humanae«
doch in der Kontinuitit der katholischen Lehrentwicklung zu dieser Frage. In seiner
umfassenden Studie zu »Dignitatis humanae« stellt Walter Kasper heraus, dass sich die
Verurteilung der modernen Freiheitsgeschichte durch die Pipste des 19. Jahrhunderts
gegen ein ganz bestimmtes Verstindnis der Religions- und Gewissensfreiheit richte, dem
man in der Tat eine letztlich indifferente Haltung gegeniiber der Wahrheit oder einen
autonomistischen Rationalismus vorwerfen kénne.** Ohne sich zu dieser Positionierung
in Widerspruch zu setzen, konnte das Konzil an eine von der Menschenrechtserklirung
der franzosischen Revolution unabhangige katholische naturrechtliche Tradition von der
Wiirde der menschlichen Person ankniipfen, die in der scholastischen Schulphilosophie
des 16.Jahrhunderts entfaltet wurde. Neu ist dabei nach W. Kasper also nicht die Lehre
von der Wiirde der menschlichen Person oder die Sicht der Wahrheitsfrage, sondern dass
»Dignitatis humanae« »klarer als die bisherige Doktrin zwischen der moralisch-theo-
logischen Ordnung einerseits und der juridisch und politischen Ordnung andererseits
unterscheidet. Damit nimmt sie auf ihre Weise die neuzeitliche Unterscheidung von
Moralitit und Legalitit auf«.*®

Das Konzil anerkennt mit seiner Erklirung das Faktum eines gesellschaftlichen
Pluralismus, in dem verschiedene Religionen und weltanschauliche Orientierungen
zusammenleben. Ein friedliches Zusammenleben setzt voraus, dass jeder die Freiheit des
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anderen respektiert. Was aber nicht heifit, dass man seine inhaltliche Position damit teilen
wiirde oder miisste. In die klassischer Terminologie iibersetzt wiirde das bedeuten, dass eben
nicht der Irrtum anerkannt wird, sondern das »irrende Gewissen« als Gewissen respektiert
wird. Die Anerkennung gilt also nicht der inhaltlichen Positionierung, sie griindet vielmehr
im Respekt vor der unverauferlichen Wiirde des individuellen Menschen.

Von entscheidender Bedeutung ist von daher die Verbindung von Religions- und
Gewissensfreiheit in dem Konzilsdokument: » Die Synode erklirt, dass die menschliche Per-
son das Recht auf religidse Freiheit hat. Diese Freiheit besteht darin, dass alle Menschen frei
sein miissen von Zwang sowohl Einzelner als auch gesellschaftlicher Gruppen und jedweder
menschlicher Macht, und zwar so, dass im religiosen Bereich weder jemand gezwungen
wird, gegen sein Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird, privat oder ffentlich,
entweder allein oder mit anderen verbunden, innerhalb der gebithrenden Grenzen nach
seinem Gewissen zu handeln.«*¢

Durch die Einbeziehung des Gewissens wird die Freiheit des Einzelnen nicht nur gegen-
iiber Staat und Gesellschaft, sondern auch innerhalb der jeweiligen Religionsgemeinschaft
abgesichert. Das Gewissen ist damit auch von den Religionsgemeinschaften zu respektieren.
Insoweit ist an dieser Stelle auch die Méglichkeit des Religionswechsels oder des Austritts
aus der Religionsgemeinschaft als Bestandteil der Religionsfreiheit grundgelegt. Das Recht
auf Religionsfreiheit bleibt ausdriicklich auch denen erhalten, die ihrer Pflicht, die Wahu-
heit zu suchen und daran festzuhalten, nicht nachkommen.*” Damit gelingt eine wichtige
Klirung im Verhiltnis von Wahrheit und Freiheit: Alle Menschen sind (moralisch) »ver-
pflichtet, die Wahrheit, besonders in dem, was Gott und seine Kirche angeht, zu suchen
und die erkannte Wahrheit aufzunehmen und zu bewahren«. Diese Pflicht ist jedoch keine
duflere, sondern eine innere Pflicht: Sie berithrt und bindet die Menschen in ihrem Gewis-
sen. Die Wahrheit erhebt ihren Anspruch nicht anders »als kraft der Wahrheit selbst, die
sanft und zugleich stark den Geist durchdringt«.**

Den entscheidenden Grund dafiir, dass die Religionsfreiheit jedem Menschen erhalten
bleibt, unabhingig davon, ob er von ihr in der rechten Weise Gebrauch macht, sieht das
Konzil darin dass dieses Recht nicht in der subjektiven Verfassung einer Person begriindet
liegt, sondern im Wesen und in der Wiirde der menschlichen Person. Eine der wichtigsten
Leistungen des Konzils diirfte es daher sein, dass es sich nicht einfach einem vorgege-
benen Verstindnis von Religionsfreiheit angeschlossen hat — und damit in Bezug auf
seine historischen Gegner in gewisser Weise »eingelenkt« hitte, sondern einen eigenen
authentischen Zugang zum Gedanken der Religionsfreiheit entwickelt hat. Im zweiten
Artikel des Dokuments stellt das Konzil fest, »dass das Recht auf religiose Freiheit wahr-
haft in der Wiirde der menschlichen Person selbst gegriindet ist, wie sie sowohl durch das
geoffenbarte Wort Gottes als auch durch die Vernunft selbst erkannt wird.«
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Es erfolgt eine biblische Begriindung durch das Beispiel Jesu und der Apostel: Die Heilige
Schrift zeigt, »wie Christus die Freiheit des Menschen in Erfiillung der Pflicht, dem Wort
Gottes zu glauben, beachtet hat und belehrt uns iiber den Geist, den die Jiinger eines solchen
Meisters anerkennen und dem sie in allem Folge leisten sollen«.*” Bemerkenswert ist hier
die ausdriickliche Bezugnahme auf das Gleichnis vom Unkraut unter dem Weizen: damit
schlieft sich der Kreis zur Argumentation der frithen Kirche.*® Nach der Lehre des Konzils
griindet die Religionsfreiheit aber vor allem in der theologischen Eigenart des Glaubens-
aktes. Es gehort zum Grundbestand katholischer Lehre, dass »der Mensch freiwillig durch
seinen Glauben Gott antworten soll, dass dementsprechend niemand gegen seinen Willen
zur Annahme des Glaubens gezwungen werden darf. Denn der Glaubensakt ist seiner Natur
nach ein freier Akt«.>! Durch den Ruf Gottes werde der Mensch zwar in seinem Gewissen
verpflichtet, er werde aber nicht gegen seinen Willen gezwungen.>* Von daher entspreche
es vollig der »Wesensart des Glaubens, dass in religivsen Dingen jede Art von Zwang von
seiten der Menschen ausgeschlossen ist.«*

Mit dieser theologischen Grundlegung bleibt die Religionsfreiheit nicht nur eine duflere,
formale Freiheit, ein Freiheitsraum, der durch die staatliche Ordnung garantiert und wo
nétig auch verteidigt wird. Der letzte und tiefste Sinn dieser Freiheit ist der existentielle
Vollzug der inneren Freiheit. Der Glaube wird dabei als ein umfassendes existentielles
Freiheitsgeschehen verstanden: Nur im freien Akt der Selbstbindung, der von der Gnade
Gottes ermdglicht und getragen ist, kann der Mensch zur Vollendung seines Wesens in der
Beziehung zu Gott gelangen.>* Der Mensch kann zur Vollendung seiner Freiheit finden, er
kann diese Vollendung aber auch verfehlen. Um der Freiheit willen muss diese Moglich-
keit des individuellen Scheiterns als ein Teilmoment des umfassenden Freiheitsgeschehens
hingenommen werden.

Die im Konzilsdokument » Dignitatis humanae« grundgelegte theologische Begriindung
der Religionsfreiheit macht deutlich, dass die Religionsfreiheit nicht eine Konzession an den
Zeitgeist ist, sondern im Glauben selbst griindet. Dieser inhaltliche Beitrag zur Religions-
freiheit dient aber nicht nur der Selbstvergewisserung und der Standortbestimmung der
Kirche in der modernen Gesellschaft, mit ihm leistet die Kirche auch einen wichtigen Dienst
fiir die Gesellschaft als ganze: Sie bietet aus ihrem eigenen Selbstverstindnis heraus eine
inhaltliche Begriindung und Entfaltung des Rechtes auf Religionsfreiheit an. Dies kann
der religionsneutrale Staat selbst nicht leisten. Er ist aber in Bezug auf die Werte, die dem
Zusammenleben der Menschen innerhalb eines Gemeinwesens zu Grunde liegen, ganz
entscheidend auf die Grundhaltungen und -iiberzeugungen seiner Biirger angewiesen.
Insofern ist es auch im modernen Staat legitim, dass religios begriindete Werte das Leben
der Gesellschaft mitprigen und mitbestimmen - sofern die Religionsfreiheit der anderen,
dadurch keinen Schaden nimmt.

5 Religionsfreiheit und prophetisches Zeugnis

Am Ende dieser kurzen Uberlegungen, die nur einige Aspekte skizzieren, nicht aber eine
angemessene Darstellung der historischen Entwicklung der Religionsfreiheit zu bieten
vermochten, sollte zumindest das eine deutlich geworden sein: dass die Religionsfreiheit
kein Gedanke ist, der von auflen an Glauben und Kirche herangetragen wird, sondern eine
innere Entsprechung im christlichen Glaubensverstiandnis selbst besitzt.

Der Einsatz fiir die Religionsfreiheit dient von daher dem Glauben, weil dufiere und
innere Freiheit Grundvoraussetzung fiir die Annahme des Glaubens und damit auch fiir
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seine fruchtbare Verkiindigung und Ausbreitung ist. Insofern ist die Religionsfreiheit
unabdingbare Voraussetzung fiir die Mission. Der Einsatz fiir Religionsfreiheit ist aber nicht

allein dadurch motiviert, der Kirche den fiir ihre Aktivititen erforderlichen Handlungs-
spielraum zu sichern. Der Einsatz fiir Religionsfreiheit nimmt die Freiheit aller Menschen

in den Blick und setzt sich auch fiir die Religionsfreiheit der Menschen ein, die keine

Christen sind und durch missionarische Aktivititen nach menschlichem Ermessen kaum je

erreicht werden konnen. In dieser universalen Weite wird der Einsatz fiir Religionsfreiheit

selbst zu einem missionarischen Zeugnis eigener Art. Dieser Einsatz legt Zeugnis ab fiir
die umfassende Freiheit, zu der alle Menschen von Gott berufen sind. Eine Freiheit, die

dazu bestimmt ist, ihre hochste Vollendung in der Gemeinschaft mit Gott selbst zu finden

und die darum der tiefste und umfassendste Grund fiir die unverduferliche Wiirde eines

jeden einzelnen Menschen ist.

Im Lichte dieses universalen eschatologischen Horizonts erschlief3t sich zugleich die pro-
phetische Qualitit, die einem vom Glauben motivierten Einsatz fiir umfassende Religions-
freiheit zukommt. Wie bei den groflen Prophetengestalten des Alten Testaments ist das
Wort, das Gott in die Gegenwart seines Volkes spricht, auch heute keine allgemeine und
abstrakte Rede, sondern das deutliche Benennen von konkreten Misssténden und himmel-
schreiendem Unrecht. Die konkrete Solidaritit mit Menschen, die unter Ausgrenzung,
Entrechtung und Verfolgung zu leiden haben, ist ein iiberzeugendes Zeichen fiir die
Glaubwiirdigkeit der Botschaft Jesu vom Reich Gottes und ein Ausweis der Wirkmachtig-
keit dieser Botschaft, die nicht nur die Vision einer fernen Zukunft ist, sondern eine Kraft
besitzt, die in unsere Gegenwart hineinreicht und sie schon heute zu verdndern vermag.

Zusammenfassung

Nach einem Blick in das Alte Testament und seiner prophetischen Tradition wird die
Antike und das Mittelalter auf Toleranz und Religionsfreiheit hin befragt. Hier haben die
monotheistischen Traditionen mit der Betonung der Innerlichkeit und das rémische Recht
iiber die Konstruktion der »religio licita« wichtige Impulse fiir die moderne Entwicklung
bereitgestellt. Danach wird das Verhalten der katholischen Kirche in den letzten 200 Jahren
gegeniiber der Religionsfreiheit dargestellt. Auf dem II. Vatikanum konnte man schopfe-
risch dem modernen Konzept der Religionsfreiheit eine religios-theologische Begriindung
liefern — etwas, das der sikulare Staat nicht bieten kann. Nicht zuletzt deswegen kann heute
die Forderung nach Religionsfreiheit als prophetisches Zeugnis angesehen werden.

Abstract

After looking at the Old Testament and its prophetic tradition, the article examines antiquity
and the Middle Ages with respect to tolerance and religious freedom. Important impulses for
the modern development are provided by the monotheistic traditions with their emphasis
on interiority and by Roman law concerning the construction of the »religio licita.« The
conduct of the Catholic Church towards religious freedom over the past 200 years is then
presented. At the Second Vatican Council one was able to provide a religious-theological
foundation for the modern concept of religious freedom in a creative way (something which
the secular state cannot offer). Not least of all for this reason the demand for religious
freedom can be regarded today as prophetic witness.




Inszenierungen des
interreligiosen Dialogs und sein
Verhiltnis zur Sdkularitét

von Ulrich Dehn

Was haben interreligioser Dialog und Sakularitit miteinander zu tun? Stehen sie in einem
Verhiltnis zueinander, das in Begriffen der gegenseitigen Forderung oder Behinderung
zu verstehen wiire? Sind sie gegenseitige Teilbereiche voneinander? Ich beschrinke mich
hier auf einige Variationen des interreligiésen Dialog und darin wiederum auf dialogische
Inszenierungen. Eine weitere Besonderheit ist zeitlicher Art: Ich mache einen Griff in die
Geschichte und konzentriere mich zunichst auf das Hoch- und Spitmittelalter, um dann
zur Frithen Neuzeit und zur Gegenwart fortzuschreiten. Daran soll herausgearbeitet werden,
welche Typen von Verhiltnisbestimmung zwischen Dialog und Sakularitét es in den letzten
tausend Jahren gab und welche Strukturmerkmale sie vereinigen.

1 Die Konstruktionen des Dialogs

Fiir die Religionsgeschichtsschreibung war das 19.Jahrhundert die Zeit der Religions-
dialoge, die Zeit der Entdeckung des Friedens als Thema der Religionen und die Zeit der
offen erkennbaren und erforschbaren weltweiten Durchdringung von religiésen Systemen.
Am prominentesten hat dies damals der von der westlichen Forschung so genannte Neo-
Hinduismus exerziert. Das Weltparlament der Religionen in Chicago 1893 war eine erste
grofle multilaterale Inszenierung der weltweiten Kommunikation der Religionen, jedoch
reichen die Bemiithungen und Anliegen, die friedliche Kommunikation der Religionen
als einen Faktor zur Vermenschlichung der Welt zu gestalten und zu nutzen, tief in die
Geschichte hinunter. Sie sind in geschichtlichen Epochen zu finden, in denen wenig Wissen
iiber die jeweils anderen Religionen und keine nennenswerte Kenntnis ihrer originalen
heiligen Schriften vorhanden war. Wichtige Unternehmen dieser Art sind uns bereits aus
dem Hochmittelalter und der Frithen Neuzeit iiberliefert. Was trieb die Konstrukteure
der religisen Kommunikation? Was waren ihre Anliegen, wie sahen ihre Mittel aus, von
welchen konzeptionellen Entscheidungen waren ihre Ausfithrungen getragen? Aus der
Beantwortung dieser Fragen ergeben sich Paradigmen der interreligiésen Inszenierung und
Kriterien, die zu einer Verfeinerung der Konstruktion des Interreligiosen fithren konnen.

Wichtige Stationen des Erkenntnisweges sind Petrus Abaelard (1079-1142), der seine
Schrift Collationes sive Dialogus inter Philosophum, Iudaeum et Christianum (Gesprdch
eines Philosophen, eines Juden und eines Christen) kurz vor seinem Tod schrieb, aber nicht
vollenden konnte, Raimundus Lullus/Ramon Lull (1232-1316), dessen Schrift Liber de
gentili et tribus sapientibus (Das Buch vom Heiden und den drei Weisen) von 1274 bis 1276
entstand, und Nikolaus von Kues (1401-1464), der seine Schrift De pace fidei unter dem
Eindruck der Einnahme Konstantinopels durch die Osmanen 1453 schrieb. Etwas mehr als
ein Jahrhundert spiter begann der indische Gromogul Akbar mit seinem Projekt einer
Einheitsreligion, die insbesondere die Muslime und Hindus versshnen sollte. Eine partielle
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Vergleichbarkeit weist das Unionsprojekt des preufischen Kénigs Friedrich Wilhelm ITI.
aus dem Jahre 1817 auf. Elemente der genannten Unternehmungen sind im Projekt Welt-
ethos enthalten, das seit 1990 von dem katholischen Theologen Hans Kiing ausgeht. Uber
diese hier zu behandelnden Projekte hinaus wéren folgende zu nennen:

+ der zeitgendssische Versuch von Shafique Keshavjee, die werbende Présenz der Welt-
religionen als 6ffentliches Tribunal zu gestalten.!

+ das Buch Le Voyage de Théo (Theos Reise) (1997, dt. 1998) von Catherine Clément,
das sich in seiner Aufmachung an den Philosophie-Roman Sophies Welt anlehnt; es bietet
eine Panorama-Reise durch die Religionen der Welt mit einem integrativen religisen
Einheitskonzept.

Den erwihnten Unternehmungen ist gemeinsam, dass sie Konstruktionen aus jeweils
einer einzigen Feder darstellen und insofern fiir eine gegenwirtige Leserschaft zundchst
Auskunft dariiber geben, wie die jeweiligen Autoren die anderen Religionen sahen. Zweifel-
haft ist, ob die mittelalterlichen Autoren Petrus Abaelard, Ramon Lull und Nikolaus von
Kues den nichtchristlichen Religionen sonderlich freundlich und tolerant gegeniiber-
standen. Abaelard nimmt den Islam im Zuge der zeitgendssischen Stimmung gar nicht
als eigenstindige Religion wahr und lisst stattdessen den Juden und Christen mit einem
»Philosophen« debattieren, Ramon Lull war zeitweilig dem Islam bzw. den »Sarazenen«
keineswegs wohlwollend gesonnen, und der Cusaner war fiir seine Feindseligkeit gegen-
iiber dem Islam bekannt.

Treibendes Motiv fiir die Dialog-Konstruktionen von fiktiven Gesprachen ist also iiber-
wiegend nicht ein religioses, sondern ein sikulares, namentlich die Ansicht und Hoffnung,
dass Religionen als gesellschaftliche Krifte einen erheblichen Einfluss auf sozio-politischen
Frieden und Unfrieden haben kénnen, zumal in einer Zeit, in der die religiés-politische
Symbiose dies erheblich direkter suggerierte als in Zeiten einer verblassenden religidsen
Diskurs- und Definitionsmacht in der Offentlichkeit.

Unter diesem Gesichtspunkt ist zunéchst der Text von Petrus Abaelard zu betrachten,
der auf den ersten Blick eine rein theologisch-philosophische Auseinandersetzung zwischen
einem Christen, einem Juden und einem »Philosophen« darstellt, wobei zumeist unterstellt
wird, dass hinter dem »Philosophen« ein Muslim vermutet werden miisse.

2 Petrus Abaelard:
Die dialogische Apologie des frithscholastischen Christentums

Abaelard wurde 1079 im Siidosten von Nantes als Sohn des Ritters Berengar geboren, ver-
zichtete aber auf das adlige Leben und widmete sich ganz der Wissenschaft, um einer der
bedeutendsten und umstrittensten Theologen und Philosophen der Frithscholastik zu werden.
Zugleich nahm er zeit seines Lebens aufgrund der Vorwegnahme zahlreicher aufklirerischer
Positionen innerhalb der kirchlichen Theologie und Philosophie eine Auflenseiterrolle ein

1 Shafique KESHAVIEE, Der Kénig, 3 Hans-Wolfgang KRAUTZ, Nach- 5 Insgesamt scheint mir fraglich,
der Weise und der Narr, 1998, wort, in: Peter ABAELARD, Gesprdich ob das Anliegen Abaelards so stark
dt. Minchen 2000. eines Philosophen, eines Juden und aus anderen Texten heraus und aus
2 Jorg ULRICH, Abaelard, Peter, eines Christen, Frankfurt a. M./Leipzig  der Bezugnahme auf den »liberalen
in: Markus VINZENT (Hg.), Metzler 2008, 287-328, 290. Geist des andalusischen Spaniens«
Lexikon christlicher Denker, Stutt- 4 Vgl.KrauTZ, Nachwort heraus bestimmt werden darf, wie
gart/Weimar 2000, 1. (wie Anm. 3), 307 Krautz (296) dies tut, der an vielen

Stellen die Nahe zur Ringparabel in
ihrer Lessingschen Version sucht.
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und kann insofern als »das enfant terrible der hochmittelalterlichen Kirche und zugleich

der originellste Denker der frithen Scholastik« bezeichnet werden.* Abaelard lief seinen
Lehrern Wilhelm von Champeaux und Anselm von Laon bald den Rang ab, wird aber 1121
und 1140 jeweils als Ketzer verurteilt, seine literarisch gut bezeugte Liebesbeziehung zu seiner
Privatschiilerin Heloisa findet ein jéhes Ende durch seine durch den Onkel seiner Geliebten
veranlasste Entmannung und beider Eintritt ins klosterliche Leben. Im damals tobenden
Universalienstreit, d.h. in der Auseinandersetzung dariiber, ob Allgemeinbegriffe nur in
Gedanken existieren oder auf substanzielle Seinseinheiten (Entitditen) verweisen, nimmt
Abaelard eine mittlere Position ein zwischen den Nominalisten, die der Meinung waren,
dass Allgemeinbegriffe lediglich »Namen« (nomen) seien, als gedankliche Abstraktionen
aus erfahrenen Dingen, und andererseits den radikalen Realisten, die die platonische Auf-
fassung vertraten, dass Universalien tatsichlich auf real existierende Substanzen verweisen,
die unabhéngig von den wahrnehmbaren Objekten existieren. »Fiir Abaelard sind All-
gemeinbegriffe Erzeugnisse des menschlichen Geistes: sie haben einen mentalen Status. Thr
Bedeutungsinhalt konstituiert sich durch semantische Setzungen der Sprachgemeinschaft.«*

Er zweifelt den Sinn der kirchlichen Berufung auf die Tradition an und verweist auf wider-
spriichliche Aussagen der Kirchenviter: Man miisse wihlen, das heifit: verniinftig theolo-
gisch argumentieren und selektieren. Das 1141 entstandene Gespriich eines Philosophen, eines

Juden und eines Christen steht unter der Vorgabe verniinftigen Argumentierens, unter der er
sich mit den Gesprichspartnern einig weif3. Das Buch besteht aus einem kiirzeren Gesprich

zwischen Philosoph und Jude und einem lingeren Gesprach zwischen Philosoph und Christ;

an der Schwelle vom ersten zum zweiten Gesprichsgang lasst Abaelard den Philosophen

seine Rolle als die des Erforschers der Standpunkte des Juden und des Christen definieren

und den Richter zum Urteil anrufen, der an dieser Stelle (86f) sein einziges kurzes Votum

spricht. Der »Philosoph« kann charakterisiert werden als Vertreter der antiken Philosophie

der Stoa und des Epikureismus, der als Triger und Vertreter der natiirlichen Offenbarung
des Sittengesetzes unter den Nichtgldubigen auftritt.* Zunichst zeigt er im Gesprich mit dem

Juden die Begrenztheit der mosaischen Gesetzgebung auf und bestreitet u. a. die Wertigkeit

und Notwendigkeit der Beschneidung als geschichtlichen Einschnitt fiir Gottes Zuwendung

zu den Menschen und als Ausgangspunkt des Sittengesetzes. Bereits der vorjiidische Noah

und der Heide Hiob sind fiir ihn Beleg dafiir, dass das natiirliche Sittengesetz ausreicht
und keiner Hinzufiigung durch den Gottesbund mit Abraham/Mose bedarf. Anschlieflend
muss er sich vom Christen die Begrenztheit des natiirlichen Sittengesetzes nachweisen
lassen. Dem lex naturalis stellt der Christ die Ableitbarkeit aller ethischen Entscheidungen
und Tugendpfade aus Vernunftgriinden (246f, 250f) gegeniiber. Der Skopus des Gespréchs

wird nicht enthiillt, da das Buch als letztes Werk Abaelards unvollendet blieb, und so gibt
es keinen abschliefenden Richterspruch, aber es kann, so Krautz, von der Botschaft einer
»transzendenten Chancengerechtigkeit« ausgegangen werden, oder, noch etwas dichter am

Text, von einer gemeinsamen Berufung auf eine vernunftbegriindete Ethik und Tugend-
lehre, die von der Sache her als eine Vorabschattung des Projektes Weltethos von Hans Kiing

betrachtet werden kann. Auch wenn Abaelard an keiner Stelle ausdriicklich ein Anliegen

formuliert, das sich direkt auf die sikulare Darstellung der Religion bezieht, gibt er mit den

Themen der Tugendlehre und des Guten und Bosen einen Schwerpunkt auch fiir spitere

fiktive » Religionsdialoge« vor. Er verbindet hier zwei Anliegen: das sakular-religidse Anliegen

einer gemeinsamen verniinftigen ethischen Grundlage, und das apologetische Anliegen, dass

es der christliche Gespriichsteilnehmer ist, der dieses argumentativ vortragt, wenn auch in

deutlicher Absetzung von den theologischen Strémungen seiner Zeit, insbesondere der

Tradition Augustins.®
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3 Ramon Lull: Gesprich fiir den Frieden

Im Unterschied zu Abaelard, der seine Kenntnisse jiidischen Denkens vermutlich in der
Studierstube erwarb, ist bei Ramon Lull (1232-1316) der Kontext des multireligiosen und
multikulturellen Miteinanders im Mallorca des 13. Jahrhunderts deutlich prigend auch fir
seine Biographie. Nachdem sein Vater in der katalanischen Armee Jakobs I. von Aragon bei
der Eroberung Mallorcas 1229 dabei war, wurde Ramon in Palma de Mallorca geboren, wo
der katalanische Konig seinem Vater ein Lehen iiberlassen hatte. Auch nach der Reconquista
machten die Muslime auf Mallorca noch ca. 30-40% der Bevolkerung aus, die Juden hatten
einen bedeutenden Platz im Geschiftsleben der Insel. Lull war kein Theologe, sondern
Privatlehrer der Séhne des Konigs, und begann nach seinem »Bekehrungserlebnis« 1263
mit dem Abfassen theologischer Biicher in der rationalistischen Tradition. Er will sich ganz
der Verbreitung der christlichen Wahrheit widmen und zugleich die drei monotheistischen
Traditionen miteinander ins Gesprich bringen, auch dies allerdings mit missionarischem
Anliegen. Zu diesem Zweck lernt er Arabisch, das er letztendlich wohl besser beherrschte
als Latein. Nachdem eine heftige dogmatische Auseinandersetzung mit seinem musli-
mischen Arabischlehrer blutig und mit dem Suizid des Lehrers endete, beschliefit Lull,
dass die missionarische Darlegung der christlichen Dogmen von der Dreieinigkeit Gottes
und der Inkarnation nicht mit Gewalt, sondern nur auf der Basis von Vernunftgriinden
erfolgen konne. Das Buch vom Heiden und den drei Weisen entstand 1274-76 kurz nach
dem 7. Kreuzzug (1270-1272), der unter wechselnder Fithrung (Frankreich/England) gegen
Tunis und zur Entlastung der Kreuzfahrerstaaten gefiihrt worden war. Es war nach eigener
Aussage als Missions-Lehrbuch gemeint® und entwickelt eine Methode zur verniinftigen
Herleitung von dogmatischen und ethischen Sitzen anhand der Kombination vorgegebener
Eigenschafts- und Tugendbegriffe, graphisch dargestellt mit Hilfe von Baumen und ihren
Bliiten, eine frithe Form der Computertechnik.

In der Rahmenhandlung des Buchs” griibelt ein »heidnischer Philosoph« iiber den Tod
und gerit in so tiefe Niedergeschlagenheit, dass er beschlieft, in einem tiefen, undurchdring-
lichen und unbewohnten Wald Ablenkung und Heilung von seiner Depression zu suchen.
Zum anderen treffen die drei Weisen, ein Jude, ein Christ und ein Muslim (»Sarazen«) auf-
einander, unterhalten sich iiber ihren jeweiligen Glauben und machen Halt bei fiinf Biumen
an einer Quelle, die und deren Blitter ihnen von einer »Dame der Intelligenz« erkldrt werden.
Nach der Erklirung ruft einer von ihnen - und gibt damit die Rationale des Buchs -:

»Ach Gott! Welch ein hohes Gut wire es doch, wenn wir uns - alle Menschen dieser
Welt — mit Hilfe der Wissenschaft dieser Biume in einem einzigen Gesetz und einem
einzigen Glauben zusammenfinden kénnten! Auf diese Weise verschwinden Streit und
Haf zwischen den Menschen, die wegen der verschiedenen Glaubensiiberzeugungen und
der gegensitzlichen Gesetze der Volker entstehen. Da es ja nur einen Gott gibt, den Vater,
Herrn und Schépfer der Welt, wire es auch méglich, daf sich die Vielfalt der Vdlker zu

6 »Dieses Buch stellt eine Lehre und haben mag, um Gottes Wohlgefallen 7 Vgl. hierzu LULL, Buch (wie

eine Methode vor, getriibte Geister zu  zu finden« (Ramon LULL, Das Buch Anm. 6), Prolog (5-20), Theodor
erhellen und schlafende Grof3e auf- vom Heiden und den drei Weisen, PINDL, Nachwort, in: LULL, Buch
zuwecken, sowie Fremde und Freunde  Stuttgart 1998, 249). Zu Lulls Gesamt-  (wie Anm. 6), 259-306, bes. 285-291.
im gegenseitigen Kennenlernen mit- werk und seiner Methode vgl. Erhard 8 LuLL, Buch (wie Anm. 6), 16f.
einander zu verbinden, wenn sie die Wolfram PLATZECK, Raimund Lull. 9 LULL, Buch (wie Anm.6), 249.
Frage diskutieren, fiir welche Religion  Sein Leben — seine Werke — die

der Heide sich wohl entschieden Grundlagen seines Denkens (Prinzi-

pienlehre) (Band 1: Darstellung),
Dusseldorf 1962.
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einem einzigen Volk vereine, sich somit die Menschen gemeinsam auf den Weg des Heils
begiben; und wir hitten nur noch einen Glauben und eine Religion ...«

Der Heide trifft die drei Weisen dort, und es kommt zu der Verabredung, ihn durch die
vernunftgemife Darlegung der Griinde fiir die Existenz Gottes und die Auferstehung aus
seiner Verzweiflung zu retten und zum Glauben zu fithren. Im Einklang mit der zitierten
Vorgabe zeigt der Heide sich zutiefst irritiert, als er merkt, dass es nicht nur den einen
monotheistischen Glauben, sondern die drei konkurrierenden Variationen gibt. Nach
der Dramaturgie des Buchs verweigern die drei Weisen eine Kenntnisnahme seiner Ent-
scheidung und verabreden, weiterhin fruchtbar miteinander zu ringen - diese » Der-Weg-
ist-das-Ziel «-Philosophie des fruchtbaren Dauerdialogs wird auch von Shafique Keshavjee
beherzigt, in dessen Buch der Kénig seine Entscheidung iiber die als beste erachtete Religion
am Ende programmatisch nicht bekannt gibt. Die Vorgabe des Buchs von Ramon Lull findet
ihre Entsprechung im abschlieflenden Votum eines der drei Weisen: »Und wenn sich unsere
Diskussion so lange fortsetzte, bis wir alle drei uns zu einem einzigen Glauben und einer
einzigen Religion bekennen und bis wir einen Weg finden, wie wir einander am besten ehren
und dienen kénnen, so dafl wir zur Eintracht gelangen? Denn Krieg, Wirrsal, Mifigunst,
Unrecht und Schande hindern die Menschen daran, sich auf einen Glauben zu einigen.«9

Im Verlauf des Gesprichs haben zunichst der Jude, dann der Christ und schliefSlich der
Muslim die Moglichkeit, orientiert an der Methode der Bliiten des Baums die jeweilige Lehre
darzulegen, anhand der Regel, dass nur der Heide mit Fragen unterbrechen darf, nicht
die beiden anderen. Mit der kenntnisreichen Darstellung islamischen Glaubens aus dem
Munde des »Sarazenen« zeichnet Lull sich vor vielen Autoren des 13.Jh.s aus, die damals
noch nicht bereit waren, den Islam als etwas anderes denn als eine Form der christlichen
Hiresie wahrzunehmen. Er lisst ihn allerdings unvermeidlich mit dem trinitarischen
Gottesgedanken kollidieren (196): Das zivilgesellschaftliche Anliegen Lulls geht nicht so weit,
dass er, wenn auch nur in seiner Inszenierung, die Glaubensstrainge schnell miteinander
versdhnen wollte, sondern er setzt auf den ununterbrochenen Diskurs mit der Aussicht des
daraus entspringenden Friedens, oder eben des Friedens in Gestalt des ununterbrochenen
Diskurses. Jedoch legt der Duktus der Argumentation nahe, dass Lull, der in erster Linie
Missionar ist, das christliche Dogma als verniinftig herleitbar als Grundlage eines kiinftigen
gemeinsamen Glaubens betrachtet haben diirfte.

4 Nikolaus von Kues:
Himmlisches Friedensschauspiel

Etwas anders ist dies wiederum bei Nikolaus von Kues (1401-1464), der in seinem himm-
lischen Schauspiel auch schon einen dogmatischen Konsensus konstruiert, der in irdischen
Debatten nicht so schnell herzustellen wire. Der in Kues an der Mosel geborene Univer-
salgelehrte wurde, obwohl er nie formal Theologie studiert hat, spiter der erste deutsche
Kardinal sowie bedeutender Mathematiker und Religionsphilosoph und wurde in den
letzten Jahren seines Lebens als moglicher Papstnachfolger gehandelt.

Seine Schrift De Pace Fidei (Der Friede des Glaubens, » Die Toleranz«) entstand 1453 nach
der Einnahme Konstantinopels durch die Osmanen und erfihrt in der Literatur normaler-
weise eine sehr wohlwollende Rezeption als bahnbrechend fiir einen allgemeinen Begriff
von Religion und fiir seine Akzeptanz mehrerer religioser Vollziige und ihre gegenseitige
Bezugnahme im interreligiosen Gesprach. Es ist sehr wahrscheinlich, dass der Cusaner das
Werk von Ramon Lull kannte. Seine Position gegeniiber dem Islam geht deutlicher aus dem
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einige Jahre spiter verfassten Werk Cribratio Alkorani (1460 /61) hervor, der Sichtung des
Korans, die allerdings weder als »gewissenhafte Auslegung« des Korans gemeint ist, noch zu
einem rechten Verstindnis des Koran anleiten soll, sondern als apologetisch-missionarische
Schrift zur Lesung des Korans vom Evangelium her konzipiert ist. Seine Einschétzung der
Muslime geht aus dem Anfang des widmenden Vorworts hervor: »Nimm hin, heiligster
Vater, dies von deinem demiitigsten Diener im Eifer fiir den Glauben verfafite Biichlein,
auf daft du, wenn du nach Weise deines Vorgangers, des dreimal heiligen Papstes Leo, der
die nestorianische Ketzerei [...] verdammte, die aus jener entstandene muhammedanische
Sekte mit demselben Geiste [...] als irrig und verwerflich erweisen wirst, alsbald einige
wissenschaftliche Materialien zur Hand habest«.'’

Es geht Nikolaus darum, »die Muslime gleichsam an die Hand zu nehmen, um sie
zum Verstindnis des christlichen Glaubens zu fithren«.!' De Pace Fidei nun ist in Gestalt
eines Gesprichs gehalten, das 17 Vertreter verschiedener Nationen als Représentanten
diverser in Mitteleuropa damals bekannter Religionen fiihren, eine fiktive Gerichts-
verhandlung vor Gott als Richter im »Himmel der Vernunft«. Nikolaus beklagt zu
Beginn, dass aus der Vielzahl der religidsen Orientierungen und der Diversitét der Riten
Unfrieden, ja Krieg entstehe, und er formuliert in der ersten Szene seines Schauspiels
folgendes Programm:

»Wenn aber diese Riten-Verschiedenheit vielleicht nicht abzuschaffen oder (deren
Beseitigung) nicht sinnvoll ist — die Verschiedenheit trégt ja zur Frommigkeit bei, wenn
ein jedes Land mit je seinen religiésen Ausdrucksformen umso eifriger darum bemiiht ist,
daR diese Dir als dem Konig gefallen —, dann soll wenigstens, wie Du einer bist, (auch) die
Religion eine und die anbetende Verehrung eine sein«.'?

Doch spitestens in der 9. Szene wird deutlich, dass diese vermeintliche Offenheit fiir
eine fiir alle akzeptierfihige Religion die Wege einer vernunftgeméfen Herleitung des
christlichen Dogmas nicht verldsst: » Auch die Araber und alle Weisen werden auf Grund
dieser Uberlegungen leicht einsehen: die Dreifaltigkeit ablehnen, bedeutet die gottliche
Fruchtbarkeit und Schopferkraft leugnen; und dafl die Dreieinigkeit zugestehen die Absage
an eine Vielheit und Mitteilhaberschaft von Gottern ist [...] In dem Sinn, wie die Araber
und Juden die Dreieinigkeit ablehnen, muf8 sie gewif3 von allen abgelehnt werden. Doch so,
wie die Wahrheit der Dreieinigkeit soeben entfaltet wurde, mufi sie von allen angenommen
werden«."?

Die Gespriche, die »Petrus« und »Paulus« mit den Vertretern verschiedener Religionen
fithren — diese sind normalerweise als Lander- oder Ethnienvertreter benannt, nur der
Jude tritt als solcher auf — , fithren dazu, dass die unterschiedlichen Riten als auf eine ein-
zige Religion hinweisend identifiziert werden - es ist dies die verniinftig nachgewiesene
christliche Form der Gottesverehrung. In der abschlieflenden 19. Szene heiflt es ent-
sprechend:

»Es wurde also im Himmel der Vernunft auf die geschilderte Weise Eintracht unter den
Religionen beschlossen. [...] Sie [die Weisen aller Religionen] sollten sich [...] in Jerusalem

10 NIKOLAUS von Kues, Sichtung des 12 De Pace Fidei — Die Toleranz — 15 Vgl. Heike FRANKE, Akbar
Alkorans, hg. von Ernst HOFFMANN, La tolleranza. Ein Schauspiel von und Gahangir. Untersuchungen

(ibers. von Paul NAUMANN, mit NIKOLAUS von Kues, hg.von zur politischen und religiésen
Anmerkungen von Gustav HOLSCHER,  Philipp STEGER, Brixen 2001, 28. Legitimation in Text und Bild,
Hamburg 1943, 77. 13 De Pace Fidei (wie Anm. 12), 66. Hamburg 2007, 73f.

11 Ludwig HAGEMANN, Christentum 14 De Pace Fidei (wie Anm. 12), 118. 16 Vgl. FRANKE, Akbar und Gahangir
contra Islam — eine Geschichte (wie Anm. 15), 187

gescheiterter Beziehungen, Darmstadt 17 Vgl. FRANKE, Akbar und Gahangir

1999, 69. (wie Anm. 15), 333.
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als dem gemeinsamen Zentrum versammeln und im Namen aller den einen Glauben
annehmen und auf diesem einen ewigen Frieden aufbauen, damit im Frieden der Schopfer
aller gepriesen werde, dem in Ewigkeit Lobpreis gebiithrt. Amen. «'*

Nikolaus akzeptiert also die Faktizitat der unterschiedlichen Religionen, aber unter
dem Eindruck der osmanischen Einnahme Konstantinopels scheinen ihm das christliche
Abendland und die von ihm damit verkniipfte Sikularitit seiner Welt nur rettbar, wenn
andere Religionen einschlieflich der Hindus das eine Dach des Christentums als verniinftige
Basis fiir einen Religions- und damit auch weltlichen Frieden zu ihrer Sache machen. So
wie es bei Abaelard die Verniinftigkeit des christlichen Sittengesetzes war, die auch der an
antiker Philosophie der Stoa und des Epikureismus orientierte Gesprachspartner und der
Jude akzeptieren konnten, ist es bei Ramon Lull und dem Cusaner die Verniinftigkeit des
christlichen Dogmas. Ihnen allen muss attestiert werden, dass die kenntnisreiche Aus-
einandersetzung mit den nichtchristlichen Akteuren und ihren Traditionen erstaunlich
unpolemisch ausfillt, obwohl insbesondere Lull und Nikolaus fiir ihre anti-islamische
Haltung bekannt waren.

Indem somit den Religionen in fiktiven Szenarien Toleranz gegeniiber dem Christentum
suggeriert wird, eignet sich dies umso mehr als zivilreligioses Bindeglied im sdkularen
Friedensanliegen.

5 Das tauhid-iilahi/ din ilahi
des Grofimoguls Akbar (Indien, 16.Jh.)

Das 16. Jahrhundert fithrt uns nach Indien in das Reich des Grofimoguls Akbar (1542-1605).
Seit 1570 wurden am Hofe Akbars Gespriche durchgefiihrt, die Vertreter unterschiedlicher
Religionen zusammenbrachten und nach einigen Jahren zu den berthmten Religions-
diskussionen fithrten, die Akbar mindestens im Europa des 19. und 20. Jh.s den Ruf des
toleranten und multireligios offenherzigen Herrschers einbrachten. Diese Gespriche
dienten auch der Pflege des traditionellen Images eines weisen und gerechten Herrschers,
der seine Zeit mit Wissensanreicherung und Austausch zubringt."®

Einen den mittelalterlichen christlichen Projekten vergleichbaren Versuch aus nicht-
christlicher Perspektive unternahm Akbar, als er auf dem Hintergrund von Islam,
Christentum, Brahmanismus und Zoroastrismus eine neue Einheitsreligion namens
tauhid-i ilahi (»Bekenntnis der Einheit Gottes«) bzw. din ilahi (»gottlicher Glaube«) zu
stiften versuchte. Akbar nahm damit eine Richtung unter den muslimischen Gelehrten zur
Kenntnis, die 1000 muslimische Jahre nach dem Tod Muhammads die Giiltigkeit seiner
Botschaft als erloschen erklirte und manche Kritik an Muhammads Lebensfithrung erhob.
Es zeichnete sich eine Art chiliastischer Zerfaserungsstimmung ab. Akbar sah nun keinen
Grund mehr, am Islam als Staatsreligion festzuhalten, und deklarierte 1582 eine neue multi-
konfessionell orientierte Religion als verbindlich und sich selbst nach dem Vorbild eines
mystischen Ordens zum obersten Sufi-Meister. Er wollte damit »sektiererische Streitereien«
insbesondere zwischen den » 72 Sekten des Islam und der Hindus« unterbinden und die
»Regel des universalen Friedens« verbindlich machen.'® Als vereinigendes transzendentes
Symbol wurde die Sonne gewihlt, deren zentrale kultische Stellung seiner Ansicht nach
allen Glaubensrichtungen plausibel erscheinen konnte. Dies fithrte zur Formel » Eine Sonne,
ein Gott, ein Padischah«, die zugleich die Rolle Akbars nicht nur als Schopfer eines neuen
Glaubens, sondern auch als religios legitimierten Herrscher und als Kulmination der Heils-
vorstellungen aller Religionen symbolisierte."”
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Das Projekt war ausdriicklich im Rahmen einer pragmatischen Integrationspolitik zur
Sicherung der Macht in einem multireligisen Staat angesiedelt, stand also unter der selben
Motivation wie im 3.Jahrhundert v.Chr. die mutmaflliche Férderung des Buddhismus
durch den nordindischen Kaiser Ashoka und sein »Ashokadharma«.'® Akbars Projekt,
das von seinem Sohn Gahz‘mgir (1569-1627) fortgefithrt und vollendet wurde, scheiterte
allerdings, der von ihm propagierte neue Glaube setzte sich nicht als Massenphinomen
durch, zumal die Alkohol- und Opiumsucht Gahangirs eine nachhaltige Durchsetzung
dieser religibsen Herrschaftsideologie erschwerte.'” Das Konzept des tauhid-i ilahi folgte
demselben Grundgedanken, der schon bei Ramon Lull und dem Cusaner beobachtet
werden kann: es war die Inszenierung eines mutmafilich verniinftigen und fiir alle ein-
sichtigen Projektes durch einen einzelnen gestaltenden Denker um einer klar umrissenen
politischen Funktion willen, im Dienste eines Staates, den Akbar mit Hilfe einer Reihe
von Mafnahmen auf eine mehrere Religionen tolerierende und auf eine Einheitsreligion
hinfithrende Sikularitit hin umgestalten wollte. Es ging um religiése Toleranz mit der
Absicht der Ubereinkunft um einer integrativen Funktion willen, ein Projekt, das dem des
Preuenkonigs Friedrich Wilhelm II1. strukturell dhnelte, als dieser um des religidsen - und
sikularen — Friedens willen die beiden reformatorischen Fliigel der Lutheraner und der
Reformierten aus Anlass des 300. Jahrestages der Reformation 1817 zu einer evangelischen
Unionskirche zusammenfiihrte und sie aufforderte, gemeinsam Abendmahl unter Brechung
des Brotes zu feiern.?® Das Projekt Akbars jedoch war durch die Kulmination religiser
und politischer Herrschaft in Personalunion und die gegenseitige Instrumentalisierung der
beiden Bereiche geprigt. Unbotmifligkeit im einen Bereich hatte Sanktionierung auch im
anderen Bereich zur Folge.

Die Beispiele Akbar und Friedrich Wilhelm III. diirfen nicht {iberstrapaziert werden,
denn hier wurde der Dialog nicht einmal fiktiv konstruiert, sondern es wurden hoheitliche
Mafinahmen vollzogen: Die Sakularitit des interreligiosen Konstruktes wurde durch die
sakulare Tragerschaft des jeweiligen Projektes gewihrleistet.

6 Das verniinftige Sittengesetz:
Projekt Weltethos

In der Tradition Abaelards kann der Versuch von Hans Kiing gesehen werden, die
religivse Menschheit bei gemeinsamen ethischen Grundwerten zu behaften, einem
»Weltethos«, das ein ethisches »Minimum« iiber die Grenzen religioser Traditionen
hinaus anbietet. Das Projekt Kiings bietet ein »Orientierungswissen« in Gestalt einer
wirtschaftlichen und politischen Analyse der Weltwirklichkeit und ihrer Probleme sowie
einer moglichen Losung, es schldgt eine theologisch-religionswissenschaftliche Analyse
vor, die auf dem Weg iiber die These der Unausweichlichkeit des Religionsfriedens fiir
den Weltfrieden zu einem ethischen Minimalkonzept gelangt. Zum einen wird der
iiberreligiose Charakter des Projektes im Sinne einer die Religionen iibergreifenden
Perspektive betont, zum anderen ein Anspruch iiber den Bereich religios glaubender
Menschen hinaus geltend gemacht. Ein wichtiges Anliegen ist, das »Weltethos« als
moglichen Grundkonsens aller Religionen (und Kulturen) nachzuweisen und den Dialog
insbesondere der drei monotheistischen Traditionen (»Trialog«) zu férdern.” Die »Vier
unverriickbaren Weisungen« lauten:
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1 Verpflichtung auf eine Kultur der Gewaltlosigkeit und der Ehrfurcht vor allem Leben,

2 Verpflichtung auf eine Kultur der Solidaritit und eine gerechte Weltwirtschafts-

ordnung,

3 Verpflichtung auf eine Kultur der Toleranz und ein Leben in Wahrhaftigkeit,

4 Verpflichtung auf eine Kultur der Gleichberechtigung und die Partnerschaft von

Mann und Frau.”?

Ungeachtet der Kritik, die gegeniiber dem Projekt laut geworden ist - religions-
wissenschaftlich problematische Sicht der Religionen als korporativer Subjekte, Uber-
betonung des religiésen Anteils an Konfliktkonstellationen, Unterbearbeitung der
kreativen Anteile des Konfliktiven und Disharmonischen - , sind hier zunichst die
Strukturparallelen zu den anderen Projekten zu notieren. Das Anliegen des verniinftigen
Sittengesetzes Abaelards wird hier ergénzt durch ein interreligioses Gesamtunternehmen,
das in seiner Dimension der Sache nach an das Projekt Akbars erinnert, wenn auch
ohne die auf die Person Akbars und seines Sohnes bezogenen Aspekte der doppelten
Legitimation religiéser und politischer Herrschaft. Auch wenn das Projekt inzwischen
dank einer finanziell starken Trigerschaft breit verankert ist und stark mit dem Netz-
werk der »abrahamischen Trialoge « verkniipft ist, haucht es gemeinsam mit den anderen
Projekten die Inszenierung durch die eine Person Kiing und die von Kiing ausgehenden
konzeptionellen Weichenstellungen, die durch Autoren wie Karl-Josef Kuschel und
Martin Bauschke gestiitzt werden.” Das Projekt bezieht seine Plausibilitit aus der direkten
Verkniipfung mit der politischen Dimension. Sein Slogan lautete zunachst: »Kein Uber-
leben ohne Weltethos. Kein Weltfriede ohne Religionsfriede. Kein Religionsfriede ohne
Religionsdialog«, und in aktueller Version: »Kein Frieden unter den Nationen ohne
Frieden unter den Religionen. Kein Frieden unter den Religionen ohne Dialog zwischen
den Religionen. Kein Dialog zwischen den Religionen ohne Grundlagenforschung in
den Religionen«.**

Das Projekt Weltethos® stellt den Zusammenhang Dialog und Sékularitit programma-
tisch her, auch wenn konzeptionell umstritten ist, ob der so konstruierte Wirkungs-
zusammenhang mehr als appellativ gedacht sein kann. Tatsachlich bewegt sich das Projekt
Weltethos, selbst wenn es sich jetzt eines groffen Umfeldes der Kooperation und einer
breiten Aktivititspalette erfreut, im Rahmen eines festgeprigten Theoriegefiiges, das im
perspektivischen Niveau nicht wesentlich iiber die ebenfalls kundigen und gelehrten, aber

18 Romila THAPAR, ASoka and the
Decline of the Mauryas, Oxford 1963;
Romila THAPAR, A History of India,
Vol. 1, Harmondsworth (Penguin
Books) 1966, 72-91; Ulrich SCHNEIDER,
Einfahrung in den Buddhismus,
Darmstadt 1980, 142-158.

19 Vgl. FRANKE, Akbar und Gahdngir
(wie Anm. 15), 260f.

20 Vgl. Hermann LUBBE, Religion

in kulturellen und politischen
Modernisierungsprozessen — Zur
Aufklarung tber die Aufklarung, in:
Christina v. BRAUN/Wilhelm GRAB/
Johannes ZACHHUBER (Hg.), Saku-
larisierung — Bilanz und Perspektiven
einer umstrittenen These, Berlin

2007, 43-59.
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eindimensionalen Konstruktionen aus dem 11. bis 15. Jahrhundert hinausgeht. Es verarbeitet
aber auf spezifische Weise, dass interreligiéser Dialog immer schon als solcher an der
Sikularitit partizipiert und zu ihr in einem wechselseitigen Pragungsverhiltnis steht und
nicht von auflen etwas zu ihr beitrigt.

7 Fazit

An den skizzierten Projekten lasst sich ablesen, dass das Unternehmen des interreligiésen
Dialogs, im hier behandelten Falle des aus einer Hand inszenierten und konstruierten Dia-
logs, konzeptionell oder realpolitisch nicht etwa Sakularitéit behindert oder beeintrachtigt,
sondern im Gegenteil sie affirmiert, auch ohne dies ausdriicklich zum Programm zu
machen: Im Rahmen dieser affirmativen Dynamik kann er unterschiedlich direkte Formen
der sozialen und politischen Programmatik entwerfen und verfolgen, aber selbst wenn er
eine dezidiert religivse Konzeption verfolgt, ist dies eine Methode der Sékularititsgestaltung
im Gestus der angeblichen Verweigerung gegeniiber dem Sékularen. Der interreligiose
Dialog lebt von seiner inszenierenden Gestaltung und Konstruktion von der Art, wie sie
hier vorgestellt wurde, oder von der nachtriglichen interessegeleiteten Interpretation und
Lesung eines wie auch immer gestalteten Dialogs mit der Absicht, diesen als Erfolg in die
Geschichte einzuschreiben oder als gescheitert zu erkliren — d. h. ein Dialog, der gelingen
und zum Projekt der Sikularitit produktiv beitragen soll, lebt vom guten Willen seiner
Interpreten.

Wenn ich einen Begriff von Sikularitit unterlege, der jenseits der Stiirme der Aufklarung
die Akzeptanz dessen meint, »was es in der Welt gibt«, ohne eine Dominanz des Religidsen
oder eine Dominanz des das Religidse zuriickdrangen wollenden »Weltlichen«, das dann
wiederum zu definieren wire®®, wenn ich also von einer solchen Definition ausgehe, in der
geschehen darf, was geschieht, hat der interreligiése Dialog eine mehrfache Rolle:

+ Erist zum einen ein unabdingbarer Bestandteil von Sikularitit, und zwar in einer noch
einmal deutlich prignanteren und offenkundigeren Weise als Religionen und Religiositit.
Der Dialog ist eine der Mafinahmen von Religionen, in die Sikularitit einzutreten und
sich ihr nicht zu verweigern.

o Er gestaltet die Sékularitit kritisch mit und trégt zu ihrer Dialog- und allgemeinen
Kommunikationsfihigkeit bei.

+ Die innerreligiose Verstindigungsdynamik ist unter dem Gesichtspunkt einer Verhilt-
nisgestaltung zur Sékularitit zwar auch integraler Bestandteil des Dialogs, aber in diesem
Gefiige erst zweitrangig nach der extrovertierten Dimension, d.h. nach dem Anliegen,
gemeinsam mit ethischer Option an die allgemeine Offentlichkeit zu treten.

Dies ist der Grund dafiir, dass z. B. in den mittelalterlichen Projekten auch unabhingig
von dem evtl. nicht vorhandenen Wohlwollen der Autoren gegeniiber den anderen
religiosen Traditionen das sikulare Anliegen eine vollgiiltige Legitimation und Plausibilitdt
der Unternehmungen begriindete und Ramon Lull und den Cusaner geradezu dazu nétigte,
auch den von ihnen aus unterschiedlichen Griinden missbilligten Islam ohne polemische
Leidenschaft in den Dialog einzubeziehen.

Insofern ist der interreligiose Dialog Bestandteil der Sakularitit, also eines gesell-
schaftlichen Miteinanders jenseits von Sikularisierung als Prozess und jenseits von
Sakularismus, er lebt von ihr und arbeitet ihr kritisch zu, ohne véllig in ihr aufzugehen
und ohne dass dariiber der Dialog des Religiosen und die Verstandigung iiber religitse
Identititen ihre Wertigkeit verloren oder gar untergingen.
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Zusammenfassung

Vom Mittelalter bis in die Gegenwart hinein hat es zahlreiche Inszenierungen des
interreligiosen Dialogs gegeben: Werke von Peter Abaelard, Ramon Lull, Nicolaus
von Cues, die Projekte des indischen Grofimoghuls Akbar, die preuffische Union von
Friedrich Wilhelm III., das Projekt Weltethos Hans Kiings u.a. Diese Projekte galten
je auf unterschiedliche Weise der Gestaltung der Sikularitit und dem Ziel von Frieden,
Integration und Verstindigung, auch wenn ihre Initiatoren im Einzelnen méglicherweise
Vorurteile und innere Barrieren zu iiberwinden hatten. Sie zeigen auch, dass interreligioser
Dialog ein Topos der Inszenierung, der gut gemeinten Interpretation und der wohl-
wollenden Konstruktion ist, um Gutes bewirken zu kénnen.

Abstract

From medieval times up to the present there have been numerous stagings of interreligious
dialogue: works by Peter Abelard, Raymond Lull, Nicholas of Cusa, the projects of the
Indian Great Mughal Akbar, the Prussian Union of Frederick William III, the global eth-
ics project of Hans Kiing and others. These projects, each in its own way, pertained to the
shaping of secularity and to the goals of peace, integration and understanding, even if their
initiators might have had to overcome biases and inner obstacles in particular cases. They
also show that interreligious dialogue is a topos of staging, of well-meant interpretation
and of benevolent construction in order to be able to do good.

26 Vgl. hierzu insbesondere den ein-
leitenden Teil des Aufsatzes von
Richard SCHRODER, Sakularisierung:
Ursprung und Entwicklung eines
umstrittenen Begriffs, in: v. BRAUN /
GRAB /ZACHHUBER, Sdkularisierung
(wie Anm. 20), 61-73.




Dialoge, Dispute, Diskussionen

Interreligiose Gespriche in der Ostasienmission

von Claudia von Collani

1 Dialog, Disput, Diskussion

In der Begegnung zwischen Religionen ist » Dialog« eines der grofien Schlagworte. Sprechen
wir heute davon, so verstehen wir darunter meist das Gesprach zwischen Vertretern ver-
schiedener Religionen oder Konfessionen auf gleicher Ebene, wobei es nicht das Ziel ist, den
anderen zu bekehren. Zwar sollen Unterschiede klar aufgewiesen werden, doch wichtiger
ist es wohl noch, die Gemeinsamkeiten mit den anderen zu finden und zu betonen. Das
Herausstreichen der Unterschiede hilft, die eigene Identitit zu definieren, wahrend gemein-
same Grundlagen, Ziele und Aufgaben weiterfiihren sollen. Vorausgesetzt werden bei
den Teilnehmern gewisse Kenntnisse iiber die andere Religion. Dazu kommen Offenheit,
Toleranz und Einfithlungsvermogen, um einen Dialog zu ermoglichen. Dialoge setzen
einander in etwa ebenbiirtige Partner voraus und sie zielen nicht auf den Sieg iiber den
anderen ab. Solche Dialoge, die meist zwischen den Vertretern der grolen Weltreligionen
gefiihrt werden, also zwischen Christen verschiedener Konfessionen, Muslimen, Juden,
Buddhisten, Hindus oder anderen Religionen, sind jedoch keine Erfindung unserer Zeit."

Religiose Gespriche sind als literarische Disputationen und Dialoge schon aus der
Frithzeit des Christentums sowohl mit Vertretern der jiidischen Gemeinschaft als auch mit
Philosophen der damaligen Zeit iiberliefert. Sie sollten vor allem dazu dienen, die geistige
und kulturelle Ebenbiirtigkeit des Christentums zur heidnischen Philosophie zu zeigen,?
oder auch die andere Seite von seiner Vortrefflichkeit zu iiberzeugen.> Obwohl viele dieser
Dialoge der Pri-Evangelisierung dienten, gab es auch solche, die dieses Ziel nicht hatten
und die daher mehr den heute angestrebten Dialogen dhneln.

Neben den schon erwihnten Dialogen gibt es noch Dispute und Diskussionen. Letztere
sollen nur verschiedene Argumente vorstellen, miissen aber zu keinem Ergebnis kommen.
Dispute haben das eindeutige Ziel, die andere Partei durch die besseren, logischen
Argumente zu besiegen. Thr Ziel ist es teilweise auch, den Intellekt anhand eines gelehrten,
sachlichen Gesprichs mit einem moglichst ebenbiirtigen Partner zu schulen. So ging und
geht es bei akademischen Disputen nur um die Beweisfithrung und Ubung als solche. Vor
allem im Mittelalter gehoren diese Dispute zur akademischen Ausbildung.

Die religiose Disputation war urspriinglich eine Form des Glaubensgespraches zwischen
Juden und Christen, wobei es vor allem um die verschiedenen Auslegungen bestimmter
Verse des Alten Testamentes ging. Die Christen interpretierten sie in dem Sinne, dass
Jesus der erwartete Messias sei, wihrend die Juden in der Schrift eine unendliche Zahl von

1 Siehe Horst RZEPKOWSKI, Lexikon Jacques WAARDENBURG, Religions- 4 RGG Il, Tiibingen 1999, cols. 875f.
der Mission. Geschichte, Theologie, gesprache |, in: Theologische 5 WAARDENBURG, Religions-
Ethnologie, Graz 1992, 120; Lexikon Realenzyklopddie 28, Berlin 1997, gesprache (wie Anm. 1), 635.
Missionstheologischer endGrund- 632-639. 6 http://de.wikipedia.org/wiki/
begriffe, hg.v. Karl MULLER / Theo 2 Lexikon fiir Theologie und Platon (21. Dezember 2010).
SUNDERMEIER, Berlin 1987, 65-68; Kirche 11, Freiburg 1986, cols. 339f.

3 WAARDENBURG, Religions-
gesprache (wie Anm. 1), 634.
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wahren Bedeutungen sahen, d.h. es gab keine letzte Wahrheit. Bis ins Mittelalter stellten
Disputationen als Religionsgespriiche ein Mittel der Auseinandersetzung mit anderen
Religionen dar, besonders mit Islam und Judentum. Die formalisierte Disputation war
neben der Vorlesung wichtiger Bestandteil in der Scholastik.*

2 Verschiedene Formen des Gesprichs in der Geschichte

1 Literarische Modelle des Dialogs: Fiir den religiésen Dialog gibt es zwei beriihmte
literarische Beispiele, namlich Pierre Abaillard (Collationes sive Dialogus inter Philosophum,
Iudaeum et Christianum) und Ramén Llull (Liber de gentili et tribus sapientibus). Bei diesen
klassischen Dialogen bleibt die Entscheidung fiir eine Religion, zumindest fiir den Leser,
offen, d.h. es wird keine Religion bevorzugt. Ein spiteres literarisches Beispiel wire das
Drama »Nathan der Weise« von Lessing.

2 Die missionarische Disputation: Der Missionar, von der Wahrheit und unbedingten
Vortrefflichkeit seiner Religion iiberzeugt, lehnt die anderen Religionen als Heidentum ab.
Immerhin will er die anderen durch verniinftige Argumente von der Richtigkeit seiner
Religion iiberzeugen und nicht durch Gewalt.” Belegt sind solche missionarischen Dispute
vor allem mit Buddhisten, so in Yamaguchi in Japan, oder in Tibet die Dispute von Antonio
de Andrade mit tibetischen Lamas.

3 Das hofische Streitgesprich vor Herrschern: Eine Abart der religidsen, von oben ver-
ordneten Disputationen sind religidse Streitgespréche in Prasenz des Herrschers, wobei
die Entscheidung zugunsten einer bestimmten Religion, im Gegensatz zu der obigen Dis-
putation, mehr oder weniger offen bleibt. Beispiele: die Dispute von Willem van Rubroek
mit Vertretern anderer Religionen vor dem Groflkhan der Mongolen, oder die Dispute der
Jesuiten vor dem Kaiser des Mogulenreichs in Indien.

4 Das dialogische Lehrgesprich: Die dialogische Methode des Lehrgesprachs als Alternative
zur Lehrschrift und Rhetorik wurde vor allem von Platon entwickelt.® Beim dialogischen Lehr-
gesprich unterrichtet der Lehrer oder Meister seine Schiiler nicht mit einem Monolog, sondern
stellt ihnen entweder Fragen, die sie auf die richtige Spur fithren, oder ldsst sie fragen. Diese
Methode richtet sich haufig auch an erwachsene »Schiiler«. Diese sollen vor allem auf den
richtigen Weg gefithrt werden, der jedoch eine innere Entscheidung erfordert, die nicht nur
auf der Ratio beruht. Der Lehrer/Meister achtet dabei seine Schiiler und versucht sie zu fordern
und sie allméhlich zu iiberzeugen, manchmal auch indirekt oder mit Hilfe von ungewhnlichen
Mitteln: Ritseln, Gleichnissen, Paradoxen, Anekdoten, Lebensweisheiten. Auch von dieser
Methode gibt es klassische Beispiele: Sokrates, Platon, Konfuzius, Johannes den Téufer, Zen-
Meister und vor allem Jesus. Aus der Chinamission wiren die Gespriche zu nennen, die von
den Jesuiten mit chinesischen Gelehrten gefithrt wurden. Beispiele: Matteo Ricci, Giulio Aleni.

2.1 Literarische Streitgespriche in Europa

Die beiden bekanntesten Beispiele solcher Gespriche stammen von Petrus Abaelardus
(Pierre Abaillard, 1079-1142), einem franzésischen Theologen, Philosophen, Frithscholastiker
und sozusagen Vorldufer der Aufklirung, und von Ramén Llull (1232-1316).

Mit seiner Schrift Collationes sive Dialogus inter Philosophum, Iudaeum et Christianum aus
dem Jahr 1142 (sie blieb unvollendet) wird Abaelard als Vorlaufer des interkulturellen Dialogs
betrachtet, und dies zur Zeit des Ersten Kreuzzugs (1096-1099). Dabei reprasentieren die drei
Gesprichsteilnehmer (sectae fidei) die drei Glaubensstadien der Religion: der Philosoph oder
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Heide, eigentlich ein Muslim, steht fiir das Heidentum mit dem ungeschriebenen, natiirlichen
Sittengesetz (lex naturae), der Jude fiir das mosaische Gesetz (lex mosaica), wihrend der
Christ die lex evangelica reprisentiert, die hochste Stufe der drei Gesetze, wobei jede zu
ihrer Zeit giiltig ist und daher auch zur Erldsung fiithren kann. Die Diskussion findet jeweils
zwischen dem Philosophen und mit dem Juden sowie mit dem Christen statt, wahrend
Jude und Christ gar nicht miteinander sprechen, d.h. es handelt sich um Dialoge zwischen
Philosophie und Religion. Der Philosoph méchte dabei priifen, welche der Religionen am
besten mit der Vernunft und dem natiirlichen Sittengesetz iibereinstimmt. Es geht nicht um
eine Losung von Problemen, sondern die Teilnehmer werden zum Weiterdenken angeregt.
In der Verwirklichung des Guten sollen das menschliche Gliicksstreben und der gottliche
Erlosungswille einander begegnen. Das hichste Gut ist die Schau des einen Gottes, woran
alle Menschen teilnehmen, wenn sie sich der Nichsten- und Gottesliebe offnen.”

Der katalanische Theologe und Philosoph Ramén Llull (Raimundus Lullus) beschreibt in
seinem Werk Liber de gentili et tribus sapientibus® die Situation der jiidisch-christlich-musli-
mischen Koexistenz in Spanien vom 10.-15. Jahrhundert, wobei er von allen drei Religionen
beeinflusst wurde. Er suchte das Gesprich mit dem Islam, doch durchaus mit dem Ziel
der Bekehrung. Von ihm stammen nicht nur fingierte Dialoge mit Muslimen (Disputatio
fidelis et infidelis, 1308),” sondern er fithrte 1306 auch eine ausgiebige Disputation mit einem
Moslem im Gefingnis von Bugia (Afrika). Die Gelehrten der Pariser Universitit forderte
er zur Missionstitigkeit auf; anhand einer Disputation zwischen einem Heiden und einem
Christen wies er auf die Schwierigkeiten hin.'® Die drei Weisen seines Buches stellen dabei
die Vertreter der drei abrahamitischen Religionen dar, wihrend der »Heide« sich am Ende
des Buches unter grofier innerer Bewegung (die sich nach aufien hin durch Trinen mani-
festiert) zu einer der drei Religionen bekehrt, wobei aber unbekannt ist, zu welcher. Die drei
Weisen hingegen beschlieen, bevor sie sich in Freundschaft trennen, das Religionsgespréch
so lange fortzusetzen, »bis wir alle drei uns zu einem einzigen Glauben und einer einzigen
Religion bekennen und bis wir einen Weg finden, wie wir einander am besten ehren und
dienen konnen, so daf} wir zur Eintracht gelangen. Denn Krieg, Wirrsal, Mif3gunst, Unrecht
und Schande hindern die Menschen daran, sich auf einen Glauben zu einigen. « 1

2.2 Die missionarische Disputation

Wurden die beiden anderen abrahamitischen Religionen zwar einerseits haufig abgelehnt
und bekampft, so wurde doch oft auch das Einigende zwischen allen dreien anerkannt,
nimlich der Monotheismus. Das » Heidentum« hatte auch seinen Wert, denn die Heiden,
die noch unter der »lex naturae« standen, konnten durch Gottes Gnade auch erldst werden.
Groflere Probleme in der Missionspraxis gab es jedoch in der Frithen Neuzeit mit noch
lebenden Naturreligionen, so wie die der Azteken, oder mit dem Buddhismus; denn beide
wurden als »Gotzendienst« angesehen, weil es verschiedene Gottheiten in ihnen gab. Ent-
sprechend wurde mit Vertretern dieser Religionen disputiert. Der erste bekannte Disput mit
Buddhisten stammt aus dem 13. Jahrhundert (Willem van Rubroek, s. u.). Weitere Dispute
gab es in den frithen Missionen der Jesuiten in Japan und in Tibet.

In Japan begegneten die Jesuiten zum ersten Mal dem Mahayana-Buddhismus. Die
Japaner selbst waren fiir die Jesuiten, die 1549 nach Japan kamen, ganz besondere Menschen,
wie P.Cosme de Torre S] (1510-1570) in seinem Brief vom 29. September 1551 aus Yamaguchi
beschreibt: »Es [die Japaner] sind Menschen von sehr hohem und scharfem Verstand, und
sie lassen sich sehr durch die Vernunft leiten. Gibt man ihnen durch Vernunftgriinde zu
verstehen, daft nur der ihre Seelen retten kann, der sie erschuf, und dass ihre Seelen einen
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Anfang hatten, aber kein Ende haben, wenn du ihnen das mit wohl gewahlten und der
Vernunft entsprechenden Worten zu verstehen gibst, [...] vergessen sie ihre Gotzen, die
sie von Geburt an verehrt haben, [...] und werden Christen.«'?

So gab es in Japan bald &ffentliche Disputationen zwischen den »Bonzeng, d.h. den
buddhistischen Priestern oder Ménchen, und den Jesuiten. Dabei ging es fiir beide Seiten
vor allem darum, die verschiedenen Auffassungen und grundsatzlichen Unterschiede,
vor allem aber die eigene Uberlegenheit, herauszuarbeiten. Die Jesuiten, in der logischen
Argumentation und in der Diskussion vor einem Publikum besser geschult als ihre
»Gegner«, suchten diese von der Vorziiglichkeit des Christentums zu iiberzeugen. Doch sie
waren mit der japanischen Sprache und der buddhistischen Terminologie nur unzureichend
vertraut, so dass es zu schwerwiegenden Missverstindnissen kam. Zudem fehlten die gegen-
seitige Toleranz und der gute Wille, den anderen in seiner Fremdartigkeit zu akzeptieren.
Die Jesuiten hielten die buddhistischen Bonzen fiir Betriiger, die das Volk tiuschten, um
Reichtiimer zu sammeln, wihrend die Buddhisten in den Fremden Konkurrenten sahen.

Von einer dieser Disputationen existiert ein Protokoll, das der Jesuitendolmetscher
Fr.Juan Fernandez (1525-1567) anfertigte. Es handelt sich um das Gesprich des Cosme de
Torres mit Buddhisten in Yamaguchi am 20. Oktober 1551."* Offensichtlich diente es vor
allem dazu, der anderen Seite Informationen zukommen zu lassen. Bei einem anderen
Gesprich mit Zen-Buddhisten kam es zu Missverstindnissen, da die Jesuiten den Zen-
Buddhismus vollig missverstanden. So fragten sie die Zen-Anhdnger, was sie titen, um
Heilige zu werden. Diese aber antworteten lachend, es gebe keine Heiligen; es sei also gar
nicht notwendig, sich einen Weg zu suchen. Denn nachdem das grofie Nichts ins Dasein
getreten sei, konne es nichts anderes tun, als sich wieder ins Nichts zu verwandeln.'

In seinem Brief vom 15. August 1626 berichtet der Tibetmissionar Anténio de Andrade
(1580-1634) von vergleichbaren Disputen mit tibetischen Lamas. Wie nicht anders zu
erwarten, war in seinen Augen die buddhistische Lehre der Seelenwanderung besonders
anstoBig. Damit in Verbindung gestellt wurde das Verbot, Tiere zu toten und in den Krieg
zu ziehen, weil auch er mit Toten verbunden ist.'®

2.3 Das héfische Streitgesprich vor Herrschern

Aus Europa wie aus Asien sind Dispute an Hofen bekannt, die von den Herrschern ange-
ordnet waren oder unter ihrer Schirmherrschaft standen. Die erste Erwahnung eines solches
hofischen Gesprichs iiber die Frage der wahren Religion findet sich aus dem 6. Jahrhundert
vom Hof des persischen Sasanidenkdnigs Arrinatus, Der Kazarenkhan Bulun bekehrte
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sich mit seinem ganzen Stamm zum Judentum, nachdem ihm ein heidnischer Philosoph,
ein Christ, ein Muslim und ein Jude jeweils ihren Glauben vorgestellt hatten.'® Der erste
Bericht iiber eine solche Disputation, bei der auch Buddhisten beteiligt waren, stammt vom
flimischen Franziskanermissionar Willem van Rubroek (1215-nach 1257), der im Jahr 1253
im Auftrag von Innozenz IV. und dem franzdsischen Kénig Louis IX. (1226-1270) zZum
Mongolenkhan Ménke (Mangu) Khan (1209-1259, reg. ab 1251) gereist war.!?

Am Hofe des toleranten Khans in Karakorum wurden alle Religionen akzeptiert: Mit-
glieder der Ostsyrischen Kirche (»Nestoriani«), Muslime (»Saraceni«), Buddhisten (»Tuin«),
Daoisten und wohl auch Manichier. Fiir Pfingstsamstag (30. Mai) 1254 wurde vor dem
Grofikhan ein Disput zwischen den Religionen angesetzt, an dem Willem teilnahm. Der
Vertreter der Buddhisten war dabei der Abt des Shaolin-Klosters, der Zen-Buddhist Fuyu
(1203-1275)."8 Die Debatten fanden vor drei Schiedsrichtern aus den drei Hauptreligionen
statt. Noch vor den Debatten ergaben sich interessante Konstellationen: Willem, offensicht-
lich eher ein Pragmatiker denn ein religioser Eiferer, paktierte sofort mit den Nestorianern
und empfahl ihnen fiir die Debatte, nicht etwa die Muslime als ihre ersten Gegner im
Streitgesprach zu wihlen, sondern vielmehr mit diesen zusammenzuarbeiten, denn auch
sie glaubten ja an den einen Gott, wihrend die eigentlichen Gegner die »Gétzendiener« (i.e.
die Buddhisten) seien. Die verschiedenen doktrindren Fragen zwischen der Ostsyrischen
und der Katholischen Kirche klammerte Willem aus, das einigende Band war das gemein-
same Glaubensbekenntnis.

Das grofite Problem bei der Diskussion war die Tatsache, dass die Kontrahenten die
andere Religionen (Buddhisten — Christen) nur unzulinglich kannten und dass ihre
Sprachkenntnisse speziell in der religivsen Terminologie nicht ausreichend waren. Vor
der Diskussion musste sich jede Partei verpflichten, nicht aggressiv gegen die andere zu
werden und zudem ihre Lehre schriftlich niederlegen. Der Hauptpunkt der Kontroverse
mit den Buddhisten stellte die Lehre vom einen, allmichtigen Gott dar. Zwar erkannte
der Buddhist auch einen hochsten Gott an, doch unter ihm noch zehn weitere, ganz zu
schweigen von den Gottheiten auf Erden. Willem konterte das mit Bibelspriichen: keiner
kann zwei Herren dienen. Doch das Problem der Theodizee konnte Willem auch nicht 16sen.
Letztendlich scheiterte der Buddhist an der vereinten Front der Christen und Muslime,
wobei, so berichtet es jedenfalls Willem, die Muslime zwar die Richtigkeit des christlichen
Glaubens zugaben, sich jedoch nicht bekehrten."
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Bei der Abschiedsaudienz am Pfingstsonntag 1254 erklirte der Khan Willem seinen
Glauben: »Wir Mongolen glauben, dass nur ein Gott ist, in dem wir leben und sterben,
und auf ihn richten wir unser ganzes Herz.« Gleichzeitig distanzierte er sich aber vom
christlichen Totalititsanspruch: » Aber so wie Gott der Hand verschiedene Finger gab, so
gab er auch den Menschen verschiedene Wege, die Seligkeit zu erlangen. Euch gab Gott die
Heilige Schrift, aber ihr Christen richtet euch nicht danach.« Und weiter: »Uns aber gaber
Weissager. Wir richten uns danach, was sie sagen, und wir leben in Frieden.«**

Ob Méngke Khan die Disputation veranstaltet hatte, um die fiir sich und sein Volk beste
Religion herauszufinden, sei dahingestellt. Willem konnte ihn jedoch nicht von der Vortreff-
lichkeit des Christentums iiberzeugen. Die Buddhisten dagegen fanden das Wohlgefallen
des Khans, da sie, im Gegensatz zu den monotheistischen Religionen, die mongolischen
Gotter und Geister als Schutzgottheiten integrierten.” Wahrscheinlich war fiir den Khan
die Disputation zwischen verschiedenen Religionen eine Performanz, um seine Herrschaft
{iber die verschiedenen Religionen, aber auch seine Toleranz ihnen gegeniiber und seine
Grofherzigkeit zu zeigen. Gleichzeitig aber wollte er den Religionen demonstrieren, dass
sie als seine Untertanen ihm zu Gehorsam verpflichtet waren und fiir ihn beten sollten.

Der Grofineffe von Francisco de Xavier, Jerome Xavier (1549-1617), hinterlief$ Berichte
iiber Dispute, die vierhundertfiinfzig Jahre spater am Hofe des Kaisers von Mogulindien,
Akbar dem Grofen (1556-1605) und seinem Sohn Jahangir (1605-1627) stattfanden. Xavier,
seit 1504 am Hofe Akbars des Groflen, hatte seine Missionsmethode fiir die Moguln genau
ausgerichtet, nimlich gute Beziehungen zu den Kaisern, Apostolat des Buches, d.h. die
Schaffung einer christlichen Literatur in persischer Sprache, und die Weiterentwicklung
der zwischen Muslimen und Hindus iiblichen Disputationen.** Fiir solche Disputationen
erarbeitete Francisco de Xavier in seinem Werk Fuente de Vida ein System, das die Wahr-
heit des Christentums im Vergleich zum Islam zeigen sollte.” Die Gespréchspartner waren
darin ein Jesuit, ein (heidnischer) Philosoph und ein Mullah. Der Philosoph soll davon
{iberzeugt werden, dass die Menschen eine von Gott geoffenbarte Religion brauchen. Fiir
den Jesuiten gibt es nur zwei Wege, die von der wahren Religion iiberzeugen kénnen:
die Wunder der Vergangenheit und die menschliche Vernunft. Erstere entfallen, so dass
nur noch die verniinftigen Argumente iiberzeugen kénnen. Der wichtigste Unterschied
zwischen dem Islam und dem Christentum lag nach Xavier in den Eigenschaften Gottes
und in der Trinitat.**

2.4 Das dialogische Lehrgesprich

Die frithneuzeitliche Jesuitenmission in China gilt allgemein als die dialogische Mission
schlechthin, da sie, zumindest im Anfang, wesentlich auf den Gesprichen basierte, die
zwischen den Jesuiten und den chinesischen Gelehrten auf gleicher Ebene stattfanden.
Dabei handelte es sich jedoch nicht um Dialoge, sondern um Lehrgesprache. Solche Lehr-
gespriche kannten sowohl die Jesuiten als auch die konfuzianischen Gelehrten aus ihrer
Tradition durch das Modell der Meister-Schiiler-Beziehungen, wobei die Schiiler, zwar
erwachsen, doch bisweilen schwer von Begriff, vom Lehrer mit verschiedenen Stilmitteln
belehrt werden mussten. Konfuzius wie Jesus erscheinen dabei vor allem als Lehrer der
Weisheit. Beide benutzten, je nach Zuhorer und Art des Gesprachs, bestimmte didaktischen
Stilmitteln, wie rhetorische Fragen oder Parallelismus.*® Wihrend im Neuen Testament
Jesus seine Jiinger und seine itbrigen Zuhérer durch Lehrgespriche zur Umkehr bewegen
und ihnen das Reich Gottes verdeutlichen wollte,?® beabsichtigte in China der grofie Lehrer
Kong fuzi (Meister Kong, latinisiert Confucius), von den Jesuiten teilweise als Prophet und




204 Claudia von Collani

Wegbereiter des Christentums gedeutet, die Herrscher der vielen kleinen Reiche Chinas zu
einer besseren Regierung und die Einzelnen zur Selbsterziehung zu bewegen. Seine Worte,
Gesprache zwischen Schiiler und Meister, Anekdoten tiber ihn, Beispielgeschichten u.a.
bilden den Korpus des Lun Yu, der Analekten des Konfuzius, oder die Lehrgespriche des
Konfuzius, einen der 13 Klassiker der chinesischen Literatur.?”

Die ersten Jesuiten in China begriffen bald, dass die gebildeten Chinesen nur nach langer
Uberzeugungsarbeit und vielen Gesprichen bereit waren, das Christentum anzunehmen.
Vor allem Matteo Ricci (1552-1610), der viele Freunde und Bekannte unter chinesischen
Gelehrten hatte, wurde bekannt fiir diese Art der Prid-Missionierung. Seine Erfahrungen
mit verschiedenen Gesprichspartnern, verschiedenen Religionen und Themen flossen ein
in sein berithmtes Buch Tianzhu shiyi (Die wahre Lehre vom Himmelsherrn), das nicht,
wie oft behauptet, ein Katechismus ist, sondern eine Art Dialog zur Vorbereitung fiir die
Bekehrung.?® Als Material verwendete Ricci verschiedene Gespriche mit chinesischen
Gelehrten und Buddhisten, die sich teilweise auch bekehrten,?® wihrend er als direktes
Vorbild die geistlichen Ubungen des Ifiigo de Loyola verwendete.

Zwar ist Riccis Buch dialogisch aufgebaut, doch kein wirklicher Dialog, denn der
chinesische und der westliche Gelehrte als Vertreter ihrer Religion und Philosophie sind
zwar liberaus hoflich und liebenswiirdig zueinander, doch darf dies nicht dariiber hinweg-
tiuschen, dass der Austausch zwischen ihnen nicht auf gleicher Ebene stattfindet, denn es
gibt ein Gefille: der Abendlinder belehrt den Ostasiaten iiber die weit tiberlegene Religion.
Der Chinese stellt die passenden Fragen, was der Abendlinder benutzt, um seine Lehre
darzustellen. Der chinesische Gelehrte, sehr erfreut ob der Belehrung, bedankt sich sehr
hoflich dafiir. Um aber die fremde Religion fiir den chinesischen Gesprichspartner halbwegs
annehmbar zu machen, kniipfte Ricci, ausgehend von einem Theismus im alten China, an
die Konfuzianischen Biicher an: » Die Wahrheit iiber den Herrn des Himmels ist schon in
die Herzen der Menschen geschrieben«, doch diese bemerken das erst, wenn man sie darauf
stof3t und sie ihnen richtig erklart.>® Dabei werden die Lehren des Konfuzius, d. h. die Fiinf
Kanonischen Biicher, so behandelt wie das Alte Testament: erst mit Hilfe des Christentums
sind sie richtig verstindlich.*' So ist der in den beiden Kanonischen Biichern Shijing und
Shujing erwihnte Shangdi (»Herrscher Droben«) eigentlich nur ein anderer Name fiir den
christlichen Gott und keine neue Gottheit fiir China.

Eine fast schon modern anmutende Art von Lehrgesprich fand zwischen dem italienischen
Jesuiten Giulio Aleni (1582-1649)2 und zwei Neo-Konfuzianern aus der Provinz Fujian statt.
Dieser berithmte Dialog Sanshan lunxueji (Gelehrte Konversationen auf dem Sanshan, i.e. in

27 Der Text des Lun Yu entstand
erst nach dem Tod des Meisters und
wurde von Zheng Yuan (127-200

n. Chr.) aus drei verschiedenen
Originaltexten zusammengestellt.

28 Matteo Riccl, The True Meaning
of the Lord of Heaven (T’ien-chu
Shih-i), transl. D. LANCASHIRE/

Peter HU Kuo-chen, ed. Edward
MALATESTA, Taipei/Paris 1985, 25.
29 Diskussionspartner waren Xu
Guanggqi, Li Zhizao, der buddhistische
Ménch Sanhuai (1599 in Nanking),
sowie der Buddhist Huang Hui 1601/
1602. RICCI, True Meaning

(wie Anm. 28), 16f.

30 Riccl, True Meaning

(wie Anm. 28), 23.

31 Riccl, True Meaning
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32 Eugenio MENEGON, Un solo
cielo. Giulio Aleni S.J. (1582-1649).
Geografia, arte, scienza, religione
dall’Europa alla Cina, Brescia 1994.
33 Von diesem Disput gibt es eine
Art von lberarbeitetem Protokoll in
chinesischer Sprache von Giulio Aleni
selbst. S. dazu Bernard Hung-kay LUK,
A Serious Matter of Life and Death:
Learned Conversations in Foochow
in 1627, in: Charles E. RONAN/
B.B.C. OH (Ed.), East Meets West:
The Jesuits in China, 1582-1773,
Chicago 1988, 173-206.

34 Geboren 1562 hatte er 1583 den
jinshi-Grad erworben. Infolge der
Machtkdmpfe hatte Ye Xianggong,
der Staatsminister gewesen war, seine
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Luk, Serious Matter (wie Anm. 33),
173-206.

35 LUK, Serious Matter (wie
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37 LUK, Serious Matter

(wie Anm. 33), 199f.

38 LUK, Serious Matter

(wie Anm. 33), 198.
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Fujian) dauerte mehrere Tage lang (Juni 1627). Alenis Gesprachspartner waren die Gelehrten
Ye Xiang'gao (1559-1627) und Intendant Cao, wahrscheinlich Cao Xuequan (1574-1646).%
Dieser, ein Gelehrter, der zum Buddhismus tendierte, hatte Aleni 1625 von Hangzhou nach
Fujian eingeladen. Ye Xianggao dagegen war ein von den politischen Zustinden der spéten
Ming-Zeit bitter enttauschter Mann, der jeden Lebenswillen verloren hatte.**

Diese Konversationen behandelten u. a. die Unterschiede zwischen der christlichen und
der neo-konfuzianischen Kosmologie, die auch von Daoismus und Buddhismus beein-
flusst war. Der Gedanke der Schopfung war dem Neo-Konfuzianismus unbekannt: die
Welt bestand seit Ewigkeit und wiirde ewig dauern. Die Dinge entstanden aus dem taiji,
das ohne Intelligenz ist und daher zwar als scholastische Urmaterie interpretierbar schien,
jedoch nicht als Schopfer, Lenker oder Leiter und auch keinesfalls identisch mit Shangdi
war. Durch das taiji wirken dann die beiden Krifte yin und yang.*

Diese Vorstellungen wurden von den Missionaren griindlich missverstanden. Li, das
Prinzip, auch identisch mit taiji, wurde von ihnen scholastisch als Gesetz interpretiert,
das den Dingen innewohnt, wihrend yin und yang mit Form und Materie der Scholastik
gleich gesetzt wurde. Nach Aleni jedoch war die Existenz eines intelligenten Himmels-
herrn zwingend notwendig, und dieser war auch der Schopfer. Die Prinzipien der Dinge
existierten zuerst in der unbegrenzten Intelligenz des Schopfers, der die Dinge dement-
sprechend schuf.*®

Vor allem die Vorstellung von einer ewigen Welt ohne Anfang und Ziel stief auf die
Kritik Alenis. Im Thomismus entsteht alles aus dem Wirken der »vier Ursachen« Materie,
Form, Wirkung und Zweck. Alle Dinge benétigten einen Endzweck, um hervorzugehen
und das Universum zu erhalten. Dieser Endzweck war der Schopfer, der personelle Gott.
Das Prinzip, li, entsprach dem Naturgesetz.

Ein grofes Problem fiir die chinesischen Gesprachspartner dagegen war es, wie denn der
gute Schopfergott Gutes und Boses hatte erschaffen konnen. Hier zeigt sich nun ein etwas
naives christliches Weltbild Alenis. Gott hat alles gut erschaffen, doch das Bose kommt von
den ungehorsamen Engeln und Menschen. Gott belohnt und bestraft. Alles auf Erden, auch
das scheinbar Schlechte, habe auch in irgendeiner Weise etwas Gutes fiir die Menschen.
Aufleres Ungliick solle die Menschen groflere Verehrung und Gehorsam lehren.

Ye Xiang'gao betrachtete die Inkarnation Jesu Christi keineswegs als einmaliges Geschehnis,
sondern als weitere Menschwerdung Shangdis, des »Kaisers Droben«, der schon unter der
Gestalt der alten, weisen Konige Chinas auf Erden erschienen war, wihrend er die Jesuiten
ihrer hohen Moral wegen als durchaus vergleichbar mit Konfuzius ansah.”” Damit war zwar
das Christentum nicht unbedingt erforderlich fiir China, war aber kompatibel mit den
chinesischen Traditionen. Dariiber hinaus gab Aleni seinen Gesprichspartnern viele Denk-
anstofe und neue Betrachtungsweisen der Dinge. Einigkeit herrschte auf beiden Seiten jedoch
dariiber, dass der Mensch sich selbst moralisch-ethisch weiterentwickeln muss.*®

3 Missionare und Religionen

Obwohl es in der christlichen Mission viele literarische Zeugnisse gibt, die von Disputen und
Dialogen zwischen Partnern aus verschiedenen Religionen berichten, die sich achten und
nach Gemeinsamkeiten suchen, sah die Wirklichkeit nicht immer so giinstig aus. Speziell
die Einstellung der Missionare im Fernen Osten zu den dortigen Religionen war jedoch von
einem gewissen Verstandnis und Toleranz geprégt. So wurde der Konfuzianismus hiufig als
Vorbereitung fiir das Christentum akzeptiert, wahrend die beiden anderen prophetischen
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Religionen, Judentum und Islam, manchmal als verstockte Gegner, manchmal aber auch
als Schwesternreligionen mit der wichtigsten Gemeinsamkeit betrachtet wurden, namlich
mit dem Glauben an den einen Schépfergott.

Problematisch war vor allem die Beziehung zwischen Buddhismus und Christentum,
und es waren nicht nur die Christen, die sich als intolerant erwiesen. Eklatantes Beispiel
dafiir war Kiichliig (auch Kuchlug 1 1218) Khan vom Mongolenstamm der Naiman. Dieser,
zuerst ein Anhénger der Ostsyrischen Kirche, wechselte, beeinflusst von seiner Frau, zum
Buddhismus iiber, was ihn keinesfalls friedlich und tolerant machte, denn er duldete nur
Nestorianer und Buddhisten, wohingegen er die Muslime verfolgte. Als bei einer religiosen
Disputation ein Imam ihm widersprach, wurde Kiichliig Kahn so zornig, dass er ihn
foltern und kreuzigen lie8.** Willem van Rubroek, eigentlich offen gegeniiber den anderen
Religionen, lehnte, so wie es auch die Nestorianer und Muslime taten, die Buddhisten als
Gotzendiener ab. Diese Haltung verstirkte sich in der Friihen Neuzeit. Der Buddhismus in
Japan, China und Tibet wurde vor allem wegen seiner Ahnlichkeit mit dem Katholizismus
abgelehnt, die ihn in den Augen der Missionare zu einer Nachiffung der Wahrheit durch
den Teufel machte, der so die Menschen tiuschen wollte.

Auch Francisco de Xavier (1506-1552) lehnte den japanischen Buddhismus, der dem
Katholizismus in Liturgie und Riten &hnelte, zunichst véllig ab, doch dann fand ein
beiderseitiger Lernprozess statt und man fand Gemeinsamkeiten.*® Spiter schloss Xavier
sogar Freundschaft mit Ninxit (f1556), dem Abt von Fukusho-ji, dem mehrere Kloster
unterstanden: »Mit einigen von den Weisesten [Bonzen] habe ich viele Male gesprochen,
vor allem mit einem, gegeniiber dem alle in diesen Gegenden grofle Ehrerbietung haben,
sowohl wegen seiner Wissenschaft, seinem Leben und seiner Wiirde, die er hat, wie auch
wegen seines hohen Alters, welches achtzig Jahre betragt, und er heifit Ninxit, was in der
Sprache Japans sagen will: Herz der Wahrheit. [...] In vielen Gesprachen, die wir hatten,
habe ich ihn in Zweifel gefunden, und dass er sich nicht entscheiden kann, ob unsere Seele
unsterblich ist oder zusammen mit dem Kérper stirbt. [...] Es ist dieser Ninxit mir so sehr
zum Freund geworden, dass es zu verwundern ist.«*!

Die beiden Pioniere der neuzeitlichen Chinamission, die Jesuiten Michele Ruggieri
(1543-1607) und Matteo Ricci (1552-1610) waren zu Beginn ihres Chinaaufenthaltes als
Buddhisten aufgetreten, doch brachten ihre konfuzianischen Freunde sie dazu, die
buddhistischen Gewiinder abzulegen und als Gelehrte aus dem Westen aufzutreten. In
Riccis Tianzhu shiyi finden sich noch Spuren von seiner Bekanntschaft mit buddhistischen
Gelehrten, so mit Li Zi (1527-1602).* Ricci suchte die buddhistischen Vorstellungen von
der Seelenwanderung, so wie er sie sah, zu widerlegen, doch behandelte er seinen offensicht-
lich sehr gebildeten Gesprichspartner mit grofier Achtung.

39 LiTANG, Medieval Sources On
the Naiman Christians and Their

41 Francisco de XAVIER, Brief aus
Kagoshima, 5. November 1549, Brief

Prince Kiichliig Khan, in: Dietmar
W. WINKLER/Li TANG (Ed.),

Hidden Treasures and Intercultural
Encounters. Studies on East Syriac
Christianity in China and Central
Asia, Wien/Berlin 2009, 262f.

40 Jests LOPEZ-GAY, Saint Francis
Xavier and the Shimazu Family,

in: Bulletin of Portuguese/Japanese
Studies 6 (2003) 99.

Nr. 9o, in: Michael SIEVERNICH (Ed.),
Franz Xaver. Briefe und Dokumente
1535-1552, Regensburg 2006, 319,
LOPEZ-GAY, Saint Francis Xavier
(wie Anm. 40), 97f.

42 Otto FRANKE, Li Tschi und
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43 Bericht Boyms vom November
1658 aus Tunkin, ARSJ, Jap.Sin. 8o, ff.
122r-128v, Kopie in Milnchen, HStA,
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4 Resiimee

Die verschiedenen Gesprache der Missionare mit Vertretern anderer Religionen waren
keineswegs immer Dialoge, sondern haufig Streitgespriche, denen es oft am Versténdnis fiir
die anderen mangelte. Doch viele dieser Gespriche fiithrten zu einem besseren Verstindnis
und zu einer gegenseitigen Toleranz. Der polnische Jesuit Michat Boym (1612-1659) etwa
traf auf seiner Riickreise nach China auf einem Schiff mit Angehorigen verschiedener
Religionen zusammen, beobachtete sie und disputierte mit ihnen. Wihrend sein Interesse
am thailindischen Buddhismus vor allem ein akademisches war, disputierte er sehr ernst-
haft mit Muslimen, welche die Dispute als solche genossen, wihrend Boym den Islam véllig
ablehnte (»secta maledicta«). Seine Begegnung und seine Gesprache mit einem Protestanten
auf der Reise fiihrte jedoch nach der urspriinglich vélligen Ablehnung des anderen auf
beiden Seiten zu einer gegenseitigen vorsichtigen Anniherung, denn beide wurden sich
der Gemeinsamkeiten des Christentums bewusst.**

Viele der Aufzeichnungen von den Gesprichen zwischen Religionen geben ein recht
unterschiedliches, doch insgesamt eher positives Bild von den Beziehungen der Religionen
zueinander wieder. Zwischen den drei monotheistischen Religionen waren die Beziehungen
teilweise von Ablehnung und Feindseligkeit, haufig aber auch von Toleranz geprigt. Die
Haltung der monotheistischen Religionen zum Buddhismus betonte zwar mehr die
Unterschiede und sah im Buddhismus eine » Gétzenverehrung«, doch trotz dieser scheinbar
uniiberbriickbaren Gegensitze gab es auch schon in der Frithen Neuzeit und nicht erst
im 20.Jahrhundert durchaus Lernprozesse auf beiden Seiten sowie ein wachsendes Ver-
stindnis fiir die Gemeinsamkeiten. Damit konnen die Aufzeichnungen von historischen
Disputen, Dialogen und Lehrgesprachen auch heute noch als Beispiel fiir das Miteinander
von Religionen und Kulturen dienen.

Zusammenfassung

Obwohl es in der christlichen Mission viele literarische Zeugnisse gibt, die von Disputen
und Dialogen zwischen Partnern aus verschiedenen Religionen berichten, die sich achten
und nach Gemeinsamkeiten suchen, sah die Wirklichkeit nicht immer so giinstig aus. Die
Einstellung der Missionare im Fernen Osten zu den dortigen Religionen war jedoch von
einem gewissen Verstindnis und Toleranz geprigt. So wurde der Konfuzianismus haufig als
Vorbereitung fiir das Christentum akzeptiert, wihrend die beiden anderen prophetischen
Religionen, Judentum und Islam, manchmal als verstockte Gegner, manchmal aber auch
als Schwesternreligionen mit der wichtigsten Gemeinsamkeit betrachtet wurden, namlich
mit dem Glauben an den einen Schépfergott.

Abstract

Although there are many literary witnesses in Christian missionary ministry who report
on disputes and dialogues between partners from different religions who respect one
another and seek the common ground, the real situation did not always look that great.
The attitude of the missionaries in the Far East toward the religions there, however, was
marked by a certain understanding and tolerance. Confucianism was thus frequently
accepted as a preparation for Christianity while the other two prophetic religions,
Judaism and Islam, were sometimes regarded as obdurate opponents, but sometimes
as sister religions as well that share the most important common feature, namely the
belief in the one Creator God.




An »Asian« Dialogue Decalogue

Principles of Interreligious Dialogue from Asia’s Bishops'

by James H. Kroeger

The most influential body in the Asian Church since the Second Vatican Council is undoubt-
edly the Federation of Asian Bishops’ Conferences (FABC). It has strengthened the bonds of
communication among the bishops in the region and has contributed to Church renewal
and the development of a shared vision about the Church and her evangelizing mission
in Asia. Thus, one can validly assert that the FABC is truly » Asia’s Continuing Vatican II.«

The FABC is a transnational episcopal structure that brings together bishops from
twenty-eight Asian countries; it grew out of the historic Asian Bishops” Meeting (ABM),
when 180 bishops met with Pope Paul VI during his 1970 Asian visit. The bishops committed
themselves to build »bonds of brotherhood and love, « to foster »a true family of nations
in this part of the earth,« and to participate in building »a true community of peoples« in
Asia. [ABM (Manila): 27, 12].

Background. Aside from a modest central structure, there are nine FABC offices, which
carry out many concrete initiatives and projects. The offices, purposely scattered among
various Asian nations, are focused on evangelization, social communication, laity and family,
human development, education and student chaplaincy, ecumenical and interreligious
affairs, theological concerns, clergy, and consecrated life. Through their diverse activities,
each of these offices promotes the growth of the Asian local Churches.

For the Church in Asia to truly discover its own identity it must continually engage in a
»three-fold dialogue« with the peoples (especially the poor), the cultures, and the religions
of Asia. This programmatic vision of a »triple dialogue« has guided the FABC for nearly
four decades. One can assert that as the FABC pursues its vision and practice of dialogue,

it forges bonds of unity and builds community in the Asian context.
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Methodology. This present study, focused on the broad area of religions and dialogue
in Asia, is presented from the experience and perspective of Asias bishops (FABC). The
presentation will unfold in a systematic manner. First, a clear dialogue principle (expressed
in the form of a command or guideline) will be stated. There will be ten of these imperatives;
thus, one arrives at a » Dialogue Decalogue. « Second, a longer section will present the theo-
logical-missiological-pastoral foundations upon which this principle is based. In this section
one will find extensively quoted FABC material; this is purposely done so that the original
insights of the FABC will be retained. This author finds that the FABC texts themselves are
very insightful and eloquent; they are poetic; they are visionary, inspiring, and soul-stirring.

Readers will find the quoted FABC material followed by a specific reference. The original
FABC source will be identified by using abbreviations and numerical references; an example
is the following: [FABC I (Taipei): 8]. This reference enables a reader to find the original
quote, regardless of the printed version or possible translation of the text?.

In addition, readers may wish to consult the four-volume collection of FABC documents,
For All the Peoples of Asia [FAPA]; this series, published by Claretian Publications in Manila,
is a standard reference tool for FABC sources. The FABC central secretariat publishes the FABC
Papers; they are available on the FABC website; see numbers 100 and 125 for comprehensive
indexes. Another two-volume resource, which presents all the FABC doctoral studies written
from 1985-2008, can serve as a useful source-book; also published by the Claretians in Manila,
it bears the title Theology from the Heart of Asia. This presentation now turns to an enunciation
of ten dialogue principles derived from the experience and reflection of the Church in Asia.

1 To facilitate interfaith dialogue, know well the context of Asia,
especially religious realities

Foundations. Concrete facts and statistics are most helpful in grasping the enormous
diversity and challenges facing the Church in Asia. Current Asian statistics concretize
the task at hand: bringing the light and power of the Gospel into the multi-religious and

pluri-cultural reality of contemporary Asia.
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Asia, the world’s largest and most populated continent, constitutes one third of the land area
of the whole world (17,124,000 square miles) and is home to approximately 60% of humanity.
It is a continent of the young (about 40% are below 15 years of age); there are more than
30 mega-cities in Asia with populations ranging from 5 to 20 million. Of the world’s twenty
most populous nations [2010] nine are Asian countries (in descending order): China, India,
Indonesia, Pakistan, Bangladesh, Japan, Philippines, Vietnam, and Thailand. The population
of both China and India exceeds one billion. With this massive bulk goes a wide variety of
diversity and contrasts — physical, ethnic, social, economic, cultural, political, and religious.

Asia is a continent rich in non-Christian cultures. It is the homeland of three eminent
world religions: Hinduism, Buddhism, and Islam; 85% of all the world’s non-Christians are
in Asia and they adhere to several of the great religions. Hinduism, born about 5,000 years
ago, claims about 9oo+ million followers, most of them in India and neighboring countries.
Buddhism is a religion and philosophy developed from Hinduism by Siddhartha Gautama,
(the »Enlightened One«); it has 350+ million followers, mostly in Asia.

Islam, established by the prophet Muhammad in the seventh century, is a monotheistic
religion; it incorporates elements of Judaic and Christian belief. Islam numbers some 700
million followers in Asia alone; the Catholics of Asia are slightly over 115 million. Sig-
nificantly, well over 50% of Asian Catholics are found in one country alone - the Philippines;
thus, Catholics in most Asian nations are a small — even tiny — minority (frequently less
that 1%). The four largest Islamic nations in the world, each with over 100 million Muslims,
are found in Asia: Indonesia (216m), Pakistan (161m), India 147m), and Bangladesh (122m)
[2007 statistics]. Other significant religious and philosophical-ethical systems in Asia are
Confucianism, Taoism, Shintoism, as well as many indigenous, traditional belief systems.

Regarding the individual nations in the FABC region, abundant statistics are available;
only two items are presented here [2007 statistics]. For each FABC country the estimated
population in millions is listed; this is followed by the percentage of Catholics in that nation:
Bangladesh (158.6m / 0.27%); Bhutan (0.6m / 0.02%); Burma/Myanmar (48.8m /1.3%);
Cambodia (14.4m [ 0.02%); China (1,322.5m /0.5%); East Timor (1.1m / 97%); Hong Kong
(7.2m / 4.7%); India (1,131m / 1.72%); Indonesia (231.6m / 2.58%); Japan (127.7m [ 0.36%);
Korea-North (23.7m / ?); Korea-South (48.5sm / 6.7%); Laos (5.8m /0.9%); Macau (0.48m
/5%); Malaysia (27.5m [ 3%); Mongolia (2.6m / ?); Nepal (28m / 0.05%); Pakistan (162m /
0.6%); Philippines (88.7m /81%); Singapore (4.4m /6.5%); Sri Lanka (19.2m /8%); Taiwan
(22.9m/1.4%); Thailand (62.8m/0.4%); Vietnam (87.3m/6.1%).

These few secular and religious statistics already indicate that »being a missionary Church
in Asia« demands creative, innovative, dialogical and inculturated approaches to Gospel
proclamation. Local Churches must consider diverse cultural, religious, political, social and
economic realities as they envision a pastoral program of integral and dialogical evangeliza-
tion. The task before the Churches is great; they must respond with enthusiasm and insight!

2 Appreciate the FABC vision of integral, holistic evangelization

Foundations. The task of evangelization is holistic and comprehensive in its scope; Pope
Paul VI noted: »For the Church, evangelizing means bringing the Good News into all
the strata of humanity, and through its influence transforming humanity from within
and making it new.« [Paul V1, Evangelii Nuntiandi 18]. FABC describes missionary evan-
gelization: » Mission, being a continuation in the Spirit of the mission of Christ, involves a
being with people, as was Jesus: »The Word became flesh and dwelt among us« (Jn.1:14).¢
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[FABC V (Bandung): 3.1.2]. »Evangelization is the carrying out of the Church’s duty of pro-
claiming by word and witness the Gospel of the Lord.« [FABC I (Taipei): 25].

The content of evangelization is noted: »mission includes: being with the people, res-
ponding to their needs, with sensitiveness to the presence of God in cultures and other
religious traditions, and witnessing to the values of God’s Kingdom through presence,
solidarity, sharing and word. Mission will mean a dialogue with Asia’s poor, with its local
cultures, and with other religious traditions (FABC I).« [FABC V (Bandung): 3.1.2].

»Local Churches, servant and inculturated, are the subject of the evangelizing mis-
sion [...] The principal elements [are] as follows: 1) simple presence and living witness;
2) concrete commitment to the service of humankind; [...] 3) liturgical life [...] prayer
and contemplation; 4) dialogue in which Christians meet the followers of other religious
traditions; [...] 5) proclamation and catechesis [...]. The totality of Christian mission
embraces all these elements.« [CTC (Hua Hin, 1991): 36]. Integral Evangelization requires
that we become witnesses in our lives of the values and norms of the Gospel.

3 Acknowledge that interreligious dialogue
is a key dimension of holistic, integral evangelization

Foundations. Asia’s bishops have a deep appreciation of the role of dialogue in the evan-
gelization process; they hold: »Interreligious dialogue is another integral part of evan-
gelization which in the situation of our Churches needs to become a primary concern. We
live in the midst of millions of people belonging to the great religious traditions. [...] In
this context we believe that interreligious dialogue is a true expression of the Church’s
evangelizing action in which the mystery of Jesus Christ is operative, calling us all to
conversion [...]. We would wish to see interreligious dialogue become a reality at the
grassroots level of our Church, through greater openness and reaching out of all their
members towards their brothers and sisters of other religious traditions.« [BIMA II
(Trivandrum): 14].

»The Church, the sacrament of God’s message in the world, continues Christ’s work of
dialogue [...]. The Church is particularly concerned with man’s religious experience, the
motivating and leavening agent in his culture. This means that the Church must constantly
be involved in dialogue with men of other religions (cf. Nostra Aetate 2). The Christian
finds himself continually evangelizing and being evangelized by his partners in dialogue
(cf. Evangelii Nuntiandi 13).« [BIRA II (Kuala Lumpur): 11]. Therefore, »It suffices for the
present to indicate here the continued building up of the local church as the focus of the
task of evangelization today, with dialogue as its essential mode, [....] through interreligious
dialogue undertaken in all seriousness.« [IMC (Manila): 19].

Indeed, since the Church in Asia is a »small flock, « the FABC insightfully asserts: » Mis-
sion may find its greatest urgency in Asia: it also finds in our continent a distinctive mode:
[dialogue].« [FABC V (Bandung): 4.1]. »From our experience of dialogue emerged the
conviction that dialogue was the key we sought - not dialogue in the superficial sense in
which it is often understood, but as a witnessing to Christ in word and deed, by reaching
out to people in the concrete reality of their daily lives [...].« [BIMA I (Baguio): 5]. The
FABC frequently employs the categories of dialogue and harmony. This focus on mutual
relationships is a central dimension of all bonds of solidarity, no matter what language
may express it. Thus, FABC asserts that dialogue is key for them in becoming an Asian
Church.
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FABC adds an important point of clarification: »Dialogue does not call for giving up
on€’s commitment, bracketing it or entering into easy compromise. On the contrary, for a
deeper and fruitful dialogue, it is even necessary that each partner be firmly committed to
his or her faith.« [BIRA 1V /7 (Tagaytay): 10]. »Dialogue within the Church is important
and it is this attitude that will lead us to respect others and to understand evangelization
as a process of listening to what they are expressing in and through their lives of the
goodness of the Almighty God. It is clear that Dialogue is not for Conversion.« [FIESA IV
(Kuala Lumpur): 12].

4 Discover God’s saving design that is at work
in the Asian reality

Foundations. FABC documents are premised on a broad vision of God’s loving plan of
salvation, a design expressed in the Judaeo-Christian tradition. In addition, »Christians
believe that God’s saving will is at work, in many different ways, in all religions. It has been
recognized since the time of the apostolic Church, and stated clearly again by the Second
Vatican Council (cf. Gaudium et Spes 22; Lumen Gentium 16), that the Spirit of Christ is
active outside the bounds of the visible Church (cf. Redemptor Hominis 6). God’s saving
grace is not limited to members of the Church, but is offered to every person. [...] His
ways are mysterious and unfathomable, and no one can dictate the direction of His grace.«
[BIRA II (Kuala Lumpur): 12].

»God, the Father of all, has called all men to share in his life and love through his son
Jesus Christ. The risen Christ and his Spirit are active in the world making this love a present
and growing reality, making all things new. This same love urges us on to dialogue with
people of other religions, because we have, especially since the Second Vatican Council,
an increasing awareness of the positive role of other religions in God’s plan of salvation.«
[BIRA III (Madras): 2].

FABC continues: »In Asia especially this involves a dialogue with the great religious
traditions of our peoples. In this dialogue we accept them as significant and positive ele-
ments in the economy of God’s design of salvation.« [FABC I (Taipei): 14]. And again:
»a clearer perception of the Church’s mission in the context of the Asian reality helps us
discover even deeper motivations. Members of other religious traditions already in some
way share with us in the mystery of salvation.« [CTC (Hua Hin): 50]. Furthermore: »We
are glad that Vatican II affirmed the presence of salvific values in other religions. We are
grateful for the timely insights. [...] The Gospel fulfills all hopes, a Gospel which Asia and
the whole world direly need.« [BIMA I (Suwon): 7].

On this theme Pope John Paul II has written: »The Spirit's presence and activity affect
not only individuals, but also society and history, peoples, cultures and religions. [...] The
Church’s relationship with other religions is dictated by a twofold respect: »Respect for
man in his quest for answers to the deepest questions of his life, and respect for the
action of the Spirit in man«.« [Redemptoris Missio 28-29]. Within the awareness of the
Holy Spirit’s action and their commitment to dialogue, Asia’s bishops boldly state: »we
shall not be timid when God opens the door for us to proclaim explicitly the Lord Jesus
Christ as the Savior and the answer to the fundamental questions of human existence.«
[FABC V (Bandung): 4.3].
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5 Understand the Asian church’s commitment
to missionary evangelization, including the announcement
of the person and promises of Christ

Foundations. The Catholic Church in Asia is committed to bring the Good News to Asia
and to gather its peoples into a family united by bonds of mutual respect. However, local
Christians are not always fully involved in this mission. The FABC documents assert that:
»the preaching of Jesus Christ and His Gospel to our peoples in Asia becomes a task which
today assumes an urgency, a necessity and magnitude unmatched in the history of our Faith
in this part of the world.« [FABC I (Taipei): 8].

Asian Christians believe that: »it is as servants of the Lord and of humanity that we
Christians share the same journey with all the Asian peoples. The Church was not sent to
observe but to serve — to serve the Asian peoples in their quest for God and for a better
human life; to serve Asia under the leading of the Spirit of Christ and in the manner of
Christ himself who did not come to be served but to serve and to lay down his life as a
ransom for all (Mk.10:45) - and to discern, in dialogue with Asian peoples and Asian
realities, what deeds the Lord wills to be done so that all humankind may be gathered
together in harmony as his family. As servant of Yahweh and of humanity, the Church
will seek above all faithfulness to God and to the Asian peoples, and will also invite to full
participation in the Christian community those who are lead to it by the Spirit of God.«
[FABC V (Bandung): 6:3].

The Church in Asia admits its limitations: »how insufficient for the most part has been
our missionary consciousness and responsibility. We have so frequently forgotten that the
summons and challenge to make known the person and message of Jesus Christ to those
who do not know him is a mandate addressed to even the youngest Christian community.«
[FABC III (Bangkok): 9:9]. »Unfortunately for many Catholics, faith is only something to
be received and celebrated. They do not feel it is something to be shared. The missionary
nature of the gift of faith must be inculcated in all Christians.« [FABC V (Bandung): 3.2.3].

The Churches of Asia see a clear Christological component to evangelization; they
assert: »While we are aware and sensitive to the fact that evangelization is a complex reality
and has many essential aspects - such a witnessing to the Gospel, working for the values
of the Kingdom, struggling along with those who strive for justice and peace, dialogue,
sharing, inculturation, mutual enrichment with other Christians and the followers of all
religions — we affirm that there can never be true evangelization without the proclamation
of Jesus Christ. The proclamation of Jesus Christ is the center and the primary element
of evangelization without which all other elements will lose their cohesion and validity.«
[BIMA I (Suwon): 5-6].

»It is true that in many places Christ cannot yet be proclaimed openly by words. But He
can, and should be, proclaimed through other ways, namely: through the witness of the life
of the Christian community and family, and their striving to know and live more fully the
faith they profess; through their desire to live in peace and harmony with those who do not
share our faith [...] Our proclamation of Jesus must also be urgently directed towards the
workers, the poor and needy, and the oppressed.« [BIMA III (Changhua): 10-11].

EABC continues: »challenged by the stark reality of millions on our continent who have
not yet been evangelized, we welcome [...] this opportunity to face with a sense of urgency
the task of making Christ known, loved and followed by the vast multitude of our brothers
and sisters.« [BIMA I (Baguio): 2]. »More than two billions of Asians have perhaps never
encountered the Person of Jesus in a knowing and conscious way; more than two billions
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of Asians have never really heard His message. While this fact fills us with sorrow, it also
spurs us on to longing and hope, because we know He will accompany the ways of all
those whose footsteps are lovely because they bring the good news of His mercy and love. «
[BIMA III (Changhua): 4].

»We affirm [...] that»the proclamation of Jesus Christ is the center and primary element
of evangelization.« [...] But the proclamation of Jesus Christ in Asia means, first of all, the
witness of Christians and of Christian communities to the values of the Kingdom of God,
a proclamation through Christ-like deeds. For Christians in Asia, to proclaim Christ means
above all to live like him, in the midst of our neighbors of other faiths and persuasions, and
to do his deeds by the power of his grace. Proclamation through dialogue and deeds - this
is the first call to the Churches in Asia.« [FABC V (Bandung): 4.1]. »The local Churches
of Asia will proclaim Jesus Christ to their fellow humans in a dialogical manner.« [CTC
(Hua Hin): 51]. Indeed, Asian Christians are committed to »telling the Jesus story«; one
key source of their motivation is their own relationship with the person of Christ.

6 Adopt positive attitudes that foster dialogue in practice

Foundations. The commitment of Asia’s bishops to interfaith dialogue is clear and consistent;
the FABC enunciates foundational attitudes essential to this dialogue. »In Asia, the emphasis
in interreligious dialogue falls not so much on academic or theological discussions, as on
the sharing of life at all levels. Christians carry out the mission entrusted to them by Jesus
Christ when they participate fully in the social and cultural life of the societies in which
they live, enriching others by the values they have learned from the Gospel, and finding
themselves enriched by the spiritual treasures of their neighbors of other faiths. Thus, the
»dialogue of life« is central to Christian life in Asia [...]. Christians in Asia are called to
live their faith deeply, in openness and respect for the religious commitment of others.«
[FIRA IV (Pattaya): 4].

Dialogue demands transformed attitudes: »to be able to engage in genuine interreligious
dialogue, we need to deepen our self-knowledge and continuously discover our personal
identity. [...] we need to be continually healed of negativities like suspicion and fear [...] in
order to go deeper into ourselves in this inward journey to the God of the Ongoing Dialogue,
we need to integrate Asian forms of prayer. [...] We acknowledge here the tremendous
opportunities we have of learning from the other religious traditions of Asia, especially
from the mystical traditions.« [FIRA I (Ipoh): 3.2-3.3].

»Any dialogical enterprise requires certain basic attitudes, as exemplified in Christ: - a
spirit of humility, openness, receptivity, and [...] for what God wishes to tell us through
them [Asia’s religions]; — a witnessing to the saving grace of Christ, not so much by
the proclaimed word but through love in the Christian community, so that its uni-
versal validity is seen and felt as such; - a placing of priority on fellowship [...], so
that we are led spontaneously and naturally to deeper religious dialogue.« [BIRA I
(Bangkok): 18].

FABC promotes a balanced appreciation of dialogue: »for a deeper and fruitful dialogue,
it is even necessary that each partner be firmly committed to his or her faith. [...] While
firmly adhering to our commitment to Christ, it is indispensable for dialogue that we
enter into the religious universe of our dialogue partner and see his or her sincere and
unflinching faith-commitment. More than that, we should appreciate the commitment of
the other [...]. That is why listening attentively with our heart to the personal commitment
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of faith and witness of the other partner can not only facilitate dialogue, but also enrich us
and make us grow in our faith, and help us to reinterpret it.« [BIRA 1V /7 (Tagaytay): 10-11].
»Dialogue is a crucial challenge to the Churches in Asia in their growing commitment
to the building of the kingdom. This challenge is fraught with risks [...]. However, with the
confidence that the Spirit is with us and helps us in our weakness (Rom. 8:26), we commit
ourselves to this task of dialogue« [BIRA III (Madras): Conclusion]. In short, dialogue
among the followers of diverse religions is to be lived in the daily vicissitudes of life.

7 Appreciate the specific FABC-fostered attitudes
toward Asia’s venerable religions

Foundations. The FABC in its first plenary gathering enunciated a profound - even
poetic — appraisal of Asia’s religions: »In this dialogue we accept them as significant and
positive elements in the economy of God’s design of salvation. In them we recognize
and respect profound spiritual and ethical meanings and values. Over many centuries
they have been the treasury of the religious experience of our ancestors, from which our
contemporaries do not cease to draw light and strength. They have been (and continue to
be) the authentic expression of the noblest longings of their hearts, and the home of their
contemplation and prayer. They have helped to give shape to the histories and cultures of
our nations.« [FABC I (Taipei): 14]. »How then can we not give them reverence and honor?
And how can we not acknowledge that God has drawn our peoples to Himself through
them?« [FABC I (Taipei): 15].

»Only in dialogue with these religions can we discover in them the seeds of the Word
of God (Ad Gentes 9). This dialogue will allow us to touch the expression and the reality of
our peoples’ deepest selves, and enable us to find authentic ways of living and expressing
our own Christian faith. It will reveal to us also many riches of our own faith which we
perhaps would not have perceived. Thus it can become a sharing in friendship of our quest
for God and for brotherhood among His sons.« [FABC I (Taipei): 16]. One notes that these
words describe the growing intimacy in a spiritual relationship.

The FABC observes that »this dialogue will teach us what our faith in Christ leads us to
receive from these religious traditions, and what must be purified in them, healed and made
whole, in the light of God’s Word.« [FABC I (Taipei): 17]. Asia’s bishops continue: »On our
part we can offer what we believe the Church alone has the duty and joy to offer to them
and to all men: oneness with the Father in Jesus His Son; the ways to grace Christ gives us
in His Gospel and His sacraments, and in the fellowship of the community which seeks
to live in Him; an understanding too of the value of the human person and of the social
dimensions of human salvation — a salvation which assumes and gives meaning to human
freedom, earthly realities, and the course of this world’s history.« [FABC I (Taipei): 18].

8 Develop a genuine »sprituality of dialogue«

Foundations. For over three decades the FABC has asserted that spirituality is linked to
authentic dialogue: »In Asia, home to great religions, where individuals and entire peoples
are thirsting for the divine, the Church is called to be a praying Church, deeply spiritual,
even as she engages in immediate human and social concerns. All Christians need a true
missionary spirituality of prayer and contemplation.« [FABC VII (Samphran): C-2].
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»At the center of this new way of being Church [in Asia] is the action of the Spirit of
Jesus, guiding and directing individual believers as well as the whole community to live
a life that is Spirit-filled ~ that is, to live an authentic spirituality. It is nothing more and
nothing less than a following of Jesus-in-mission, an authentic discipleship in the context
of Asia.« [FABC V (Bandung): 9:1].

»To risk being wounded in the act of loving, to seek to understand in a climate of
misunderstanding - these are no light burdens to bear. Dialogue demands a deep spirituality
which enables man, as did Jesus Christ, to hang on to his faith in God’s love, even when
everything seems to fall apart. Dialogue, finally, demands a total Christ-like self-emptying
so that, led by the Spirit, we may be more effective instruments in building up God’s
Kingdom.« [BIRA 1V /7 (Tagaytay): 16].

»In Asia, the dialogue of prayer and spirituality is highly valued. Prayer together,
in ways congruent with the faith of those who take part, is an occasion for Christians
and followers of other faiths to appreciate better the spiritual riches which each group
possesses, as well as to grow in respect for one another as fellow pilgrims on the path
through life. Human solidarity is deepened when people approach the divine as one
human family.« [FIRA IV (Pattaya): 8]. At the First Asian Mission Congress in 2006,
the participants committed themselves to »living and promoting a spirituality of
the dialogue of life with the peoples of Asia.« [AMC I (Chiang Mai): Orientations,
Part One].

The Asian bishops have a »friend of dialogue« in the person of John Paul II (see
Redemptoris Missio [RM] 55-57); elsewhere in the same document the pope has written:
»the interreligious meeting held in Assisi was meant to confirm my conviction that >every
authentic prayer is prompted by the Holy Spirit, who is mysteriously present in every
human heart<«.« [RM 29].

Asia’s bishops face the challenge of dialogue with realism: »Interreligious dialogue is
never easy, it calls for its own spirituality. It is our resolve, therefore, to live and witness to
this spirituality of dialogue« [FIRA I (Ipoh): 4.2]. »[C]redible evangelization demands from
us Christians in Asia a life of authentic contemplation and genuine compassion. [...] Only
an ego-emptying, and consequently powerless, Christian community has the credibility
to proclaim the folly of the message of the cross. Such a process of evangelization fosters
a culture of dialogue in Asia.« [FEISA I (Pattaya): 7.4.1-2]. Finally, »The call of the laity
to holiness and consequently, to the apostolate of the Church [...], is a d