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Seit Missionswissenschaft Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts namentlich an
deutschen Universititen und Hochschulen sich zu etablieren begann, hat sie eine bewegte
Geschichte hinter sich. Musste sie anfinglich noch um ihre Aufnahme in den Kanon
theologischer Disziplinen kimpfen, wurde sie jedoch dann - nachdem ihr Daseinsrecht
unstrittig war — weitgehend marginalisiert und spater geriet Missionswissenschaft sogar
in einen Uberlebenskampf. Je nach grofikirchlicher Wetterlage veranderte sich auch das
missionswissenschaftliche Klima. Im Folgenden geht es darum zu zeigen, wie sich das
Verstindnis von Mission im Laufe von Jahrzehnten geindert hat und was dies fiir ein mis-
sionswissenschaftliches Selbstverstindnis bedeutet.

1 Abschied von der »Kolonialmission«

Das moderne Missionswesen, das insbesondere in der zweiten Hilfte des 19.Jahrhunderts
einen groflen Aufschwung nahm, war entscheidend durch den Imperialismus und den
Nationalismus geprigt, wodurch europaische Michte in auiereuropiischen Lindern ihre
Interessen teilweise gewaltsam durchsetzten und kontrollierten.' »Im Allgemeinen unter-
stiitzten die Missionare aller Konfessionen und Nationalititen die koloniale Annexion,
bejahten prinzipiell das koloniale System und teilten die kulturelle Arroganz ihrer weltlichen
Landsleute, die sich bis zu rabiater Aggression gegen auf8ereuropéische Lebensformen steigern
konnte.«* Die europiische Kolonialherrschaft im ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts
umfasste nicht weniger als die Halfte der Erdoberfliche, und sie beherrschte ungefihr ein
Drittel der damaligen Weltbevélkerung.® »Wie die sich ausdehnenden Reiche, so sah es die
Kirche als ihre Pflicht an, auch ihre eigenen Grenzen in der plantatio ecclesiae auszudehnen.
So wie die imperialen Akteure zivilisieren mussten, so hatten die Kirchen Seelen zu retten,
die conversio animarum durchzufithren. Diese beiden Konzepte, die plantatio ecclesiae und
die conversio animarum — die Einpflanzung der Kirche und die Bekehrung der Seelen -,
umschrieben den kirchlichen Sinn von Mission.«* Die De-Kolonisierung bzw. der Kampf der
bisher vom Westen kolonisierten Volker um Unabhéngigkeit und die daraus resultierende
Entlassung von Staaten aus der Abhangigkeit blieben fiir die Christenheit nicht folgenlos,
was sich nicht zuletzt im Verstandnis von Mission zeigt.

Ab Ende der soer Jahre im vergangenen Jahrhundert, vor allen Dingen aber in den
6oer und yoer Jahren wurde die christliche Mission vor gravierende weltpolitische Ver-
anderungen und weltkirchliche Herausforderungen gestellt, die auch ihr Selbstverstindnis
nachhaltig prigten. Dass missionarische, koloniale und nationale Interessen sich oft
vermengten und teilweise Hand in Hand gingen, mag ein Zitat von Joseph Schmidlin
deutlich machen, als er 1913 bemerkte: »Gewiss ist die katholische Kirche als solche eine
(sic!) internationales Institut [...] Aber das hindert sie [scil. die katholische Mission]
nicht, innerhalb des vaterlindischen Rahmens in unseren deutschen Schutzgebieten aus
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ganzer Seele gleichzeitig die patriotischen Interessen wahrzunehmen, wie tiberhaupt
das wahre Christentum und der wahre Katholizismus jederzeit die nationale Gesinnung
eher gehoben und gestirkt als geldihmt und unterbunden hat. Tatsachlich férdern unsere
deutschen Missionare anerkanntermaflen zugleich wenigstens indirekt das Deutschtum
in den Kolonien. Sollten ausnahmsweise in dem einen oder anderen Vikariat entgegen-
gesetzte Unterstromungen zur Geltung kommen, so wire das nicht nur vom staatlichen und
kolonialen, sondern auch vom kirchlichen und missionarischen Standpunkt aus absolut
verwerflich und geradezu unverantwortlich.«® Dieses »koloniale Missionsverstindnis«
macht ein Doppeltes deutlich: Es geht hier zum einen um Export von Christentum und
Kirche in die auf8erhalb der bisherigen Grenzen der christlichen Welt liegenden Gebiete
dieser Erde. Und es geht zum andern um Export des » Deutschtums« in die Kolonien bzw.
deutschen Schutzgebiete oder allgemein: um »Europiisierung«. Die Selbstverstandlichkeit,
mit welcher eine Symbiose von westlich-abendlandischem Christentum und Kultur nach
Ubersee exportiert wurde, war v. a. fiir die Kirchen des Siidens jedoch eine grofRe Belastung
als diese in der nachkolonialen Zeit um nationale und kulturelle Selbstbestimmung rangen.
Auch die erste Weltmissionskonferenz in Edinburgh (1910) war bei allem Verdienst fiir
die dkumenische Bewegung noch deutlich von der Vorstellung einer »Weltherrschaft des
Christentums«® gepriigt. Der Westen stand damals auf dem Hohepunkt seines Selbstbewusst-
seins und Expansionsdrangs. Die Konferenz wollte u.a. den bis dahin geltenden Einfluss-
bereich christlicher Vorherrschaft ausweiten; dafiir sollte Personal zur Verfiigung gestellt und
»nach Ubersee« geschickt werden. Der Ort der Mission ist im damaligen Verstindnis die
nichtchristliche Welt. »Edinburgh 1910 denkt in einem Klima des corpus christianum. Dieser
Hintergrund [ist] so eingewurzelt, dass er nicht ausgesprochen, geschweige denn reflektiert
wird [...] Mission geschieht aulerhalb der Grenzen der Christenheit und verschiebt letzt-
lich deren Grenzen [...].«” In einem Riickblick auf Edinburgh bemerkte E. L. Stockwell auf
der Weltmissionskonferenz in San Antonio 1989: »Gottlob gehtren die Hegemonialverhilt-
nisse, die 1910 das Bild beherrschten, weitgehend der Vergangenheit an, seit neue Nationen
die Fesseln der Kolonialisierung abgeworfen und ihre Unabhéngigkeit sowie ihr Selbst-
bestimmungsrecht bekriaftigt haben. Zur Vergangenheit gehort [...] auch das vereinfachende
Geschichtsverstindnis, welches die Entwicklung des Christentums mit dem unaufhaltsamen
Fortschritt der Menschheit gleichsetzte. Desgleichen die arrogante Annahme, es gibe nichts
Besseres als den Westen. Und [...] auch der kulturelle Hochmut, der blind war fiir die jahr-
hundertealte Schénheit des Denkens, Fithlens und geistigen Umsetzens von Vélkern, die
von vielen so leichtfertig als »Heiden« bezeichnet worden waren. Zur Vergangenheit gehort
[...] ferner die irrige Auffassung, die Mission Gottes sei identisch mit der Mission der Kirche,
wie wir sie kennen, und die Kirche kénne mit dem Reich Gottes gleichgesetzt werden. «®
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2 Aufbruch und »Krise der Mission«

Seit dem Ende des 2. Weltkrieges wurde innerhalb der 6kumenischen Christenheit um ein
Verstindnis von Mission debattiert, das an ihrem bleibenden Grund festhielt und gleich-
zeitig aus den geschichtlichen Erfahrungen lernend um eine Erneuerung des universalen
Sendungsauftrags der Kirchen rang. Bei diesem Ringen waren europdische Kirchen als
erste herausgefordert und sie konnten auch nicht mehr alleinige Sachwalter in Sachen
Mission bleiben. In diesen Debatten meldeten sich ndmlich andere Stimmen zu Wort
und machten ihre Anliegen geltend.® Mission blieb kein einseitiges Unternehmen west-
lichen Christentums mehr, sondern wurde Sache aller Kirchen in der ganzen Welt, wobei
entscheidend um ein ganzheitliches Missionsverstindnis gerungen wurde.'® »Besonders
in den Kirchen des Siidens gehort der missionarische Auftrag unbestreitbar ins Zentrum
des theologischen Nachdenkens und kirchlichen Lebens [...] Sie sind zu den engagierten
Sachwaltern des Missionsanliegens geworden, und mit ihrem wachsenden Einfluss in der
Okumene haben sie in erheblichem Maf zu einer grundlegenden Neubesinnung auf die
missionarische Verpflichtung der Kirchen beigetragen.«'!

Mit dem Aufstand der Volker gegen den Kolonialismus begann sich die Wahr-
nehmung von Mission, die Sicht auf ihre Akteure wie auch die Selbstwahrnehmung der
von ihr unmittelbar Betroffenen (so genannter »Missionsobjekte«) zu dndern. Sowohl
die Kirchen des Siidens als auch jene des Nordens standen vor neuen Herausforderungen.
Uberraschenderweise zeigte sich im Laufe der Zeit, dass die missionarische Vitalitit des
Christentums in den Siiden abgewandert war und von dort her wieder auf den Norden
zuriickwirkte.'? Fiir die vormals kolonisierten Volker bedeutete allerdings die politisch
erreichte Souverinitit, wie sich sehr bald herausstellen sollte, faktisch nur selten auch
Unabhingigkeit, denn durch die langjahrige Abhangigkeit und Auspliinderung der
Kolonien durch den Westen waren diese auf Unterstiitzung von aufien angewiesen, was
wiederum neue wirtschaftliche, politische und militdrische Dependenzen, Kriege und
ethnische Auseinandersetzungen sowie fortgesetzte Befreiungskampfe zur Folge hatte. Es
ging bei dem jahrzehntelang dauernden Emanzipationsprozess, wie die erste Generalver-
sammlung der dkumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen in New Delhi 1981
formulierte, um einen »Aufbruch der ausgebeuteten Klassen, marginalisierten Kulturen
und gedemiitigten Rassen, einen Aufbruch, der in revolutioniren Kimpfen, politischen
Aufstinden und Befreiungsbewegungen zum Ausdruck kam." Nicht allein Unabhingig-
keit der Kolonien war gefordert worden, sondern Befreiung aus wirtschaftlicher, politischer
aber auch aus »ideologischer« Abhingigkeit.
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Die mit dem kolonialen Modell eng verbundene christliche Mission geriet im weltweiten
Prozess der Entkolonialisierung deshalb in eine tiefe Sinn- und Bedeutungskrise. Die »Krise
der Mission [...] wurde nach den beiden Weltkriegen und im Zuge der Entkolonialisierung
akut, denn die ehemaligen » Missionsobjekte« (- Heiden<) begannen sich zu weigern, »blofer
Rohstoff zu sein, den andere brauchen, um ihr eigenes Heil zu erwirkenc [...] Auch die » Mis-
sionssubjekte« (Missionstrager) erlitten wegen der wachsenden heilsgeschichtlich positiven,
ekklesiologischen und christologischen Interpretation der nichtchristlichen Religionen
und wegen der Erfahrung mit der westlichen Sakularisierung [...] einen umfassenden
Identititsverlust.«'* Dietrich Werner hat fiir die Zeit nach dem 2. Weltkrieg bis in die 6oiger
Jahre vier Aspekte herausgestellt, welche zur Krise im Missionsverstindnis gefithrt haben:

1 Das Kriegsgeschehen stellte die Uberlegenheit und moralische Integritit des
Christentums bei den Kirchen in Ubersee und im Westen selbst in Frage und hatte
eine Glaubwiirdigkeitskrise der Mission zur Folge. An der Frieden férdernden und
humanisierenden Kraft christlichen Glaubens wurde inzwischen ernsthaft gezweifelt.

2 Selbst nach Wiedererlangung ihrer Glaubwiirdigkeit (u.a. durch das Eingestehen
und Bekennen begangener Fehler) war jedoch die Krise noch keineswegs iiberwunden.
»Zu tief machte sich - vor allem durch Riickwirkungen der nationalen Bewegungen in den
ehemaligen Kolonien des Stidens auf die westlichen Missionsgesellschaften — auch eine
fundamentale Stérung der herkommlichen Motivation zur Mission bemerkbar.«'® Die
Motivationskrise der Mission erforderte auch eine Reinigung ihrer bisherigen Motive.'®

3 Nachdem in Ubersee aus der westlichen Missionsarbeit zunehmend eigenstindige
Kirchen entstanden waren, fithrte diese Gegebenheit zu einer Zielkrise der Mission, insofern
sich nun die Einpflanzung von Kirche (plantatio ecclesiae) als »iiberholt« darstellte, weil
es inzwischen weltweit zahlreiche Kirchengriindungen gab.

4 SchliefSlich wird die Wirkungskrise der Mission angefiihrt, die durch den Sieg der
chinesischen Revolution ausgelost wurde und den Misserfolg einer expansiven (westlichen)
Christianisierung der Welt deutlich machte.

3 Wegzeichen fiir ein neues Missionsverstindnis

Bis in die 6oer Jahre des vergangenen Jahrhunderts stand die Kirche im Zentrum des
missionarischen Handelns Gottes, dann begann die Welt als Ort der Missio Dei in den
Vordergrund zu treten.'” Es kam zu einer Verschiebung - von einem ekklesiozentrisch
zu einem theozentrisch-weltbezogenen Missionsverstindnis.’® Mission fing an, sich der
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Tagesordnung der Welt zu 6ffnen; diese bestimmte den konkreten Auftrag der Kirche
und gleichzeitig hatte sie nach ihrer eigenen Identitit zu fragen. Einerseits wuchs damit
das Verstindnis fiir die Verschiedenartigkeit der Situationen, in denen Christinnen und
Christen lebten und nach einem glaubwiirdigen Zeugnis des Evangeliums suchten. Aus-
druck dafiir ist das Aufkommen zahlreicher »kontextueller Theologien«, die weltweit mit
unterschiedlichen Profilen entstanden. Die Profilbildung ergab sich dabei weitgehend aus
der Fokussierung auf jene Bereiche, deren Herausforderungen sich fiir die Betroffenen als
bedringend herausstellten: sozio-Skonomische, sozio-kulturelle, interreligidse und dko-
logische Sachfragen standen zur Bearbeitung an. Andererseits fiihrte genau dies zu neuen
Problemen, wie ni@mlich eine christliche Identitit inmitten von theologischem Pluralismus
zu finden und zu bestimmen sei.'® Um die eben beschriebene Verschiebung im » Missions-
verstindnis« deutlich zu machen, soll an eine Arbeit des Okumenischen Rates der Kirchen
erinnert werden, als dieser um Strukturen missionarischer Gemeinden rang.

1967 erschien die Studie » Die Kirche fiir andere«, in welcher die Beziehung von Kirche
und Welt neu durchdacht und auf die Formel »Die Welt setzt die Tagesordnung« gebracht
wurde.2’ In einer vom stindigen Wandel und Umformung bestimmten Geschichte (damals
v.a. unter dem Stichwort »Sikularisierung« thematisiert) haben sich — nach Meinung der
Verfasser der Studie — zu »Kirchen im Wartestand« entwickelt, »in denen man auf das
Kommen der Menschen wartet [...] Man kann sagen, dass wir Gefahr laufen, weiterhin
, Komm-Strukturen« aufzurichten, statt sie durch » Geh-Strukturen« zu ersetzen [...], dass
Trigheit die Dynamik des Evangeliums und die Beteiligung an Gottes Mission ersetzt hat.«*
Dem liegt ein » ekklesiozentrisches Denken« zugrunde, ein Denken »von innen nach auflen,
demzufolge Gott sich primir auf die Kirche bezieht und erst dann durch sie auf die Welt.
Das entspricht der traditionellen Reihenfolge Gott - Kirche - Welt. Doch genau dies gelte es
zu iiberwinden, damit Gottes Beziehung zur Welt die primare wird, weil namlich Welt das
erste Ziel von Gottes Heilsplan ist. Entsprechend heifit es dann: Gott - Welt - Kirche. Die
Kirche »muss als Teil der Welt gesechen werden«; ihr Zentrum liegt »aufierhalb ihrer selbst,
sie muss »exzentrisch« leben«. »Sie ist berufen, der Menschheit, der Welt zu dienen. «*?

Ziel der Mission ist die » Aufrichtung des Schaloms« bzw. »Humanisierung im Sinne
der Menschlichkeit Christi«.?* Deshalb hat die Kirche jene Situationen in der Welt in den
Blick zu nehmen, die nach »Verantwortung in der Liebe verlangen«; »dort hat sie Schalom
anzusagen und anzuzeigen.«** Es sollen »Formen missionarischer Présenz [...] aus dem
Zusammenspiel von Evangelium und aktueller Situation entstehen, da ja Christen dem
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Christus gehorsam zu sein versuchen, der Inhalt des Evangeliums und Herr der Welt ist.
Der Gehorsam gebietet den Kirchen, sich ein klares Bild von der aktuellen Situation zu
verschaffen, damit das Evangelium den heutigen Armen, Hungrigen und Durstigen, den
Nackten und Gefangenen dient. Dieser Auftrag der Kirchen ist seinem Charakter nach
pluralistisch, d.h. er ist immer konkret. Die Botschaft und die Strukturen der Kirchen
konnen nur im Hinblick auf die gewaltige Vielfalt vorhandener Wirklichkeiten formuliert
werden, in denen wir leben. Das ist der Grund, warum es der Welt erlaubt sein muss, die
Tagesordnung der Kirchen aufzustellen.«* D. Werner urteilt iiber die Bedeutung dieser
Studie folgendermaflen: Die »Studie — ein Ausdruck der Riickwendung der Missions-
perspektive auf die klassischen >Senderkirchen« im nordatlantischen Raum - (hat) Maf3-
gebliches dazu beigetragen, die Kirchen vor allem im westlichen (aber auch asiatischen
und lateinamerikanischen) Kontext vor einer Selbstisolierung und einem Riickzug aus
diakonisch-gesellschaftspolitischer Verantwortung zu bewahren.«?¢

4 Mission - welcher Welt?

Die Welt wurde als Ort der Missio Dei, als Horizont der Sendung, entdeckt. Geschichte und
Gesellschaft begannen in den 6oiger Jahren zentrale Kategorien im damaligen missionstheo-
logischen Denken zu werden, und dies wurde auch innerhalb katholischer Missionstheo-
logie rezipiert; insbesondere die Gefahr eines »Weltverlustes« stand zur Diskussion.”” Die
Erwartungen, die mit einem optimistischen Verstindnis von Geschichte als Gesamtprozess
im Sinne der fortschreitenden Einswerdung der Menschheit verbunden waren, konnten
allerdings der Wirklichkeitserfahrung nicht standhalten, zeigten sich doch Spannungen
und Risse in der »einen Welt, die vielfaltig zum Ausdruck kamen wie beispielsweise in der
wachsenden Polarisierung zwischen armen Linder des Siidens und reichen des Nordens.
Auch das durch die Vision der 6kumenischen Bewegung inspirierte Projekt einer » Einheit
der Kirchen« offenbarte tiefe Risse.?® Die mit der ersten Entwicklungsdekade verfolgten
Ziele wurden verfehlt; Theorien einer »nachholenden Entwicklung«, wie sie damals ver-
treten wurden, stieffen an Grenzen.?? So war die Zeit um und nach 1968 weltweit von Auf-
briichen, Befreiungskampfen gegen Fremdherrschaft und Kolonialismus, Studentenproteste
gegen (Vietnam-)Krieg und autoritire Herrschaft geprégt. Diese Aufbriiche fanden nicht
nur in Paris, Berlin, New York und Frankfurt statt, sondern auch in Mexiko, Santiago

Vierte Vollversammlung des Okume-
nischen Rates der Kirchen. Uppsala
4.-20. Juli 1968, Genf 1968, 26-36, 27.
24 Die Kirche fiir andere

(wie Anm. 20), 21. »Alles, was in ihrer
Struktur sakralen Charakter bean-
sprucht, muss daraufhin gepriift
werden, ob es die Kirche hindert oder
gar verhindert, dass die Kirche von
der géttlichen Mission zum Heil der
Welt in Anspruch genommen wird. «
(ebd., 43)

25 Ebd., 23f.

26 WERNER, Mission

(wie Anm. 15), 103; vgl. ebd., 111.
DERS., Mission als Strukturprinzip —
Die Sicht der Mission in der Studien-
arbeit des ORK, in: DERS., Wieder-
entdeckung einer missionarischen
Kirche (Breklumer Beitrage zur
okumenischen Erneuerung), Schene-
feld 2005, 22-42, 30f.

27 Vgl. Ludwig RUTTI, Zur Theologie
der Mission. Kritische Analysen und
neue Orientierungen, Minchen/
Mainz 1972, 136ff; Giancarlo COLLET,
Das Missionsverstdndnis der Kirche in
der gegenwdrtigen Diskussion, Mainz
1984, 222-238; DIANICH, Chiesa

(wie Anm. 18), passim; DERS., Chiesa
estroversa. Una ricerca sulla svolta
dell>ecclesiologia contemporanea,

Milano 1987; Hans Werner
GENSICHEN, Neuere katholische
Missionskonzeptionen, in: Material-
dienst des Konfessionskundlichen
Instituts Bensheim 47 (1996) 3-6, 5.
28 Vgl. Reinhild TRAITLER-ESPIRITU,
Welche Einheit war gemeint? in: Kuno
FUSSEL/Michael RAMMINGER (Hg.),
Zwischen Medellin und Paris. 1968
und die Theologie, Luzern/Miinster
2009, 38-51, 47

29 Vgl. Al IMFELD, Mission auf dem
Hintergrund des ersten Entwicklungs-
jahrzehnts, in: Jakob BAUMGARTNER
(Hg.), Vermittlung zwischenkirchlicher
Gemeinschaft. 5o Jahre Missions-
gesellschaft Bethlehem Immensee,
Schéneck-Beckenried 1971, 265-285.
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de Chile und in Brasilien.*® Wahrend in Afrika fiir die Unabhingigkeit der »Kolonien«
gekdmpft, in Lateinamerika gegen Militarisierung und Abhangigkeit von den USA und hier
wiederum gegen den Vietnamkrieg und fiir die Anerkennung der Rechte der Afro-Ame-
rikaner gekdmpft wurde, erhob sich in Europa v.a die Jugend gegen eine kolonialistische
Politik sowie autoritire Strukturen und »veraltete« Institutionen; in Deutschland kam es
zu »intergenerationellen Konflikten« bzw. zu einem Protest gegen eine Verschleierung von
Verantwortung fiir die Geschichte des Faschismus.™

Es ging in diesen Jahren darum, Schranken, Mauern und Grenzen aus Kolonialismus,
Rassismus und wirtschaftlicher, politischer und kultureller Abhangigkeit zu tiberwinden.
Zunichst war an eine »nachholende Entwicklung« gedacht, dann folgte das Paradigma
Befreiung aus der Dependenz. »Es ging um die Entmachtung der durch westliche Interessen
gestiitzten Oligarchien, um die Vergesellschaftung der Rohstoffe und um Landreformen
auf nationalem Niveau. Kurz: Befreiungsbewegungen erschienen als die Subjekte, die auf
nationaler Ebene allgemeine und verallgemeinerbare Entwicklungsprozesse in Gang setzen
konnten. «*?

»Die wesentlichen Schwichen der Missionstheologie der 6oiger Jahre, die Vernach-
ldssigung der biblischen Aussagen tiber die Wirksamkeit des Bosen und der Siinde in der
Geschichte, eine gewisse Gefahr der undialektischen Verschmelzung von Welt- und Heils-
geschichte sowie die Nivellierung (bzw. Uberschitzung) der Bedeutung von Kirche in ihrer
Reduktion auf ein rein funktionalistisches Verstindnis (Kirche als »Instrument« der Missio
Dei in der Weltgeschichte) treten ans Licht.«*

5 Mission als »ganzheitliche Befreiung«

Was bereits in der Studie »Die Kirche fiir andere« gefordert wurde, ndmlich den missio-
narischen Auftrag nicht mehr in einem »universalistischen Denken« dogmatisch-deduktiv
fir alle, sondern ausgehend von den verschiedenen Situationen konkret und damit kon-
textuell zu bestimmen, wurde auf der Weltmissionskonferenz in Bangkok 1972 /73 erneut
gefordert und auch explizit zur Darstellung gebracht. Diese umstrittene Konferenz, die sich
mit dem Thema »Das Heil der Welt heute« beschaftigte, lehnte eine Theologie mit »bil-
ligen Verallgemeinerungen« ab, gerade »weil sie zu und aus einer bestimmten Situation«
zu sprechen habe.** Es waren vor allem Vertreterinnen und Vertreter der Kirchen der
Dritten Welt, die sich zu Wort meldeten und an die westlichen Kirchen die Frage richteten:
»Wie konnen wir in eigener Verantwortung der Stimme Christi antworten, anstatt fremde
Bekehrungsmuster nachzuahmen, die uns auferlegt wurden, die wir aber nicht wirklich
angenommen haben? [...] Viele Menschen versuchen, ihrer besonderen Antwort allgemeine
Giiltigkeit zu verschaffen, statt anzuerkennen, dass die Vielfalt der Antworten gerade des-
halb wesentlich ist, weil jede Antwort in der Bezogenheit auf ihre konkrete Situation wichtig
wird und alle einander erginzen. «>*

Es waren wiederum Stimmen der Dritten Welt, die mit ihrem Insistieren auf einem
kontextuell und geschichtsbezogenen Theologietreiben ein ganzheitliches Verstindnis
von Heil einforderten, wie dies bereits mit dem Begriff »Schalom« frither zum Ausdruck
gebracht worden war. Mit einem sowohl sozial als auch individuell, politisch, 6konomisch
zu verstehenden Heilsbegriff sollte ein privatistisch-spirituell enggefiihrtes Verstindnis
des missionarischen Auftrags der Kirchen iiberwunden werden. So heif3t es im Sektions-
bericht »Heil und soziale Gerechtigkeit«: »Das Heil, das Christus brachte und an dem wir
teilhaben, bietet uns ganzheitliches Leben in dieser geteilten Welt an. Wir begreifen Heil als
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Erneuerung des Lebens - als die Entfaltung wahrer Menschlichkeit in der Fiille der Gott-
heit (Kol 2,9). Es ist Heil der Seele und des Leibes, des einzelnen und der Gesellschaft, der
Menschheit und der >seufzenden Kreatur« (Rom 8,19). Das Bose ist im Leben des einzelnen
und in den ausbeuterischen Sozialstrukturen wirksam, die das Menschengeschlecht ent-
wiirdigen; darum tut sich Gottes Gerechtigkeit in der Rechtfertigung des Siinders und in
sozialer und politischer Gerechtigkeit kund [...] darum verwandelt Gottes befreiende Kraft
Menschen und Strukturen. Wir miissen in unseren Gedanken die Aufspaltung zwischen
Seele und Leib, Mensch und Gesellschaft und Menschheit und Schépfung iiberwinden.
Darum betrachten wir das Ringen um wirtschaftliche Gerechtigkeit, politische Freiheit
und kulturelle Erneuerung als Elemente der umfassenden Befreiung der Welt im Namen
Gottes.«*®

Drei Jahre spiter erschien das apostolische Schreiben Paul V1. »Uber die Evangelisierung
der Welt von heute«, Evangelii Nuntiandi, das die »Ergebnisse« der ein Jahr zuvor durch-
gefiihrten Bischofssynode aufgriff, » ein Ereignis, bei dem die jungen Kirchen Afrikas, Asiens
und Lateinamerikas sich zu Wort meldeten. Wie nie zuvor bestimmten sie Denkweise,
Sprache und Themen. Faktisch zeichnete sich hier zum ersten Mal in aller Deutlichkeit das
Ende der eurozentrischen Epoche der Kirchengeschichte ab und zugleich das Ende der an
der Klassik orientierten Theologiegeschichte.«*” Evangelii Nuntiandi ging sehr sparsam
mit dem Begriff Mission um und machte Evangelisierung zu einem Schliisselbegriff.*® Das
Dokument erklirte: »Evangelisieren ist in der Tat die Gnade und eigentliche Berufung der
Kirche, ihre tiefste Identitit« (EN 14). Mit Evangelisierung wurde ein neuer missionstheo-
logischer Begriff in das lehramtliche Vokabular der katholischen Kirche eingefiihrt, der
die unterschiedlichen Titigkeiten der Sendung der Kirche sprachlich zu systematisieren
versuchte. EN 19 formuliert auch eine Absage an ein quantitatives Missionsideal, wenn
gesagt wird: »Fiir die Kirche geht es nicht nur darum, immer weitere Landstriche oder
immer gréfere Volksgruppen durch die Predigt des Evangeliums zu erfassen, sondern zu
erreichen, dass durch die Kraft des Evangeliums die Urteilskriterien, die bestimmenden
Werte, die Interessenpunkte, die Denkgewohnheiten, die Quellen der Inspiration und die
Lebensmodelle der Menschheit, die zum Wort Gottes und zum Heilsplan im Gegensatz
stehen, umgewandelt werden. «

Auffallend an diesem Dokument ist sowohl der Gleichklang mit dem ganzheitlichen Ver-
sténdnis von Heil, wie es in der eben erwihnten Bangkok-Konferenz thematisiert wurde, als

30 Ivone GEBARA, Die Mai-Bewe-
gung von 1968 und die Theologie in
Lateinamerika, in: Kuno FUSSEL/
Michael RAMMINGER (Hg.), Zwischen
Medellin und Paris. 1968 und die
Theologie, Luzern/Minster 2009, 79f
schreibt: »Aus der Perspektive des
Mai 1968 kénnen wir sagen, dass sich
seit der proletarischen Kulturrevolu-
tion von Mao Tse-Tung 1968 und der
Faszination durch das berlihmte »Rote
Buchlein, der unvergesslichen Gestalt
Che Guevaras (1967), den Demons-
trationen gegen den Vietnam-Krieg
(1967), dem Tod Martin Luther Kings
(1968), seit den lateinamerikanischen
Studenten- und Arbeiterkampfen
gegen die auf dem Kontinent er-
richteten Militardiktaturen bis hin zur
Hippie-Bewegung und zu Woodstock
(1969), dem brasilianischen Bossa

Nova und vielem mehr - das sich seit
dem allem etwas Neues in der Welt-
Kultur abzeichnete [...] Begriffe wie
Freiheit, Partizipation, Mit-Verant-
wortung, Demokratie, citizenship und
soziale Gerechtigkeit waren bestan-
diger Teil unseres Vokabulars und
unserer Traume. «

31 Vgl. Norbert FREI, 1968. Jugend-
revolte und globaler Protest,
Miunchen 2008, bes. 79ff.

32 Michael RAMMINGER, Missions-
wissenschaft und Globalisierung, in:
Arnd BUNKER/Ludger WECKEL (Hg.),
»... ihr werdet meine Zeugen sein ... «
Ruickfragen aus einer storrischen
theologischen Disziplin, Freiburg 2005,
61f.

33 WERNER, Mission

(wie Anm. 15), 150.

34 Philip POTTER (Hg.), Das

Heil der \Welt heute. Ende

oder Beginn der Weltmission?,
Stuttgart/Berlin 1973, 182.

35 Ebd.,180f.

36 Ebd., 197

37 Hermann Josef POTTMEYER,
Kontextualitdt und Pluralitat. Die
Bischofssynode von 1974, in:
Theologie und Glaube 86 (1996)
167-180, 167.

38 Apostolisches Schreiben Evangelii
nuntiandi Papst Pauls VI. Gber die
Evangelisierung in der Welt von heute
(Dezember 1975) (Verlautbarungen
des Apostolischen Stuhls 2), Bonn o.J.
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auch die zentrale Bedeutung, welche der Begriff » Befreiung« gewann; » eine Botschaft tiber die

Befreiung (sei) [...] in unseren Tagen besonders eindringlich (EN 29).«* Die von der Evan-
gelisierung verkiindete Befreiung »muss den ganzen Menschen in all seinen Dimensionen

sehen, einschliefflich seine Offnung auf das Absolute, das Gott ist« (EN 33), denn das Heil

besteht »in der Befreiung von allem [...], was den Menschen niederdriickt [...] « (EN 9; 34).%°

»Die Kirche hat [...] die Pflicht, die Befreiung von Millionen Menschen zu verkiinden, von

denen viele ihr selbst angehoren; die Pflicht zu helfen, dass diese Befreiung Wirklichkeit wird,
fiir sie Zeugnis zu geben und mitzuwirken, damit sie ganzheitlich erfolgt. Dies steht durchaus

im Einklang mit der Evangelisierung« (EN 30). Begriindet wird dies alles mit einem Rekurs

auf das Zeugnis und die Sendung Jesu (EN 9) sowie seiner Inanspruchnahme des Propheten-
wortes: »den Armen die Frohbotschaft zu bringen« (Is 61,1).

6 Und die Missionswissenschafit?

Was bedeutet dieses hier nur skizzenhaft und fragmentarisch gezeichnete »Missionsver-
stindnis« fiir ein heutiges missionswissenschaftliches Selbstverstindnis? Dass Missions-
wissenschaft begriindet werden muss, ergibt sich erstens daraus, dass die Begriindung und
Rechtfertigung des eigenen Tuns und der eigenen Tatigkeitsfelder Aufgabe jeder Theo-
logie, jeder Wissenschaft ist. Und zweitens ergibt sich diese Notwendigkeit aus der bereits
beschriebenen Entwicklung hin zu einem ganzheitlichen Missionsverstindnis. In Folge der
Einsicht in und der Abkehr von einem kolonialen Missionsbegriff ist auch die Missions-
wissenschaft »in die Diskussion« gekommen, wobei hinzuzufiigen ist, dass es manchmal
weniger Diskussion als vielmehr » Abwendung« vom Missionsbegriff ist, mit der auf die
»historische Altlast« reagiert worden ist: Lehrstiihle fiir Missionswissenschaft wurden
umgebaut oder abgeschafft, missionswissenschaftliche Studiengange und auch kirchliche
»Missionswerke« haben das Wort »Mission« aus ihrem Namen und ihren Selbstdarstel-
lungen gestrichen. Grund genug also, um angesichts der scheinbar nicht enden wollenden
Krise von Missionswissenschaft iiber diese nachzudenken.

Theodor Ahrens sagt iiber Missionswissenschaft, dass sie der Missionspraxis keine
Strategien und Modelle fiir kiinftige Mission an die Hand geben kann: »Uber »Modelle«
kiinftiger Mission verfiigt sie nicht. Sie analysiert Praxismodelle von Mission.«*' Ahnliches
wird man wohl vorab festhalten miissen, will man iiber das Selbstverstindnis von Mis-
sionswissenschaft reden: Ein solches Selbstverstindnis wird nicht a priori fiir die Zukunft
entworfen und in die Welt gesetzt, sondern aus der Analyse und Reflexion von missions-
wissenschaftlichem Tun a posteriori gewonnen.

Und zweitens bezweifelt Ahrens woméglich zu Recht, dass eine Systematisierung mis-
sionswissenschaftlicher Arbeitsergebnisse angesichts der Fiille und Vielfalt iiberhaupt

39 Auf der dritten Generalversamm-
lung des lateinamerikanischen Episko-
pates, die 1979 in Puebla (Mexiko)
stattfand, war ausdriicklich von einer
»befreienden Evangelisierung « die

passiv zu rezipieren hatten, sondern
sie haben ihre eigene Wiirde, die voll
zu respektieren ist. Vgl. Jon SOBRINO,
Befreiende Evangelisierung, in:

Geist und Leben 70 (1997) 167-182.

Bischofskonferenz herausgegebenen
Ubersetzung diese Passage aus

und verstimmelt damit den ersten
Satz der Nummer g (vgl. ebd., 8).

41 Theodor AHRENS, Gegebenheiten.

Rede (P 480-490). Dieses Modell
impliziert eine veranderte Einstellung
zu den anderen Kulturen und
Religionen sowie ein gewandeltes
Welt- und Kirchenverstandnis. Die
Anderen sind nicht einfach »Missions-
objekte«, die das Evangelium nur

40 Evangelii nuntiandi (wie Anm. 38)
von Papst Pauls VI. (iber die Evange-
lisierung in der Welt von heute lasst in
der vom Sekretariat der Deutschen

Missionswissenschaftliche Studien,
Frankfurt 2005, 166.

42 Ebd.,334. Vgl. auch: DERS.,
Mission unter Missionen, in: DERS.
(Hg.), Zwischen Regionalitdt und
Globalisierung. Studien zu Mission,
Okumene und Religion, Ammersbek
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moglich sei: »Die Dynamik der Mission und die damit einhergehende Pluralisierung
des Christlichen entziehen sich m.E. einer interkulturellen Systematik. Uns fehlt der
hermeneutische Universalschliissel, um diese Materialfiille zu bearbeiten.«*? Entsprechend
kann es hier nur darum gehen, die bestehende Diskussion iiber die Missionswissenschaft
aufzugreifen und an einigen wenigen Punkten weiterzufiithren.

7 Neuer Name - neues Etikett

Das Ringen um das Selbstverstindnis von Missionswissenschaft hatte und hat sehr
unterschiedliche Facetten. Zum einen wurde und wird der Zusammenhang und die
Abgrenzung von Missions-, Religions- und Okumenewissenschaften als »artverwandte«
Fécher diskutiert, zum anderen die Stellung und die Aufgaben der Missionswissenschaft
im Kanon der theologischen Ficher und Disziplinen, dann wieder die Abgrenzung und
Interdisziplinaritit von Missionswissenschaft zu anderen Wissenschaften wie Anthro-
pologie, Ethnologie, Geschichtswissenschaften etc. und schliefilich wird nach einer neuen
Bezeichnung als Ersatz fiir den belasteten Missionsbegriff im Namen der Missions-
wissenschaft gesucht.*?

Ahnlich diffus sind die damit verbundenen Interessen und Hintergriinde. Dies wird
deutlich, wenn man sich exemplarisch die Debatte um eine Umbenennung von Missions-
wissenschaft in Interkulturelle Theologie ansieht, wie sie Robert Schreiter** neuerdings wieder
vorschldgt und begriindet. Thm ist zuzustimmen, wenn er schreibt, dass das Interesse an einer
Umbenennung von Mission hauptséchlich aus akademischen Kreisen kommt: »Soweit ich
weif3, hat keine groflere Kirche oder Verband der Kirchen (die romisch-katholische Kirche,
der Weltkirchenrat, der Reformierte Weltbund, die Anglikanische Gemeinschaft, der
Baptistische Weltbund) diesen Gebrauch tibernommen. In all diesen Gremien werden nach
wie vor Begriffe wie » Mission«und » Evangelisierung« benutzt, um diese Form des » Outreachs«
jenseits der Grenzen der christlichen Gemeinde zu beschreiben. «**

Robert Schreiter nennt zwei Hauptgriinde, die in Bezug auf die Namensdanderungen im
Bereich missionswissenschaftlicher Einrichtungen immer wieder anzutreffen sind. »Einer
ist, dass sich »Mission« auf eine @iberholte kirchliche Praxis beziehe, die die globale, welt-
weite Natur der christlichen Kirchen heute nicht mehr wiederspiegelt, wo die Kirche nicht
mehr in »aussendende« und >empfangende« Kirchen aufgeteilt werden kann. Ein zweiter
Grund ist, dass die jetzt in akademischen Zirkeln weit verbreitete postkoloniale Kritik des
»Imperiums« den inneren Kern der Missionswissenschaft hart trifft und dass eine Umbe-
nennung von Lehrstithlen und akademischen Programmen zumindest ein Zeichen der Reue
fiir die Siinden der Vergangenheit darstellt.«*¢ Betrachtet man diese beiden Griinde genauer,
dann stellt sich heraus, dass es nicht zwei, sondern letztlich nur ein Grund ist: »Mission«

bei Hamburg 1997, 15-51, 49: 43 Siehe AHRENS, Gegebenheiten »Interkulturelle Theologie « hieR bis
»Versuche einer missionswissen- (wie Anm. 41), bes. 155-178 und 2007 noch »Zeitschrift fiir Mission «.
schaftlichen Systematisierung geraten  304-335; DERS., Mission unter Mis- 45 Ebd.,16. Hinzuzufligen ware,
daher nicht selten zu einer Summe sionen (wie Anm. 42), 15-51; Giancarlo  dass auch die Umbenennung im
der Geschichte christlicher Missionen COLLET, »... bis an die Grenzen akademischen Bereich nicht kon-
oder 6kumenischer Konferenzen. der Erde«. Grundfragen heutiger sequent geschieht, denn es werden
Vorerst entzieht sich die Dynamik der Missionswissenschaft, Freiburg 2002, zwar die Fachernamen verandert,
Mission und die damit einhergehende  bes. 6-108. nicht aber die Akteure umbenannt
Pluralisierung des Christlichen einer 44 Robert SCHREITER, Verbreitung in »vergleichender Theologe « oder
interkulturellen Hermeneutik. « der Wahrheit oder interkulturelle »interkultureller Theologe «.
Theologie, in: Interkulturelle Theo- 46 Ebd., 14.

logie 36 (2010) 13-31. Die Zeitschrift
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ist untrennbar und irreparabel kolonial geprigt. Der erste von Schreiter genannten Grund
reduziert das Missionsverstindnis auf eine koloniale kirchliche Praxis, die allein durch die
Aufteilung in aussendende und empfangende Kirchen charakterisiert ist, ein Verstdndnis
das ja gerade in Richtung auf ein ganzheitliches Missionsverstindnis {iberwunden wurde.
Und der zweite Grund: Die postkoloniale Kritik — entsprechend ernst genommen - trifft
nicht nur die Missionswissenschaft in ihrem Kern, sondern die ganze Theologie®, ist also
auch kein wirklich {iberzeugender Grund fiir die Abwendung vom Missionsbegriff.

Gegen die Aufgabe des Missionsbegriffs aus » Reue fiir die Siinden der Vergangenheit«
hat Paulo Suess schon in den goer Jahren richtigerweise eingewandt: »Im Ausrottungseifer
gegeniiber der Missionsideologie auch das Paradigma der »Mission« fallen zu lassen, konnte
schon wiederum der Ansatz zu einer neuen Ideologiebildung sein, der Ideologie politischer
Unschuld und blofier Selbstrelevanz des Christentums. «*® Gegen die »Verdringung« der
historischen Schuld durch den Wechsel zu unbelasteten Begriffen klagt Suess das Ernst-
nehmen der Schuld ein und fordert Umkehr, und zwar eine Umkehr, die eine Abkehr von
der Marginalisierung der Missionswissenschaft einschliefit und die auf integrale Befreiung
zielende »Inkulturation« zu einem der Schwerpunkte einer Missionstheologie macht.*’
Suess weist damit auf den Zusammenhang von Missionswissenschaft und iibriger Theo-
logie hin. Diesen Zusammenhang deutet auch Schreiter an, wenn er aus innerakademischer
Perspektive nach Griinden fiir interkulturelle Theologie als Mission fragt: »Um an der
theologischen Fakultit zu iiberleben, musste die Missionswissenschaft beweisen, dass sie
Wesentliches zur Wissensproduktion beitrug und weder ein Uberbleibsel aus Kolonial-
zeiten war noch ein Wissensgebiet, das in Geschichte, Kulturanthropologie, Linguistik und
Religionswissenschaft aufging. «*® Schreiter meint, dass die Umbenennung von Missions-
wissenschaft in Interkulturelle Theologie oder das Betreiben von Missionswissenschaft als
Interkulturelle Theologie dazu dienen sollte, die akademische Etablierung abzusichern. Er
selbst bezweifelt aber, dass diejenigen, die interkulturelle Theologie betreiben, in diesem
Punkt voran gekommen sind: Er konstatiert, dass die Marginalisierung innerhalb der Theo-
logie nicht iiberwunden ist und dass »die Bemiihungen um ein neues Theologieverstindnis
in einer weltweiten Kirche bis jetzt nicht erfolgreich waren.«>!

Nachdem Schreiter zunichst konstatiert hat, dass es nach wie vor eine Krise der Mis-
sionswissenschaft und im akademisch-theologischen Bereich faktisch eine Bewegung weg
vom Missionsbegriff gibt, formuliert er den Anspruch, »durch die Brille der interkulturellen
Theologie und interkulturellen Studien kritisch [zu] untersuchen, wo wir uns heute im
Verstindnis der Missionswissenschaft befinden«*?, um dann zu sagen: »Daraus werden
sich einige Vorschlige ergeben, was die Bedingungen der Moglichkeit dafiir sind, Mission

47 Um die Abwendung vom his-
torisch belasteten Missionsbegriff

zu belegen, schreibt SCHREITER, Ver-
breitung (wie Anm. 44), 13f: »Neuer-
dings haben missionswissenschaft-
liche Programme an Universitdten und
in Hochschulen in Europa und Nord-
amerika das Wort »Mission« aus ihren
Titeln und Selbstdarstellungen ge-
strichen und es durch Ausdriicke wie
»interkulturelle Studien, »interkul-
turelle Beziehungen« oder »weltweites
Christentum« (»World Christianity«)
ersetzt. « Nach dieser Aufzahlung sieht
es 50 aus, als ob sie auch den Begriff
»Theologie« vermeiden.

48 Paulo SUESS, Uniibersichtlichkeit
im Missionsszenario, in: Concilium

30 (1994) 74-82, 75. Ahnlich Hermann
BRANDT, Vom Reiz der Mission,
Neuendettelsau 2003, bes. 33-45.

49 SUESS, Untbersichtlichkeit

(wie Anm. 48).

50 SCHREITER, Verbreitung

(wie Anm. 44), 16.

51 Ebd.a7

52 Ebd. 14.

53 Ebd., 15, vgl. auch ebd., 20, wo es
um »das Verstandnis von Mission als
interkulturelle Theologie « geht, mit
dem man sich fiir die romantische
Alternative zum Klassizismus der

Aufklarung entschieden habe; und
ebd., 21: »Interkulturelle Theologie
als Missionspraxis hangt noch immer
in beachtlichem MafSe von dem
universalisierenden Diskurs ab, den
sie zurickzuweisen versucht. «

54 Ebd., 21; vgl. ebd., 26: »Was ich
hier vorgestellt habe, zeigt, dass die
Missionswissenschaft als kritische
interkulturelle Theologie nicht mehr
einem imperialistischen Paradigma
verhaftet sein muss. «

55 Ebd., 22.
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als interkulturelle Theologie (oder als Untersuchung interkultureller Beziehungen) zu
verstehen.«>* Schliefilich formuliert er in einem spiteren Teil seines Beitrages, dass inter-
kulturelle Theologie, wenn sie nur als kulturelle Interaktion beschreibende Wissenschaft
verstanden wird, weiterhin dem Imperialismus verhaftet wire, deshalb »ist eine kritische
Untersuchung der Grundlagen der interkulturellen Theologie entscheidend, wenn interkul-
turelle Theologie der neue Name fiir die Missionswissenschatft sein soll.«** Zwischendurch
heif3t es in einer Zwischeniiberschrift noch: »Bedingungen der Méglichkeit fiir interkul-
turelle Theologie als Form der Missionswissenschaft«®®.

Damit entsteht eine Begriffsverwirrung nicht nur in Bezug auf interkulturelle Theologie,
sondern auch in Bezug auf Mission und Missionswissenschaft. Interkulturelle Theologie
ist gleichzeitig Brille fiir das Verstdndnis von Missionswissenschaft, ist Mission — und eben
nicht Missionswissenschaft -, ist eine Form der Missionswissenschaft und neuer Name fiir
Missionswissenschaft. Mission und Missionswissenschaft werden so iiber die Bezeichnung
als interkulturelle Theologie zu Synonymen. Interkulturelle Theologie wird zum groflen
Container-Begriff, in den sowohl die Methode theologischer Forschung®® als auch die
Missionswissenschaft als Ganze gestopft wird.

Wenn interkulturelle Theologie als neuer Name fiir Missionswissenschaft Sinn machen
soll, dann, so Schreiter, miisse vor allen Dingen sichergestellt sein, dass eine solche Theologie
nicht mehr dem imperialistischen Paradigma verhaftet ist. Wenn interkulturelle Theo-
logie dazu tendiere, »hauptsichlich zu beschreiben, was sie als kulturelle Interaktion sieht,
wenn sie unreflektiert moderne Kulturkonzepte benutzt, befindet sie sich nach wie vor in
der Umarmung (oder Umklammerung!) des Imperialismus.«%” Deshalb sei eine kritische
Untersuchung der Grundlagen der interkulturellen Theologie entscheidend. Dann bleibt
aber doch die Frage, wo der Gewinn in einer Umbenennung von Missionswissenschaft liegt.
Die von Schreiter angefiihrten Prazisierungen fiir eine imperialismuskritische Position
interkultureller Theologie (kritischer Kulturbegriff, Globalisierungskritik) gelten genauso
fiir eine Missionswissenschaft und hitten dort den gleichen Effekt.>®

Bleibt die historische Last des Missionsbegriffs im Namen der Missionswissenschaft als
Argument fiir eine Umbenennung in interkulturelle Theologie. Schreiter argumentiert,
dass Kultur nicht mehr einfach als Kontext verstanden werden konne, weil im Rahmen der
Globalisierung eine »Deterritorialisierung, d.h. die Transferierung von kulturellen Pro-
dukten von bisherigen in andere Kontexte stattfinde. Deshalb kénne man etwa z.B. auch
nicht mehr einfach von »kontextuellen Theologien« sprechen. Kultur sei nicht linger als
starres Objekt zu begreifen, dass durch gesellschaftliche Krifte beeinflusst wird, sondern
sei ein sinnstiftender Prozess, in dem Menschen »in einer gegebenen gesellschaftlichen
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interkulturell«, in: Bénézet BUJO,
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Situation Sinn schaffen und den Zusammenbruch von Bedeutung in ihrem Leben
bekiampfen «*®. Dies habe Einfluss auf mindestens drei Bereiche interkultureller Theologie
als Missionspraxis: Prozesse des Eindringens von kulturellen Objekten und Bedeutungen
in eine Situation, Erforschung stidtischer Raume, Suche nach Schliisseln zum Verstindnis
von menschlichem Leiden.®

Trotz dieser Explizierung des Kulturverstandnisses bleibt hier formal einzuwenden, dass
der Kulturbegriff historisch und gesellschaftswissenschaftlich gesehen nicht weniger belastet
ist als der Missionsbegriff. Ein Blick in die Literatur zum Stichwort » Kulturimperialismus «
diirfte da reichen.S' Und ein inhaltlicher Einwand lautet: Angesichts der Tatsache, dass
ganz verschiedene Ebenen und Rollen im menschlichen Leben ineinander greifen und
letztlich alles irgendwie auch kulturell geprigt ist, erscheint eine Begriindung »kultureller
Unterscheidung« nicht nur zu grob, sondern sogar als Schleier, der {iber andere Unterschiede
gedeckt wird: Kulturelle Zuschreibungen heben sozio-6konomische Ungleichheiten und
andere Differenzen innerhalb der imaginierten Gemeinschaft auf.®* Insofern konnte man
sogar davon sprechen, dass das kulturelle bzw. interkulturelle Argument dazu fithren kann,
sich nicht niher mit dem » Anderen« zu befassen, denn der Verweis auf den kulturellen
Unterschied fithrt in der Regel nicht zur Auseinandersetzung mit der anderen Person,
sondern zur Annahme eines unabanderlichen, weil kulturell bedingten Unterschieds.

Als Zwischenergebnis ist festzuhalten: Der Vorschlag einer Umbenennung von Missions-
wissenschaft ist weder zwingend noch fithrt er aus dem Problem heraus, man bleibt auch mit
neuem Namen in einer schwierigen Tradition und Situation stehen. Die Umbenennung in
interkulturelle Theologie als solche hilft weder, aus dem Verdacht der Nahe zum Imperialismus
herauszukommen, noch hilft sie entscheidend, die Missionswissenschaft an den Theologischen
Fakultiten zu etablieren oder ihr Arbeitsfeld besser zu strukturieren oder zu prézisieren.

8 Eine pragmatische Begriindung von Missionswissenschaft?

In mehreren Veréffentlichungen hat sich der Hamburger Missionswissenschaftler Theodor
Ahrens mit der Frage der Abgrenzung von Missions-, Religions- und Okumenewissenschaf-
ten, mit der Begriindung von Missionswissenschaft als eigenstindigem theologischen Fach
und mit dem Aufgabengebiet einer Missionswissenschaft im Kanon der Human- und
Gesellschaftswissenschaften befasst.> Nach Durchsicht verschiedener Vorschlige und nach
Reflexion seiner langjihrigen Erfahrungen als Missionar und als Missionswissenschaftler
stellt Ahrens fest: »Die Verortung der Mission-, Okumene- und Religionswissenschaften
bleibt uneinheitlich und uniibersichtlich.«%* Vor allen Dingen das Verhiltnis zur Religions-
wissenschaft habe sich verschoben und setze die Missionswissenschaft unter Druck:
»Frither litt die religionswissenschaftliche Arbeit unter einem Ubergewicht missions-
wissenschaftlicher Interessen; heute drohen die Gegenstinde der Missionswissenschaft unter
dem Ubergewicht religionswissenschaftlicher Interessen verdréngt zu werden«*, denn im
Konzert der theologischen Randficher sei der »Gebrauchswert« der Missionswissenschaft
geringer als zum Beispiel der Religionswissenschaft.

Ahrens benennt letztlich »pragmatische Grinde« fiir die Existenz von Missions-
wissenschaft, deren allgemeinste Form sich in dem Satz zusammen ldsst: Solange es Mission
gibt, braucht es deren Begriindung und eine kritische Begleitung der Praxis von Mission.
Die von Ahrens aufgefiihrten pragmatischen Griinde fiir Missionswissenschaft sind aber
umfassender, grundlegender und greifen auf den Aufgabenbereich der Missionswissenschaft
und die Arbeitsteilung innerhalb der Theologie zuriick.
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Ein erster Aspekt ist, dass es faktisch eine Vielfalt von Missionen gibt, deren kritische
Begleitung sinnvoll ist. »Inmitten einer Vielfalt verschiedener Missionen in unserer Gesell-
schaft gibt christliche Mission ihren Beitrag und gewinnt so auch Profil. Dazu ist es aber
notwendig, dass christliche Mission sich aus ihrer eigenen Tradition heraus begriindet.
Dafiir bedarf es Missionswissenschaft. «%¢

Im Zusammenhang mit dem Profil von christlicher Mission verweist Ahrens auf die
Praxis des Glaubens und die Realitédten menschlicher Existenz, auf den Erzdhlzusammen-
hang der Bibel und die Alltagserfahrung der Menschen, auf den Gott Jesu, der keinen
Gefallen an Stthnopfern hat, sondern das »Leben in Fiille« der Menschen will und der am
Tode Jesu verdeutlicht, dass er der Aggression, dem Hass, der todlichen Gewalt mittels
gewaltloser Liebe begegnet. Missionswissenschaft als auf christliche Mission bezogen ist
damit theologische Wissenschaft, sie ist nicht zu trennen vom theologischen Kern der Bot-
schaft von Mission: die andere Welt Gottes als frohe Botschaft fiir die Menschen.

Ergianzend wire hinzuzufiigen, dass die Allgegenwart von » Mission« in unseren Gesell-
schaften noch mindestens eine weitere Implikation hat, die Ahrens so nicht thematisiert.
Hermann Brandt hat diagnostiziert: »Es liegt ja eine Bewusstseinsspaltung darin, dass wir
einerseits die Welt, die voll ist von » Werbung« in allen Spielarten, akzeptieren, und selber
(etwa mit den eigenen Hobbys) unbekiimmert und fréhlich werben, tiber den »einzigen
Trost im Leben und im Sterben« aber kein Wort verlieren.«*” Dies impliziert nicht nur
die Frage, die Brandt betont, naimlich ob es bei uns ein Defizit an Glaubenserfahrung gibt,
sondern vor allen Dingen auch die Notwendigkeit, die Allgegenwart von »Mission« als
Werbung kritisch zu reflektieren. Analog zur Religionskritik, die die Aufgabe hat, den Miss-
brauch von Religion zur Legitimierung von Herrschaft und Unterdriickung von Menschen
offen zu legen, braucht es » Missionskritik« im Namen der Evangeliums von der Befreiung
der Menschen. Kritik der Mission muss allen Formen von Mission gelten, nicht nur der
kolonialen und imperialen Mission des Christentums in Ubersee.

Und ein zweiter Aspekt: Weil sich christlicher Glaube — durch Mission, Uberzeugungs-
arbeit - in unterschiedlichen Milieus und kulturellen Vermittlungen auspragt, so Ahrens in
einem zweiten Aspekt des pragmatischen Grundes einer Missionswissenschaft, kommt es zu
unterschiedlichen christlichen Glaubensauffassungen. » Die unterschiedlichen Versionen des
Christlichen [...] fithren unvermeidlich zu Disputen [...] Erst wenn diese Dispute zu einem
Ende kimen, dann wire auch die missionarische Dynamik des Christentums erschopft. Der
missionarische ProzefR erneuert immer wieder den Streit, was denn das Okumenische am
Christlichen ausmacht.«* In diesem Feld der Auseinandersetzungen, die sowohl Aspekte
des »Machtkampfes« als auch der gegenseitigen Rechenschaftslegung hitten, siedelt Ahrens
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das Aufgabenfeld von Missionswissenschaft an: »Missionswissenschaft interpretiert also die
vielfiltigen Lebensformen, die in den komplexen Kontextualisierungsprozessen zustande
kommen, und die Bedeutungen, die Menschen an ihrem Ort und zu ihrer Zeit, gepragt
von lokalen Traditionen, ihren Beziehungen in diesem Zusammenhang geben.«*” Daraus
resultiert die Hoffnung und die Perspektive: »Missionstheologie gewinnt in dem Umfang
wieder an Plausibilitit, in dem die faktische Interkulturalitét des Christentums Bedeutung
fiir das westeuropiische Christentum und seine Gesellschaften gewinnt.«”

Die »pragmatischen Grinde« fiir die Existenz einer Missionswissenschaft lauten nun:
Erstens hat die Missionswissenschaft im Kanon der theologischen Facher und Disziplinen
die Kompetenz entwickelt, dieses Feld zu bearbeiten, und zweitens wird dieser Themen-
zusammenhang sonst in theologischen Fichern und Disziplinen nicht oder wenn, dann nur
marginal bearbeitet. Zur Kompetenz der Missionswissenschaft schreibt Ahrens: »Jedenfalls
diirfte nicht zu viel mit dem Hinweis behauptet sein, Missionswissenschaft verfiige iiber
Kompetenz- und Erfahrungsvorspriinge, die aus der Bearbeitung eben jener Materialien
stammen, in denen die Erfahrungen ihren Niederschlag fanden, die in der Interaktion des
lateinischen, westeuropaischen, mit dem Fortschritts- und Menschenrechtsgedanken ver-
biindeten Christentums mit Kulturen und Religionen der nicht-westlichen Welt anfielen
und anfallen. Im Ergebnis bringt eine dkumenisch ausgerichtete Missionswissenschaft
die theologischen Implikationen der faktisch hergestellten Globalitit des Christentums
in den wissenschaftlichen theologischen Diskurs.«”" In dieser wachsenden Globalitit des
Christentums sieht er die Hoffnung, dass die »Begriindung christlicher Mission wie eine
kritische Begleitung ihrer Praxis neu zu einer prioritiren theologischen Zukunftsaufgabe«”
wird.

Dieser pragmatische Grund baut auf die traditionell vorhandene Arbeitsteilung inner-
halb der theologischen Fakultiten auf. Der Missionswissenschaft - und in gewisser Weise
auch den Okumene- und Religionswissenschaften — wird arbeitsteilig zugeschrieben, fiir
weltkirchliche, 8kumenische und die » Auflenbeziehungen« der Theologie (Austausch mit
Theologien anderer kultureller Kontexte) zustindig zu sein. Wenn in diesem Zusammen-
hang nicht wichtige Fragen im Vorfeld geklirt werden, gerit man hiermit aber in die Gefahr,
in die Falle eines Eurozentrismus und Ekklesiozentrismus zu fallen.

Denn erstens wird mit der Arbeitsteilung sowohl das europiisch-abendlandische
Wissenschaftsverstindnis der Theologie als auch die europdische Einteilung der Theologie
in Sektionen und Disziplinen festgeschrieben, ohne sie zu hinterfragen und zu begriinden.
Der siidafrikanische Missionswissenschaftler David ]J.Bosch hat die These formuliert,
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dass die jahrhundertelange Erfahrung eines Klimas des Corpus Christianum, also der
Symbiose von Kirche und Gesellschaft, im hiesigen Kontext bis heute ihre Spuren auch
in der Theologie hinterlassen hat. Nach Bosch verdankt die Theologie diesem Corpus
Christianum ihre bis heute giiltige Vierfalt von Bibelwissenschaft, Kirchengeschichte,
Systematischer Theologie und Praktischer Theologie. Bosch schreibt: »In diesem Modell
wurde die praktische Theologie auf die Kirche und ihren »Selbstvollzug« beschrankt, fiir
die die anderen theologischen Disziplinen den »theoretischen« Unterbau zu liefern hatten.
Es ist klar, dafl in diesem Paradigma die Theologie kein Interesse an der Welt auferhalb
der Kirche hat, hochstens insofern als die Kirche der Welt » territorium«entreiffen und der
Kirche eingliedern kénnte.«”

Damit verbunden ist zweitens die Frage danach, wer denn im globalen Kontext die
theologischen Gesprichspartner einer europdischen Theologie sind und wie diese sich
»begriinden«: Gibt es in den anderen Teilen dieser Erde ebenfalls Missionswissenschaft,
die dann mit der Missionswissenschaft in europaischen Fakultiten in Austausch tritt? Eher
nicht. Theologinnen und Theologen der Dritten Welt sind in der Regel direkt auf das Ganze
bzw. auf die von ihnen vertretenen Disziplinen in der europiischen oder nordamerika-
nischen Theologie bezogen. Wenn es dort Missionswissenschaft gibt, dann in Bezug auf
spezielle Arbeitsfelder in ihren Gesellschaften: Land- oder Stadtpastoral, indigene Volker
etc. Die beschriebene Aufgabenzuweisung fiir » Missionswissenschaft« diirfte somit eher
bis ausschlieflich fiir europdische Theologie eine Losung sein.”

Drittens besteht die Gefahr der Verlingerung einer kolonialistisch-theologischen Aus-
beutung mit anderen Mitteln: Wenn die Zusammenarbeit im Sinne der » Arbeitsteilung«
innerhalb der theologischen Fakultiten nicht entsprechend kritisch begleitet wird, kann
Missionswissenschaft zur » Ansaugstation« werden, die den »brauchbaren Mehrwert« aus
den weltkirchlichen Kontexten fiir hiesige Kirche und Theologie abschéopft, um den Rest
»unverdaulich« liegen zu lassen.” Auch in der und fiir die Theologie stellt sich die Frage,
wie wir als Européderinnen und Europier mit den Christen in Afrika, Asien und Latein-
amerika in einen wirklich nach-kolonialistischen Dialog treten konnen, ohne den Transfer
wiederum zur »neokolonialistischen Ausbeutung« werden zu lassen, indem wir unsere
prekire Situation in Kirche und Theologie durch die »Einfuhr« attraktiver Sozialformen
und lebendiger Gemeinschaftselemente aus den »jungen Kirchen der Lander der Dritten-
Welt« zu stabilisieren suchen?

Und viertens schlie8lich birgt diese pragmatische Begriindung von Missionswissenschaft
mit der inneren Arbeitsteilung eine weitere Ambivalenz: Die Missionswissenschaft soll
mit ihrem weltkirchlichen Auftrag die tibrige Theologie fiir weltkirchliche und dkume-
nische Fragestellungen offen halten, weltkirchliche Belange und Anfragen in die hiesigen
Fakultiten, in die anderen Disziplinen und Facher hineintragen. Die Existenzberechtigung
von Missionswissenschaft hingt daran, dass die anderen theologischen Ficher und
Disziplinen das Feld weltweiter Theologieproduktion aufgrund seines Umfanges nicht
bearbeiten kénnen.” Dies fiihrt aber zu einer nichsten Frage: Was ist, wenn die iibrige
Theologie sich fiir diese Fragen nicht interessiert und die Missionswissenschaft innerhalb
ihrer Strukturen marginalisiert? Und es ist zu befiirchten, dass die Missionswissenschaft
im bestehenden Theologiebetrieb eben nicht nur fiir die anderen theologischen Disziplinen
die welttheologischen Gegebenheiten aufbereitet, sondern sie — negativ formuliert — den
anderen theologischen Fachern auch »vom Hals halten« soll. Unbequeme Fragen wie z. B.
die Auseinandersetzung mit den Herausforderungen kontextueller Theologien werden
in den nicht-missionswissenschaftlichen Fichern der Theologie nicht bearbeitet, und
dies kann ohne weiteres auch gut damit begriindet werden, dass dafiir ja die Missions-
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wissenschaft zustindig sei. Die positive Seite der Aufgabe, Theologie fiir Anfragen von
»drauflen « offen zu halten, hat eine Kehrseite, dass nimlich die Existenz von Missions- und
Okumenewissenschaften vom iibrigen Theologiebetrieb auch als Feigenblatt und als Alibi
genutzt werden kann, um sich nicht mit den Herausforderungen auseinandersetzen zu
miissen, die aus der Globalitit des Christentums und dem Zustand der Schopfung Gottes
entstehen.

Das Dilemma lasst sich auch nicht einfach auflosen, indem man die Themen und
Arbeitsbereiche den iibrigen theologischen Fichern und Disziplinen quasi als Quer-
schnittsaufgabe zuordnet. Am Beispiel der von den zustindigen Gremien der EKD und
dem Ev. Fakultitentag 1997 beschlossenen »Ubersicht iiber die Gegenstinde des Studiums
der Evangelischen Theologie« zeigt Theo Ahrens auf, wie genau dieses Verfahren dazu
fithrt, dass die Themen und Materialien durch die Aufteilung und Zuordnung in die fiinf
etablierten Disziplinen zu so kleinen Teilbereichen werden, dass dort fast zwangsliufig
marginalisiert werden miissen.”” Hier steht letztlich die gesamte traditionelle Ordnung
der Theologieproduktion, die Einteilung in die vier Sektionen Biblische, Systematische,
Praktische und Historische Theologie auf dem Priifstand. Missionswissenschaft als relativ
junge theologische Disziplin, vor 100 Jahren gegriindet, um das ganze Spektrum der Theo-
logie fiir die Ausbildung der Missionare und die Reflexion der Mission bereitzustellen, liegt
in gewisser Weise quer zur Arbeitsteilung der theologischen Sektionen. Genau dies hat
Missionswissenschaft aber mit kontextuellen Theologien gemeinsam: Theologien wie die
Befreiungstheologie oder die feministische Theologie haben einen anderen erkenntnistheo-
retischen Ort und lassen sich nicht mehr in die »Struktur« der traditionellen theologischen
Arbeitsteilung einpassen.”®

Ein weiteres Anzeichen fiir einen bevorstehenden Umbruch in der Theologie kénnte
die Tatsache darstellen, dass inzwischen in einigen Theologieproduktionen der iibliche
additive Weg aufgegeben wird, mit dem kontextuelle theologische Herausforderungen
aus Weltkirche und Okumene in Publikationen oder Seminaren behandelt werden. Statt
einer traditionellen Abhandlung den einen oder anderen Abschnitt oder auch nur eine
Fufinote mit einem Hinweis auf kontextuelle Theologie hinzuzufiigen, werden Themen
und Materialien von einem dezidierten Standort, aus einer deutlichen Perspektive durch-
gearbeitet.””

Wenn so ein Reflexions- und Erfahrungspotenzial anderer Christen fiir unseren Alltag
und seine Probleme bereitgestellt wird, welches uns in unserem theologischen Denken
und in der Nachfolgepraxis herausfordert, und wenn dieser Weg auch umgekehrt funk-
tioniert, dann kénnte eine Missionswissenschaft »erfolgreich tiberfliissig« werden. Denn
vielleicht handelt es sich wirklich, wie Ahrens formuliert hat, »nicht einmal um eine im

77 Vgl.ebd,, 322ff: In Konsequenz
dieser Aufteilung werden Facher

»als eigenstandige theologische Dis-
ziplinen aufgelést«, was aber auch
bedeutet, dass die entsprechenden
»Themenbestande und Materialien
im Gesamtaufriss des Studiums evan-
gelischer Theologie marginalisiert«
werden.
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Sinne einer Wissenschaftssystematik notwendig selbstindige Disziplin, sondern um eine
Arbeitsrichtung, einen Typ des Theologietreibens, der schliefSlich, weil die Materialfiille
einfach zu umfangreich geworden ist, als das sie in anderen Disziplinen ihrer Bedeutung
entsprechend noch bearbeitet werden kdnnte, in eine separate Disziplin miindet. «*°

Als Zwischenergebnis bleibt also festzuhalten: Auch eine pragmatische Begriindung
von Missionswissenschaft iiberzeugt nicht wirklich, zumal sich die Situation fiir die Mis-
sionswissenschaft an den theologischen Fakultiten in den vergangenen Jahren dramatisch
geindert hat und weiterhin verdndert. Es konnte sein, dass in wenigen Jahren an theo-
logischen Fakultiten niemand mehr von Missionswissenschaft spricht. Dann wiissten wir,
dass das pragmatische Argument sich erledigt hat.

9 Theologie im globalisierten Kontext?

In der Diskussion um Aufgaben, Zustdndigkeit und Zukunft von Missionswissenschaft
spielt der verinderte Kontext der Welt eine wichtige Rolle, wobei die Wahrnehmung von
Globalisierung als »Zeichen der Zeit« sehr unterschiedlich daherkommt. Ahrens hilt
sich mit seinem Begriffsverstindnis von Globalisierung bzw. Mundialisierung weniger
an o6konomische und politische Konzepte, sondern eher eng an das Phidnomen eines
global gewordenen Christentums: »Missionswissenschaft bearbeitet die theologischen
Implikationen der faktischen Globalisierung des Christlichen und seiner damit einher-
gehenden inneren Pluralisierung.«*' In ihrer Auseinandersetzung mit diesem Themenfeld
»verbindet sie das Partikulare und Lokale mit dem Globalen, mit einer ékumenischen
Perspektive«®?. Er diagnostiziert in diesem aktuellen Kontext der Globalisierung des
Christlichen zwei unterschiedliche, ja gegensdtzliche Missionsverstdndnisse: Das eine
Missionsverstindnis geht »mit der groflen Tradition des pragmatischen Rationalismus«
einher: »Dieser Prozef hat auch fiir die entlegensten Winkel der Erde eine neue Gleich-
zeitig geschaffen, die es so vorher nicht gegeben hat [...] Der Prozef8 der Mundialisierung
bringt alle bisherigen Kulturen und Religionen in die Defensive.«** Die konservative
Mission nordwesteuropiischer und nordamerikanischer Pragung, unkritisch gegeniiber
Kolonialismus und Imperialismus, so Ahrens weiter, war und ist Teil dieser Mundialisierung
bzw. Modernisierung.

Gegen diesen Prozess rege sich jedoch Widerstand, was zu entsprechenden gegenldufigen
Prozessen fithre und mit einem anderen Missionsverstindnis einhergehe: » Diese Einspriiche
erfolgen im Namen der Regionalitit, im Namen der Selbstbehauptung von Gruppen und
ihrer >kulturellen Rechte«.«®* Christliche Missionen hétten im Zuge der Vermittlung des
Evangeliums eben auch zur Erhaltung und Erneuerung von Kulturen und zur Stirkung
ihrer Widerstandskraft im Interesse antikolonialer Selbstbehauptung beigetragen. Faktisch
stehe Christentum als Ganzes auf beiden Seiten: » Katholizitit und Verschiedenheit liegen
miteinander an der Wurzel des Christentums. «**

Robert Schreiter entwickelt im Rahmen der interkulturellen Theologie einen dhnlichen
Horizont, kommt aber zu einem anderen Ergebnis, was die Positionierung von Mission
und Theologie angeht. Globalisierung hiinge, so Schreiter, eng mit dem Imperialismus
zusammen, sei aber nicht gleichbedeutend damit, vielmehr stirke das Globale auch das
Lokale und Andere.® Kulturen seien heute unter dem Druck der Globalisierung durch
zwei Merkmale gekennzeichnet: » Hyperdifferenzierung und Deterritorialisierung. Hyper-
differenzierung bezieht sich auf ein Merkmal moderner Gesellschaften, [...] wonach mehr
Differenzierungen oder Kategorien geschaffen werden, wenn eine Gesellschaft expandiert
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und neue Informationen aufnimmt. Es werden > Nieschen«geschaffen, in denen Menschen
sich ansiedeln. [...] Dieses Konzept [der Deterritorialisierung] bezieht sich darauf, dass
Bedeutungen aus ihren kulturellen Kontexten herausgenommen werden, d.h. kulturelle
Produkte von aufSerhalb verlieren ihren urspriinglichen Kontext und dringen in andere
Kulturen ein. Dabei verdringen sie in diesen Kulturen Bedeutungen von ihren urspriing-
lichen Orten.« Als ein Beispiel fiir eine solche Deterritorialisierung im theologischen
Bereich nennt Schreiter die schnelle Verbreitung der Pfingstkirchen im letzten Viertel des
20. Jahrhunderts: Die »kulturelle Botschaft« der Macht des Heiligen Geistes werde aus
ihrem urspriinglichen Kontext herausgelést und neu eingebettet in verschiedene kulturelle
Situationen, indem verschiedene Aspekte der jeweiligen Kultur, mit der die Pfingstbewegung
in Kontakt komme, aufgenommen wiirden.

In Bezug auf die Positionierung von christliche Mission und Theologie in diesem Pro-
zess rekonstruiert Schreiter einen deutlichen Bruch zwischen einer kolonialen und einer
post-kolonialen Phase: »Wenn man auf die Geschichte der Moderne, besonders des 19.
und 20. Jahrhunderts, zuriickblickt, kann man eine Sichtweise entdecken, in der Mission
der universalisierenden Perspektive des Imperiums einverleibt wurde [...] wenn wir im
21. Jahrhundert auf die Edinburgh-Konferenz zuriickblicken, lesen wir sie als Teil dieser
imperialistischen Weltanschauung. Was ist also die Alternative der Missionswissenschaft
zu einem vom Imperialismus gepragten Verstindnis von Mission? Durch das Verstindnis
von Mission als interkulturelle Theologie haben sie sich fiir die romantische Alternative
zum Klassizismus der Aufklirung entschieden.«*” Und als Beleg fithrt er an: »Die
Sozialwissenschaften, die in diesem Schema zu Hilfswissenschaften der Theologie werden,
haben ihre Wurzeln in der Tat in der Romantik und ihrem Kulturverstdndnis. «3®

Weniger optimistisch gegeniiber den Maglichkeiten einer nicht-imperialistischen
Stirkung des Lokalen und der jeweiligen Kultur ist Reinhild Traitler-Espiritu in einem
Beitrag, in dem sie sich mit den Aufbriichen in der weltweiten Okumene in den 6oer Jahren
befasst. Mit Blick auf das, was heute, nach ca. 20 Jahren vorherrschendem hegemonialen
Druck des Neoliberalismus bleibt, stellt sie fest, dass die damals geforderte Differenz »ver-
kommenc« ist: »Differenz (Verschiedenheit) ist zu einer folkloristischen Kategorie, zur
Diversitat (Vielfalt) geworden, die das ékonomisierte Einheitsprojekt authentisiert und
gleichzeitig verschleiert, welche Interessen dahinter stehen: Diversitit bezeichnet nicht
primar verschiedene Moglichkeiten von Weltverstindnis und Weltgestaltung, sondern
unterschiedliche Weisen des Asthetischen, der Gestaltung des individuellen Lebens.«*°
Eine Losung fiir dieses Problem sieht Traitler-Espiritu nicht, sie fragt aber vorsichtig, ob
nicht der wiedererstarkende Traditionalismus und das wachsende Desinteresse an der
dkumenischen Einheit in vielen Kirchen eine Art Widerstindigkeit sein konnte, hinter
welcher der Wunsch steht, nicht unterscheidungslos das fragwiirdige Projekt neoliberaler
globaler Einheit mit zu unterstiitzen, »sondern ein Stiick globalisierungsresistenter (weil
historisierend-zelebrierender) Identitit anzubieten «®°.

87 Ebd., 20. 93 Ramminger kniipft hier an den
88 Ebd. Begriff an, wie der von H.J. Magull
89 TRAITLER-ESPIRITU, Welche Ein- entwickelt und von COLLET, »... bis an
heit war gemeint? (wie Anm. 28), 50. die Grenzen der Erde« (wie Anm. 43),
90 Ebd. 28ff weiterbearbeitet wurde.

91 RAMMINGER, Missions- 94 RAMMINGER, Missions-
wissenschaft und Globalisierung wissenschaft und Globalisierung

{wie Anm. 32). (wie Anm. 32), 67f.

92 Ebd., 70. 95 Ebd., 68f.
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Im einem eher fundamentaltheologischen geprigten Beitrag Missionswissenschaft
und Globalisierung arbeitet Michael Ramminger® heraus, dass nach dem missions-
wissenschaftlichen Paradigmenwechsel im Zuge der Entkolonisierung Mitte des letzten
Jahrhunderts angesichts der neueren Entwicklungen der Globalisierung ein weiterer
Paradigmenwechsel anstdnde, will europiische (!) Missionswissenschaft nicht ihren Ort
und ihre Relevanz verlieren. Dabei stof3t aber auch er am Ende auf das Dilemma, dass ein
solcher Paradigmenwechsel letztlich mit einem Umbau der Struktur von Theologie an
den Fakultiten verbunden ist, der auch das Ende des Faches Missionswissenschaft in der
bisherigen Form bedeuten wiirde. Ramminger stellt aufgrund der Erfahrungen im Bereich
von christlicher Solidaritatsbewegung und der Kooperation von sozialen Bewegungen im
transnationalen Bereich fest: » Kam Missionswissenschaft also bisher die Aufgabe zu, die
Welten, Kirchen und Theologien des Siidens hérbar zu machen und uns ihre Sprachen
zu vermitteln, so geht es heute darum, von den Opfern der neoliberalen Globalisierung
her die sehr verschiedenen, widerspriichlichen und fragmentierten Erfahrungen zu Wort
kommen zu lassen. Es geht darum, jenen Raum zu schaffen, in dem Strategien, theologische
Auseinandersetzungen jenseits — aber unter Beriicksichtigung — des Nord-Siid-Paradigmas
entwickelt und diskutiert werden konnen.«** Denn angesichts neoliberaler Globalisierung
(Auflosung des geographischen Nord-Siid-Gegensatzes und Fragmentierung des Wider-
stands bzw. Auflosung jeder Moglichkeit nationaler Befreiungsprojekte) sei ein normativer
Begriff der Tertiaterranitit® (Verkniipfung von Orts- und Optionsfrage: die iiberseeische
Christenheit als herausragender Ort) problematisch geworden. Weil die Gesellschaften
sowohl des Nordens als auch des Siidens in arm und reich gespalten sind, konne man nicht
mehr von festgelegten geographischen Orten fiir die Prozesse geschichtlicher Befreiung aus-
gehen. Damit stelle sich die Frage nach dem Ort fiir Missionswissenschaft neu und umso
dringender: »Eine Landkarte der Tertiaterranitit des Christentums als Projekt (oder der
Projekte) umfassender christlicher Befreiung kann deshalb nicht mehr entlang geografischer
Grenzen (»der« reiche Norden - »der< arme Siiden) gezeichnet werden, sondern entlang
der je partikularen, ortlos gewordenen und fragmentierten Praxen der Jesus-Nachfolge.
Der Begriff der Tertiaterranitit verweist darauf, dass das Christentum heute in globalem
Maf3stab marginal ist, wenn auch nicht in Bezug auf die Religionszugehérigkeit, so doch
in Bezug auf die »frohe Botschaft« Und deshalb stellt sich nicht einfach die Frage, wo
solche > frohe Botschaft« anzutreffen ist, sondern vor allem auch, wie sich » Befreiung« heute
artikuliert, ja sogar, was Befreiung als Praxis der Nachfolge heute in globalem Mafstab
bedeuten kénnte und miisste. «**

Ramminger betont, dass die aktuelle Herausforderung fiir eine europaische Missions-
wissenschaft im Kontext der neoliberalen Globalisierung erst dann wirklich angenommen
sein wiirde, wenn »die Frage nach der Universalitit und Verbindlichkeit theologischer
Aussagen, die Frage nach der Verallgemeinerbarkeit der Projekte historischer Befreiung
und Hoffnung auch fiir den eigenen historisch-gesellschaftlichen Kontext gestellt und
beantwortet wiirde [...] Das allerdings wiirde voraussetzen, dass die Missionswissenschaft
wie die Theologie insgesamt ihren eigenen gesellschaftlichen Ort, ihr eigenes Projekt von
Mission, Verkiindigung der Frohen Botschaft und Befreiung entwickelt und expliziert. «*>
Dies konkretisiert er, indem er die Folgen der neoliberalen Globalisierung aus européischer
Perspektive benennt: neoliberale Globalisierung als Verwertungskrise weltkapitalistischer
Verhaltnisse und die entsprechenden 6konomischen und politischen Bewiltigungsstrategien
(Wachstum durch Ubernahme, weil zunehmende Produktivititssteigerung an ihre Grenzen
stofit; Auf- und Ausbau internationaler Finanzmirkte, von Spekulations- und Bérsen-
aktivitaten als Folge der Liberalisierung der Finanzmirkte und fehlenden Wirtschaftswachs-
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tums, erzwungene Strukturanpassungsprogramme durch IWF und Weltbank etc.) und in
Folge die Neukonfiguration des Verhiltnisses von Nord und Siid, einhergehend mit einer
Fragmentierung der Widerstinde gegen diese Entwicklungen. Angesichts dieser Entwick-
lungen kiime es darauf an, »die vielfiltigen und an vielen Orten zunehmend erfahrenen
Unrechtsverhiltnisse und auch die partikularen Befreiungserfahrungen so zu vermitteln,
dass daraus eine gemeinsame Strategie — oder ekklesiologisch — eine neue Katholizitét ent-
stehen konnte. Diese Aufgabe betrifft jede Theologie, insofern sie sich ihrer missionarischen
Grundstruktur bewusst ist.«*® Eine solche Ortsbestimmung hitte zur Folge, dass sich die
Opposition von europdischer und auflereuropdischer Theologie auflose zugunsten einer
anderen Opposition, nimlich der von Befreiung und Unterdriickung, von Herrschaft und
Gleichberechtigung, erméglichtem Leben oder Tod.

10 Zu einer neuen missionswissenschaftlichen Perspektive

Die genauere Bestimmung der Folgen neoliberaler Globalisierung in Bezug auf die
Fragmentierung von Gemeinschaften und entsprechenden zum Widerstand fihigen
Identititen hat also, wenn man sie ernstnimmt, fiir eine Missionswissenschaft gra-
vierende Konsequenzen: eine neue Ortsbestimmung, eine verinderte Perspektive, eine
andere Aufgabenstellung fiir Kirche (Gemeindebildung) und Theologie und damit eine
Neustrukturierung der Theologie.”” Deutlich wird damit auch, dass dies erstens die Mis-
sionswissenschaft nicht allein angeht, sondern alle Ficher und Disziplinen der Theologie,
und zweitens ein europiischer Alleingang nicht sein kann und darf. In diese Entwicklung
miissen die verschiedenen kontextuellen und kulturellen Theologien einbezogen werden.
Dabei ist vor allen Dingen damit zu rechnen, dass Probleme der Glaubwiirdigkeit auf die
Tagesordnung kommen.

Angesichts des Zustands der Welt, angesichts des Hungers und des vorzeitigen Todes,
angesichts der nicht eingehaltenen Versprechen, den Hunger und die Armut in der Welt
zur reduzieren, diagnostiziert der Schweizer Soziologe und UN-Sonderberichterstatter fiir
das Recht auf Nahrung, Jean Ziegler, einen »Hass auf den Westen«®®. In einem Interview
stellt er fest, dass jeder Hungertote ein Ermordeter und die Reichtums- und Machtkonzen-
tration aktuell grofer und undemokratischer ist als jemals in der Menschheitsgeschichte
zuvor: »Und derselbe World Food Report erklirt, dass wir mit unserer Landwirtschaft
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In einem Radiointerview betonte der
Befreiungstheologe José Comblin,
dass das Wichtige das Zeugnis im
Leben sei. Das Leben sei Ausdruck
des Glaubens und man erkenne den
Glauben einer Person in ihrem
Handeln. Und der wahre christliche
Glaube zeige sich einem Handeln
gemah dem Willen Gottes, dem
Dienst am Nachsten, am Armen.
Dann fahrt er fort: »Theologische

Ausarbeitungen, die entspringen
menschlichem Bediirfnis. Es gibt Intel-
lektuelle, die wollen dariiber nach-
denken, was sie tun und dies in Worte
fassen, in das gesellschaftliche Leben
hinein Ideen mitteilen. Das ist nicht
notwendig, dass ist menschliche
Zutat. Man darf das nicht so wichtig
nehmen. « Interview von Nibaldo
Mosciatti mit José Comblin im Radio
Bio-Bio, Chile, am 1.12.2010, in:
http:/fwww.radiobiobio.cl/2010/12/
11/%C2%BFla-iglesia-se-moderniza-
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Auf dem Weg zu einer solidarischen Missionswissenschaft 399

zwolf Milliarden Menschen normal erndhren konnten. Es gibt keinen objektiven Mangel.
Ein Kind, das heute an Hunger stirbt, wird ermordet. Und seine Morder gehdrten vor ein
Niirnberger Gericht [...] Seit fiinf Jahrhunderten herrscht die weiffe Minderheit mit immer
anderen Ausbeutungssystemen tiber den Planeten [...] die Weltdiktatur des globalisierten
Finanzkapitals. Die entfesselte Profitgier. Die totale Ausbeutung des Menschen. Die Zer-
storung der Natur. Laut Weltbank haben die 500 grofiten multinationalen Konzerne im ver-
gangenen Jahr 53,8 Prozent des Weltbruttosozialproduktes kontrolliert. Das ist ein Reichtum,
eine Macht, wie sie kein Kaiser, Kénig oder Papst je hatte [...] Da ist ein tiefer Hass, der
sich aus dem verwundeten Gedichtnis dieser Volker ableitet und politisches Bewusstsein
wird [...] [Das bedeutet, dass] der Westen seinen Kredit verspielt hat. Der Siiden glaubt
ihm nicht mehr. Der Siiden weif3, dass er entwaffnet werden soll. Dass die Ausbeuter jetzt
nicht mehr im Kolonialherrenanzug in die Tropen jetten, sondern in Nadelstreifen, und
er begehrt dagegen auf.«*?

Da Kirchen und Theologie Teil dieser zerrissenen Welt sind, geraten harmonisierende
Vorschlige wie »gleichberechtigter Dialog« und » christliche Einheit« immer unter den Ver-
dacht, die Wirklichkeit ideologisch zu verschleiern. Anders gesagt: (Westliche) Theologie
muss bescheiden werden. Es braucht vor allem »wahre Zeugen, die die Glaubwiirdigkeit
wieder herstellen, bevor es an theologische Disputation geht.'” Wir brauchen Kirche und
Gemeinden, um gemeinsam den Aufstand gegen den Tod zu organisieren und den Protest
gegen Ungerechtigkeit, gegen den unakzeptablen Zustand von Gottes Schopfung sichtbar
zu machen. »Mission« ist mehr als eine » Lobbybewegung fiir Kirche« oder »Werbung fiir
die Marke Kirche«, es geht um die Gerechtigkeit des Gottesreiches.

Zusammenfassung

Mission und Missionswissenschaft tragen immer die Signaturen ihrer Zeit. Ist das Auf-
kommen der Missionswissenschaft zu Beginn noch deutlich kolonial geprigt, so hat sich
dies im Verlauf des vergangenen Jahrhunderts verdndert. Seit den 6oer Jahren des 20. Jahr-
hunderts wird aufgrund der Verabschiedung von der Kolonialmission iiber ein neues Mis-
sionsverstindnis diskutiert. In Okumene und katholischer Missionswissenschaft wurde
Mission als ganzheitliche Befreiung konzipiert. Dies hat Konsequenzen fiir das Verstdndnis
und die Begriindung von Missionswissenschaft im Kanon der theologischen Disziplinen,
insofern heute der Gegenstand von Missionswissenschaft zum Thema der Theologie ins-
gesamt geworden ist.

Abstract

Missionary work and missiology always bear the signatures of their times. If the emergence
of missiology still had a clearly colonial character in the beginning, this changed during
the course of the last century. Since the 1960’s a new understanding of mission has been
under discussion because one had dismissed the concept of colonial mission. In ecumen-
ism and Catholic Missiology, mission was conceived as all-encompassing liberation. This
has consequences for the understanding and foundation of missiology in the canon of
theological disciplines insofar as nowadays the subject of missiology has become the topic
of theology as a whole.




