Das Problem der Mission
im Kontext Asiens

von Georg Evers

1 Einleitung

In den meisten asiatischen Lindern haben die Begriffe » Mission« und » Bekehrung« einen
negativen Beigeschmack. Mit ihnen verbinden viele Menschen in Asien Erinnerungen
an die Verachtung fiir die traditionellen religiosen und kulturellen Traditionen ihrer
Lindern, die auslindische Missionare an den Tag legten, um die Uberlegenheit des
Christentums herauszustellen und die Menschen fiir das Christentum zu gewinnen. Die
Anstrengungen der Missionare in der Gesundheitsfiirsorge, in der Erziehung und in anderen
sozialen Leistungen werden ebenfalls oft kritisch gesehen. So segensreich manche dieser
Unternehmungen auch gewesen sein mégen und immer noch sind, erscheinen sie vielen
doch nicht in erster Linie von christlicher Nachstenliebe motiviert, sondern vorrangig
Mittel zum Ziel der Bekehrung gewesen zu sein. Gewandelt hat sich auch das Verstdndnis
von Mission in Missionarskreisen. Wahrend der Kolonialzeit des 19. und des beginnenden
20. Jahrhunderts wurde die Missionierung der » Heiden « als eine allen christlichen Kirchen
gemeinsame Aufgabe verstanden. Genau vor 100 Jahren driickten die Teilnehmer der
Weltmissionskonferenz in Edinburgh ihre Uberzeugung aus, dass »die Christianisierung
der Welt in diesem Jahrhundert erreicht werden kénnte«. Die Geschichte hat gezeigt, dass
diese Einschitzung der missionarischen Erfolgsmoglichkeiten der christlichen Mission sich
auf falsche Annahmen stiitzte. Die unsiglichen Folgen der beiden Weltkriege von 1914-
1918 und 1939-1945 haben den Anspruch des Westens, religios, ethisch und kulturell allen
anderen Kulturen und Religionen iiberlegen zu sein, als falsche Einbildung entlarvt. Die
in den Kreisen der christlichen Mission weit verbreitete Uberzeugung, dass die anderen
Religionen zum Untergang verdammt seien, da ihre religiosen und moralischen Lehren
und Verhaltensweisen sich als falsch und iiberholt erwiesen hitten, hat sich ebenfalls nicht
bestitigt. Die anderen Religionen sind nicht nur nicht verschwunden, sondern haben oft
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eine Renaissance erlebt, die nicht nur ihr Uberleben sicherte, sondern sie auch in vielerlei
Weise wachsen und expandieren lief3. Diese Entwicklungen haben die christlichen Kirchen
gezwungen, die theologischen Primissen der Verpflichtung zur Mission neu zu bedenken.
Der seit der Mitte des 20. Jahrhunderts zu verspiirende Wandel im Missionsverstindnis
driickt die knappe Feststellung aus: »In der Vergangenheit hatten die Missionare Probleme,
heute dagegen ist die missionarische Titigkeit selber zum Problem geworden.«!

2 Das neue Missionsverstindnis und die verinderte Haltung
zu den anderen Religionen im II. Vatikanischen Konzil

Das Zweite Vatikanische Konzil markiert einen grundlegenden Wandel in der theo-
logischen Bewertung des Wesens der missionarischen Titigkeit der Kirche und ihrer
Haltung gegeniiber den anderen Religionen.? In den offiziellen Verlautbarungen des

kirchlichen Lehramts vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil, wie z.B. in den Mis-
sionsenzykliken der Pipste Benedikt XV., Pius XI. und Pius XII.,” werden die anderen

Religionen »Heidentum« und »Gétzendienst« genannt und als »Hindernisse fiir die

christliche Mission « bezeichnet. Thre Anhénger werden als »Menschen, die in Finsternis

und in Todesschatten« sitzen und »in unethischen Verhaltensweisen gefangen sind«*,
geschildert. Es ist schon erstaunlich, dass es {iber Jahrhunderte hinweg so gut wie keine

theologische Reflexion iiber die Aufgabe der Glaubensverbreitung und das Verhltnis zu

den anderen Religionen gegeben hat. Die Errichtung des ersten Lehrstuhls fiir Missions-
theologie in Miinster durch Josef Schmidlin 1911° war daher wirklich eine Pioniertat inner-
halb der katholischen Theologie. Es ist nicht zu leugnen, dass Josef Schmidlin stark von

Gustav Warneck beeinflusst war, der schon 1896 den ersten Lehrstuhl fiir protestantische

Missionstheologie an der Universitit Halle errichtet hatte. Inwieweit es berechtigt ist, von

einer » Miinsteraner Schule« der Missionstheologie zu sprechen, ist angesichts der doch

recht kleinen Schar von Missionstheologen, die mit Miinster in Verbindung standen,
anfechtbar. Dieses Etikett wird meist verwendet, um die Betonung des Vorrangs der »Ver-
kiindigung« - so die »Miinsteraner Schule« — vor dem der »Kirchengriindung« (plantatio

ecclesiae) herauszustellen, die seit der Griindung des missionswissenschaftlichen Lehr-
stuhls an der Universitit Lowen von René Lange® und Pierre Charles” als Markenzeichen

der »Lowener Schule« vertreten wurde.

Ahnlich wie bei der Frage der theologischen Begriindung der Mission hatte die katho-
lische Theologie das Problem der theologischen Bewertung der nichtchristlichen Religionen
kaum im Blick gehabt. Vorldufig zum Zweiten Vatikanischen Konzil gab es nur wenige theo-
logische Studien zu dieser Frage innerhalb der westlichen Theologie. Eigenstindige Beitrage
aus dem afrikanischen, asiatischen oder lateinamerikanischen Raum waren noch rarer. In
Frankreich sind die Arbeiten von Jean Daniélou®, Yves Congar®, und Henri de Lubac'® zu
nennen. In Deutschland waren Otto Karrer!!, Thomas Ohm'?, Heinz Robert Schlette'® und
besonders Karl Rahner* Pioniere auf dem Gebiet einer Theologie der Religionen.

Auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil haben die Konzilsviter versucht, zwei, sich
gegenseitig auszuschlielen scheinende Positionen zusammen zu halten. Auf der einen
Seite versuchten sie, die Verpflichtung zur Verkiindigung der christlichen Botschaft an
alle Menschen aufrecht zu erhalten. Auf der anderen Seite entwickelten sie neue theo-
logische Einsichten iiber die nichtchristlichen Religionen, die von Achtung und Respekt
geprigt waren und den Religionen eingeschrankt eine Rolle in der Heilsvermittlung
einrdumten. In der Erklirung des Verhiltnisses der Kirche zu den nichtchristlichen
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Religionen heifdt es: » Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was in diesen
Religionen wahr und heilig ist.« Und folgert daraus: » Deshalb mahnt sie ihre S6hne, dass
sie mit Klugheit und Liebe, durch Gesprich und Zusammenarbeit mit den Bekennern
dieser Religionen sowie durch ihr Zeugnis des christlichen Glaubens und Lebens jene
geistlichen und sittlichen Giiter und auch die sozial-kulturellen Werte, die sich bei ihnen
finden, anerkennen, wahren und fordern. «*® In der Kirchenkonstitution finden wir eine
Aussage hinsichtlich der Heilssituation der Nichtchristen: »Wer namlich das Evangelium
Christi und seine Kirche ohne Schuld nicht kennt, Gott aber aus ehrlichem Herzen sucht,
seinem im Anruf des Gewissens erkannten Willen unter dem Einfluss der Gnade in der
Tat zu erfiillen trachtet, kann das ewige Heil erlangen. Die gottliche Vorsehung verweigert
auch denen das zum Heil Notwendige nicht, die ohne Schuld noch nicht zur ausdriick-
lichen Anerkennung Gottes gekommen sind, jedoch, nicht ohne die géttliche Gnade, ein
rechtes Leben zu fithren sich bemiihen. «'® Wichtige Voraussetzungen fiir die verinderten
Feststellungen des Zweiten Vatikanischen Konzils finden sich in der »Erkldrung iiber die
Religionsfreiheit«, in der die Freiheit des Individuums, sich fiir eine Religion der Wahl zu
entscheiden, bestarkt wird und zur selben Zeit das Recht religidser Gruppierungen ver-
teidigt wird, ihre religiosen Tatigkeiten in der Gesellschaft frei auszuiiben: »Die Freiheit
als Freisein vom Zwang in religiosen Dingen, die den Einzelnen zukommt, muss ihnen
auch zuerkannt werden, wenn sie in Gemeinschaft handeln. Denn die Sozialnatur des
Menschen wie auch der Religion selbst verlangt religiose Gemeinschaften. «'” Die neuen
Feststellungen zur Religionsfreiheit trafen auf harten Widerstand bei der Konzilsmin-
derheit, die die traditionelle Position vertrat, dass Freiheit in religiosen Dingen nur fiir die
Wahrheit gefordert werden konne, aber nicht auch fiir die Angehorigen falscher und irr-
tiimlicher Lehren Geltung habe. In der Pastoralkonstitution finden wir eine Aufforderung
an alle Gldubigen, in den Dialog mit den Angehérigen anderer Religionen einzutreten:
»Wir wenden uns auch allen zu, die Gott anerkennen und in ihren Traditionen wertvolle
Elemente der Religion und der Humanitit bewahren und wiinschen, dass ein offener
Dialog uns alle dazu bringt, die Anregungen des Geistes treulich aufzunehmen und mit
Eifer zu erfiillen. [...] Und darum kénnen und miissen wir aus derselben menschlichen
und gottlichen Berufung ohne Gewalt und ohne Hintergedanken zum Aufbau einer
wahrhaft friedlichen Welt zusammenarbeiten.'®
Die neuen Einsichten in die Heilsbedeutung der anderen Religionen und die Auf-
forderung, mit ihnen in einen Dialog einzutreten, brachten einige dringende Fragen mit
sich. Besonders herausfordernd war die Aufgabe, die bleibende Verpflichtung zur Mission
mit der Bereitschaft zum Dialog in Einklang zu bringen. Von Seiten der Konzilsminderheit,
aber auch aus Missionarskreisen, kam die Anklage, dass damit der Missionstitigkeit der
Kirche der Boden entzogen werde. Gegen diese Einwinde versuchten die Konzilsviter
klarzustellen, dass die Verpflichtung, das Evangelium tiberall zu verkiindigen, durch die
neuen theologischen Einsichten im Hinblick auf die anderen Religionen nicht beeintrichtigt
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450werde. Im Missionsdekret wird versucht, sowohl die Verpflichtung zur Mission und
die positive Sicht auf die anderen Religionen miteinander zu verséhnen: » Der Grund der
missionarischen Tatigkeit ergibt sich aus dem Plan Gottes, der »will, dass alle Menschen heil
werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen« (1 Tim 2,4-5). So ist es ndtig, dass sich
alle zu thm, der durch die Verkiindigung der Kirche erkannt wird, bekehren. [...] Wenn-
gleich Gott Menschen, die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht kennen, auf Wegen, die
er weif3, zum Glauben fithren kann, ohne den es unmoglich ist, ihm zu gefallen (Hebr 11,6),
so liegt doch auf der Kirche die Notwendigkeit und zugleich die das heilige Recht der Evan-
geliumsverkiindigung. «*°

Diese Argumentation, beide Positionen, sowohl die Missionsverpflichtung als auch die
Dialogbereitschaft miteinander zu verbinden, stief} in Missionarskreise vielfach auf wenig
Verstandnis, sondern loste Protest und Enttiuschung aus.*® Vor dem Zweiten Vatikanischen
Konzil hatte die Mission als eine Angelegenheit von »Leben und Tod« gegolten, weil sie
auf dem theologischen Axiom des » Auf8erhalb der Kirche kein Heil« basierte, nach dem
die Taufe und Mitgliedschaft in der Kirche als Voraussetzung fiir das ewige Heil galt. Die
Missionare beschuldigten die Konzilsviter, das Herzstiick der missionarischen Titigkeit
herausgeschnitten und den Missionaren die Motivation fiir ihren Einsatz auf den Missions-
feldern genommen zu haben.

3 Die Antwort der Asiatischen Kirchen und Theologen
auf die Neuerungen in der Theologie der Religionen und die Aufgabe
des interreligiosen Dialogs

In den asiatischen Minderheitenkirchen fanden die neuen theologischen Einsichten des
Zweiten Vatikanischen Konzils durchweg eine positive Aufnahme. Fiir die asiatischen
Bischéfe und Theologen markierte das Konzil das Ende einer Ara und die Heraus-
forderung, in der Begegnung mit den anderen Religionen neue Formen des Kircheseins zu
entwickeln, um authentische Ortskirchen zu werden. In den asiatischen Ortskirchen gab
es die Erfahrungen eines »Dialogs des Lebens«, weil die meisten asiatischen Christen von
Kind an gewohnt waren, zusammen mit den Angehorigen anderer Religionen zu leben, die
sie als Nachbarn und oft auch als Freunde erlebten und mit denen sie die Feste der jeweils
anderen mit Respekt fiir ihre Spiritualitit feierten. Aus dieser besonderen Erfahrung heraus
verspiirten sie die Verpflichtung, die theologischen Einsichten des Konzils zu verwirk-
lichen und zu vertiefen. Viele asiatische Theologen waren davon iiberzeugt, dass die neuen
Einsichten im Hinblick auf die anderen Religionen in erster Linie an sie adressiert waren
und dass ihnen damit die Aufgabe anvertraut war, iiber die Einsichten der Kirchenviter
und der westlichen Theologie hinaus hier neue Akzente zu setzen. Der spezifische Ansatz
der asiatischen Kirchen auf diesem Gebiet hat die Theologische Beratungskommission
der Vereinigung der Asiatischen Bischofskonferenzen (FABC) in einem Dokument zum
interreligiosen Dialog so formuliert: »Im Laufe der letzten tausend Jahre ist die Kirche ver-
schiedenen Volkern, Kulturen und Religionen mit unterschiedlichen Erfolg begegnet und
hat mit ihnen Dialog gefiihrt. Heute, besonders in Asien, im Kontext der grofen Religionen,
die sich in einem Prozess der Neubelebung und der Erneuerung befinden, ist die Kirche sich
bewusst, dass die Situation der Begegnung sich entscheidend verindert hat. Wir asiatische
Theologen fragen nicht langer nach dem Verhiltnis der Kirche zu den anderen Kulturen
und Religionen. Wir suchen vielmehr den Ort und die Rolle der Kirche in einer religios
und kulturell pluralistischen Welt neu zu bestimmen.«*'
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Fiir die asiatischen Theologen ist der interreligiose Dialog nicht nur ein theologisches
Problem unter vielen, sondern das heuristische Prinzip einer sich entwickelnden asiatischen
Theologie. Dies wird in der Erklirung der Ersten Vollversammlung der Asiatischen
Bischofskonferenzen in Manila 1970 deutlich: »Im interreligivsen Dialog akzeptieren wir
die asiatischen Religionen als bedeutende und positive Elemente in der Heilsdkonomie
Gottes. In ihnen erkennen und respektieren wir tiefe spirituelle und ethische Einsichten
und Werte. Uber viele Jahrhunderte hinweg waren sie der Schatz der religisen Erfahrung
unserer Ahnen, aus dem unsere Zeitgenossen nicht aufhoren, weiterhin Licht und Stirke
zu beziehen, Diese Religionen waren und sind auch weiterhin der authentische Ausdruck
der edelsten Regungen ihrer Herzen und die Beheimatung ihrer Kontemplation und
Gebetes. Sie haben ihnen geholfen, die geschichtlichen Erfahrungen und die Kulturen
unserer Nationen zu formen.«?? In den folgenden Jahren hat die FABC eine Serie spezieller
Seminare fiir Bischofe, die so genannten »Bischéflichen Seminare fiir den interreligitsen
Dialog« (BIRA) durchgefiihrt, die den asiatischen Bischéfen die Gelegenheit gaben, von
christlichen, buddhistischen, muslimischen und hinduistischen Spezialisten in die religiose
Vielfalt der asiatischen Religionen eingefiihrt zu werden und den Dialog mit ihnen ein-
zuiiben. Aus diesen zunichst ganz auf die religiosen Fragen eingeschrankten Seminaren
entwickelte sich aus den Erfahrungen, dass interreligioser Dialog auch die sozialen, wirt-
schaftlichen und politischen Elemente berticksichtigen muss, eine neue Serie von Seminaren,
die »Glaubensbegegnungen im sozialen Einsatz« (Faith Encounters in Social Action=FEISA)
genannt wurden. Aloysius Pieris S.]., der bekannte Theologe aus Sri Lanka, hat in diesem
Zusammenhang vom »Lehramt der Armen« gesprochen und die Armen die wahren
Vertreter Jesu Christi genannt, weil Jesus sich mit ihnen identifiziert habe.”® Asiatische
Theologen haben ihren eigenen Zugang zur Missionstheologie entwickelt. Auf der einen
Seite sind sie sich bewusst, dass in den Augen ihrer asiatischen Mitmenschen alles, was mit
Mission zu tun hat, an die koloniale Vergangenheit erinnert und daher als »negativ« oder
als »aggressiv« gesehen wird. Zugleich sind sie als christliche Theologen iiberzeugt, dass
die Verkiindigung des Evangeliums und die Arbeit fiir eine sozialere und gerechtere Welt
die wesentlichen Aufgaben der Kirche in Asien sind. Die asiatischen Theologen versuchen,
unter Beriicksichtigung des in Asien gegebenen kulturellen und religiésen Pluralismus
die beiden Aufgaben, einmal die Verkiindigung des Evangeliums und die andere, mit den
Angehorigen der anderen Religionen in einen Dialog einzutreten, miteinander zu ver-
sohnen. Als Beispiel fiir eine neue Form asiatischer Missionstheologie kann der Beitrag des
indischen Theologen Jacob Kavunkal®* gelten. Typisch fiir Kavunkals Ansatz ist, dass er die
Ekklesiologie als normatives Prinzip einer Missionstheologie bezeichnet. Die traditionelle
Missionstheologie folgte in der Regel dem Schema: Gott - Kirche - Welt. Das bedeutete,
dass Gottes Heilswirken in erster Linie auf die Kirche ausgerichtet war, die als Sakrament
und Instrument der Welt das Heil bringt. Jacob Kavunkal — und mit ihm viele asiatische
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Theologen - folgen dem anderen Schema: Gott - Welt - Kirche. Der erste Adressat von
Gottes Heilswirken ist die Welt und geht der Vermittlung durch die Kirche voraus. Gott ist
schon immer in der Welt titig, lange bevor es eine Kirche gab und Missionare ausgesandt
wurden. Diese Uberzeugung, »dass Gott und sein Heiliger Geist schon titig waren, bevor
die Missionare kamen«, wird nicht nur in Asien, sondern auch in Lateinamerika und Afrika
vertreten. Aus dieser Uberzeugung heraus fillt es leichter, das Evangelium Jesu Christi nicht
als totalen Bruch mit der Vergangenheit, sondern in Kontinuitit mit dem religiésen Erbgut
der Ahnen als Weiterfithrung und Erfiillung zu sehen und anzunehmen. In Indien wird das
Verstindnis von Mission als »missio ad gentes«, wie sie vom Lehramt und der westlichen
Theologie vertreten wird, sehr kritisch gesehen, weil die Sendung dann immer noch in
geographisch und soziologisch bestimmte Lander oder Milieus geht. Das Verstdndnis von
Mission als » Sendung in die Welt« eroffnet eine breitere Sicht, da sie in erster Linie zum Ziel
hat, die Werte des Reiches Gottes zu verkiinden und ihre Einhaltung sicherzustellen. Diese
Aufgabe, an einer gerechteren und sozialeren Welt mitzuarbeiten, kann aber in Asien nur
erreicht werden, wenn die asiatischen Minderheitenkirchen die Zusammenarbeit mit den
Angehérigen der anderen Religionen suchen.?® Die Kirche ist das Sakrament des Heils fiir
die ganze Welt, das hat das Zweite Vatikanische Konzil sehr klar und deutlich herausgestellt.
Aber um diese Funktion zu erfiillen, ist es nicht notwendig, dass die Kirche moglichst alle
Menschen fiir sich gewinnt, denn die Kirche hat eine stellvertretende Rolle zu erfiillen,
indem sie als »kleine Herde« stellvertretend fiir »alle« steht. Jacob Kavunkal wendet sich
gegen die oft vertretene Ansicht, dass die Mission der Kirche in Asien gescheitert sei, weil
die Christen in Asien insgesamt gerade einmal 5% der Bevolkerung ausmachen. Kavunkal
ist iiberzeugt, dass der Einfluss des Christentums und der Kirche in ihrem Eintreten fiir die
Werte des Reiches Gottes als »Salz« und »Sauerteig« weit iiber ihr numerisches Gewicht
hinaus gewirkt hat und wirkt. Kavunkal versteht die Taufe als das »Sakrament einer
Existenz fiir andere, d.h. als eine Verpflichtung und Berufung, Zeugnis fiir die Werte des
Reiches Gottes abzulegen. Daraus folgt als direkte Konsequenz die Notwendigkeit, mit den
Angehorigen der anderen Religionen in einen Dialog einzutreten. Die anderen Religionen
sollten als »Gefahrten auf dem Weg« akzeptiert werden, die zusammen mit den Christen
auf dem Weg zur Erlosung sind und nicht linger als Objekte mdglicher Bekehrung. Dialog
ist dann der Ausdruck einer neuen Sicht der Kirche als Sakrament des Heils fiir die Welt,
die sich eben nur in der Zusammenarbeit mit den Angehorigen der anderen Religionen
verwirklichen lasst. Kavunkal beschreibt daher das Ziel der Mission, wie folgt: »In der
postkolonialen Periode wird die Missionstatigkeit der Kirche in einem ehrlichen Dienst
fiir die Welt, in dem die Kirche sich der Welt 6ffnet und als Licht, Salz und Sauerteig aktiv
wird. Das Ziel der Mission wird das ganzheitliche Heil sein, das zugleich Frieden, Ganz-
heit, Gemeinschaft, Harmonie und Gerechtigkeit beinhaltet. Die Mission sollte zu einer
Gemeinschaft mit dem Kosmos, mit Gott und mit der Menschheit fithren. «*¢

4 Korrekturen des kirchlichen Lehramts an Positionen
asiatischer Theologen zu Mission und Dialog

Die neuen Entwicklungen auf den Feldern der Missionstheologie und der Theologie der
Religionen, welche asiatische Theologen entwickelt haben, sind oft auf den Widerspruch
des kirchlichen Lehramts in Rom gestoflen. Asiatischen Theologen wurde der Vorwurf
gemacht, den missionarischen Geist zu untergraben, weil sie die anderen Religionen in
einem zu positiven Licht erscheinen lieffen, indem sie diese — wenn auch eingeschrankt — als
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Wege zum Heil anerkannten. 1975 hat Paul VI. in der apostolischen Exhortation » Evangelii
Nuntiandi« die fortbestehende Notwendigkeit, das Evangelium der ganzen Welt zu ver-
kiinden, damit begriindet, dass den anderen Religionen wesentliche Elemente fehlten, die
allein in der christlichen Offenbarung zu finden seien. Auch wenn eingerdumt wird, dass
sich wertvolle Elemente in diesen Religionen finden lassen, sind sie aber doch hochstens
eine Vorbereitung auf die Fiille der Wahrheit, die allein in Jesus Christus und seiner Kirche
zu finden ist. Es heif}t dort: » Auch im Hinblick auf jene Auflerungen der Naturreligionen,
die hochste Wertschitzung verdienen, stiitzt sich die Kirche auf die Tatsache, dass die
Religion Jesu Christi, die sie durch die Evangelisierung vermittelt, den Menschen, im
objektiven Sinn, in die Verbindung mit dem Heilsplan Gottes bringt. Die Kirche lasst ihn so
dem Geheimnis der gottlichen Vaterschaft begegnen, die sich der Menschheit zuneigt. Mit
anderen Worten: Unsere Religion stellt tatsichlich eine echte und lebendige Verbindung
mit Gott her, was den iibrigen Religionen nicht gelingt, auch wenn sie sozusagen ihre Arme
zum Himmel ausstrecken. «*”

1990 veroffentlichte Johannes Paul I1. die Enzyklika » Redemptoris Missio«, in der er die
Notwendigkeit und Dringlichkeit der Missionstitigkeit der Kirche unterstreicht. Zugleich
greift die Enzyklika einige theologische Positionen auf, die in den Augen des Papstes der
Korrektur bediirfen. Der Papst kritisiert, dass der Begriff des »Reiches Gottes« in einer
»anthropozentrischen Reduktion«, heutzutage oft in einer Weise gebraucht wird, der
nicht mehr dem Denken der Kirche entspricht. In solcher Sicht wird das Reich eher zu
einer rein irdischen und sikularisierten Wirklichkeit, in der Programme und der Kampf
fiir sozio-dkonomische, politische und kulturelle Befreiung den Ausschlag geben, aber
der Horizont bleibt der Transzendenz gegentiber verschlossen. [...] Eine solche Sicht
wird allzu leicht zu einer rein irdischen Fortschrittsideologie. «** Die Enzyklika kritisiert
auch einen Kirchenbegriff, der die Rolle der Kirche als »Kirche fiir andere« ausschliefllich
im Dienst am Reich Gottes sieht, indem «sie die so genannten »Werte des Reiches«, wie
Friede, Gerechtigkeit, Freiheit, Briiderlichkeit fordert.«** Wenn man sich jedoch die theo-
logischen Beitriige asiatischer Theologen anschaut, scheint die Kritik der Enzyklika ihnen
gegeniiber nicht gerechtfertigt zu sein. Denn die strenge Unterscheidung zwischen »heilig«
und »profan«, zwischen »Immanenz« und »Transzendenz« ist asiatischem Denken eher
fremd. Die holistische Weltsicht, die sich in den meisten asiatischen Traditionen findet, ist
immer offen fiir Transzendenz.

Ein weiterer Problemkreis, den die Enzyklika ansprach, ist die Beziehung zwischen
»Mission« und »Dialog«. Es heifdt dort: » Der interreligiose Dialog ist Teil der Sendung der
Kirche zur Verkiindigung des Evangeliums [...] und ist sogar Ausdruck davon. [...] Im
Lichte der Heilsokonomie sieht die Kirche keinen Gegensatz zwischen der Verkiindigung
Christi und dem interreligiésen Dialog [...]. Es ist angebracht, dass diese beiden Elemente
sowohl ihre enge Bindung als auch ihre Unterscheidung wahren, damit sie weder ver-
wechselt noch missbraucht werden und auch nicht als austauschbar gelten.«*® Die Ziel-
richtung der Enzyklika ist klar. Sie will festhalten an der Position, die schon das Zweite
Vatikanische Konzil vertreten hat, dass die Kirche auf der einen Seite verpflichtet ist, die
Botschaft des Evangeliums der Welt zu verkiindigen, aber zugleich sich auch dem Dialog
mit den Angehérigen der anderen Religionen gegeniiber zu 6ffnen hat. Diese Aussagen

27 Evangelii Nuntiandi, Nr. 53. 32 Dominus Jesus. Erklarung der

28 Redemptoris Missio, Nr.17. Glaubenskongregation Uber die Ein-
29 Ebd. zigkeit und die Heilsuniversalitét Jesu
30 Redemptoris Missio, Nr. 55. Christi und der Kirche, 6. August 2000.

31 Redemptoris Missio, Nr.56. 33 Ebd., Nr.7
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sind solange sie als Binnenkommunikation innerhalb der Kirche verstanden werden, auch

nicht problematisch. Probleme ergeben sich aber dann, wenn diese Position im Dialog

auflerhalb der Kirche vorgestellt wird. Die Partner im Dialog fiihlen sich verunsichert und

herausgefordert, wenn ihnen gesagt wird, dass ein und dieselbe Mission der Kirche sowohl

die Bekehrung wie zugleich auch den interreligiosen Dialog umfasst. Schliefilich ist es nicht

so lange her, dass die Kirche ihre Einstellung zu den anderen Religionen geindert hat und

nicht linger ausschliefflich die Bekehrung zum Ziel hat, sondern zum Dialog sich bereit

zeigt. Die Enzyklika versucht, mogliche Bedenken bei den Angehérigen anderer Religionen

zu zerstreuen, wenn sie feststellt: »Der Dialog entsteht nicht aus Taktik oder Eigeninteresse,
sondern hat Griinde, Erfordernisse und Wiirde eigener Art. Er kommt aus dem tiefen Res-
pekt vor allem, was der Geist, der weht, wo er will, im Menschen bewirkt hat. Im Dialog

beabsichtig die Kirche, » Saatkérner des Wortes« zu entdecken, die sich in Personen und in

den religiosen Traditionen der Menschheit finden. «*' Auch wenn die Enzyklika ausdriick-
lich verneint, dass die Bereitschaft zum Dialog eine taktische Mafinahme darstellt, wird

durch das Zusammenhalten von Bekehrung und Dialog als Ausdruck der einen Sendung der
Kirche doch weiterhin Zweifel genahrt, wie ehrlich die Bereitschaft zum Dialog tatsichlich

ist. In vielen asiatischen Landern stief$ die Enzyklika » Redemptoris Missio« auf teils harte

Kritik von Mitgliedern der anderen Religionen, ja selbst von Politikern. In Malaysia z. B.
lief der damals amtierende Ministerprisident Mohammad Mahathir den Erzbischof Soter

Fernandes von Kuala Lumpur zu sich kommen, um sich zu erkundigen, ob die Aussagen

der Enzyklika zur Mission eine Riickkehr der Kirche zur Mission im alten Stil signalisiere.
Diese Reaktion zeigte dass in Asien das Reden von »Mission« und » Bekehrung« nicht linger

nur binnenkirchlich beachtet wird, sondern immer auch eine Aulenwirkung hat, die bei

der Abfassung schon mit bedacht werden sollte.

Mit noch heftigeren negativen Reaktionen wurde die Erklirung der Glaubenskon-
gregation » Dominus Jesus« vom 6. August 2000 in Asien aufgenommen.*? Die Erkldrung
hatte das Ziel, gewisse Irrtiimer auf dem Gebiet des interreligivsen Dialogs und der Theo-
logie der Religionen zu korrigieren, die vor allen bei asiatischen Theologen entdeckt oder
vermutet wurden. Die Glaubenskongregation kritisiert relativistische Tendenzen, die sich
bei einigen asiatischen Theologen finden, die nicht linger die Einzigartigkeit der Offen-
barung in Jesus Christus vertraten und die Vielfalt der Religionen als »rechtmaig« (de iure)
und nicht nur als »faktisch gegeben« (de facto) verteidigten. Die Erklirung stellt eindeutig
fest, dass es eine grundlegende Verschiedenheit zwischen »theologalen Glauben« - im
lateinischen Original »fides theologalis«, und der »inneren Uberzeugung« - im lateinischen
Original »credulitas« — gibt. Dazu heif3t es: »Nicht immer wird diese Unterscheidung in der
gegenwirtigen Diskussion prasent gehalten. Der theologale Glaube, die Annahme der durch
den einen und dreifaltigen Gott geoffenbarten Wahrheit, wird deswegen oft gleichgesetzt
mit der inneren Uberzeugung in den anderen Religionen, mit religioser Erfahrung also, die
noch auf der Suche nach der absoluten Wahrheit ist und der die Zustimmung zum sich
offenbarenden Gott fehlt. Darin liegt einer der Griinde fiir die Tendenz, die Unterschiede
zwischen dem Christentum und den anderen Religionen einzuebnen, ja manchmal auf-
zuheben.«*

Christliche Theologen in Asien reagierten mit Enttduschung auf die Erklirung der
Glaubenskongregation und versuchten nachzuweisen, dass die von ihnen angeblich ver-
tretenen relativistischen Tendenzen, von ihnen niemals geduflert oder verteidigt worden
seien. Zugleich lehnten sie die von der Kongregation getroffene Unterscheidung ab zwischen
einem »theologalen Glauben«, der sich ausschliefilich im Christentum findet und dem was
»innere Uberzeugung« genannt wird, da damit gesagt wird, dass in allen anderen Religionen
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es letztlich nichts mehr als »religiose Erfahrung« gibt, d. h. rein menschliches Bemiihen, sich
dem letzten Geheimnis zu 6ffnen, ohne aber von dort eine Antwort zu erhalten. Asiatische
Theologen argumentierten, dass diese negative Sicht auf alle anderen Religionen im Wider-
spruch zu Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils und Auflerungen der Pipste stehe,
allen voran von Johannes Paul IL., die klar festgestellt hitten, dass der Heilige Geist iiber
den Bereich der Kirche hinaus wirke, sich in der Schépfung geoffenbart habe und sich auch
in den anderen Religionen manifestiere. Die religiosen Lehren und Riten der anderen als
rein kulturelle, im strengen Sinn nichtreligiése Ausdrucksformen zu erkldren, die nur das
menschliche Verlangen ausdriicken, mit der transzendenten Wirklichkeit in einen Kontakt
zu treten, sei einfach nicht haltbar.>*

5 Das Problem der Mission im Kontext Indiens

Die Thematik der Mission in den asiatischen Ortskirchen ldsst sich nur unscharf behandeln,
wenn man nicht differenziert auf die Besonderheiten der jeweiligen Kontexte eingeht. Als
passendes Beispiel dient Indien, wo das Problem von »Mission« und » Bekehrung« in den
letzten Jahren wegen des wachsenden Einflusses hinduistischer radikaler Gruppierungen
immer brisanter geworden ist. Die Indische Union wurde von den Griindervitern als ein
Staat gegriindet, in dem Politik und Religion durch das Prinzip der Sikularitit (secularism)
getrennt sein sollten. Die am 26. Januar 1950 in Kraft getretene Verfassung garantiert allen
indischen Biirgern Religionsfreiheit und Gleichheit vor dem Gesetz. Artikel 25 stellt fest,
dass die Religionsfreiheit, auch das Recht auf die Verbreitung der jeweils eigenen Religion
beinhalte. Ebenfalls im Jahr 1950 hat das Oberste Gericht des Landes ausdriicklich das Recht
auslindischer christlicher Missionare, missionarische Tatigkeiten auszuiiben, bekriftigt.
Das Buch von K. M. Panikkar, des fritheren indischen Botschafters in China, Asia and
Western Dominance® hat zu einer bis heute andauernden Diskussion um die Berechtigung
christlicher Mission in einem unabhéngigen Indien gefiihrt. Fiir K. M. Panikkar besteht die
christliche Mission allein darin, ein Instrument im Dienst der Sicherstellung der globalen
Dominanz des Westens zu sein. Die restriktive Einreisepolitik der indischen Regierung
fiir christliche Missionare aus dem Ausland hatte die Folge, dass eigentlich nur noch
Fachleute fiir bestimmte Aufgaben Aufenthalts- und Arbeitserlaubnis in Indien erhielten
und die Zahl der ausldndischen Missionare damit drastisch zuriickging. Was zundchst als
eine Beschrinkung des christlichen Zeugnisses in Indien erschien, erwies sich aber bald
als Ansporn fiir die indischen Christen, mehr eigenes kirchliches Personal auszubilden
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Erklarung »Dominus Jesus« festge-
halten, die Riten anderer Religionen
wegen des Fehlens »theologalen
Glaubens« keinen eigentlich »religi-
6sen« Charakter haben, dann sind sie
nicht mehr als kultureller Ausdruck
menschlicher Sehnsucht nach Trans-
zendenz. Es war daher nur konse-
quent, dass der Prafekt der Glaubens-
kongregation nach seiner Wahl zum
Papst den Papstlichen Rat fiir den
Interreligiosen Dialog aufloste und ihn
in den Papstlichen Rat fir die Kulturen
integrierte. Erst nach dem Aufschrei
nach seiner Rede in Regensburg Gber
den Islam hat Benedikt XVI. diese Ent-

scheidung korrigiert und den Papst-
lichen Rat fiir den Interreligiosen
Dialog wieder ins Leben gerufen.
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und selbstindig zu werden. Inzwischen gibt es eigene indische Missionsgesellschaften, die
ihrerseits im Ausland missionarisch titig sind.

Die Auseinandersetzungen um die Legitimitit christlicher Mission in Indien kon-
zentrierten sich in den 1960er Jahren auf die christlichen Missionstatigkeiten unter den
Angehorigen der Stammesbevolkerungen des Landes. 1960 wurde im indischen Parlament
ein Gesetzesentwurf eingebracht, der die Angehorigen der Stammesbevdlkerung vor den
»proselytistischen Missionsversuchen christlicher Missionare« schiitzen sollte. Die Dis-
triktbehorden wurden angewiesen, alle Bekehrungen zu registrieren und sicherzustellen,
dass sie »freiwillig« erfolgten und nicht durch » materielle Anreize« bewirkt waren. Dieses
» Anti-Bekehrungsgesetz« war Ausdruck der in Hindukreisen gangigen Uberzeugung, dass
alle Angehorigen der Stammesbevolkerung (Adivasi) als Hindus anzusehen seien. Bei ihrer
Argumentation ignorierten sie die Tatsache, dass die Angehorigen der Stammesbevolkerung
verschienenen ethnischen Gruppen angehoren, keine Kastenordnung kennen, ihre eigenen
religivsen Traditionen und eigene Sprachen haben.3¢

6 Das Problem der »Bekehrung« im indischen Kontext

Fiir Hindus ist der Begriff der »Bekehrung« ein negativ besetzter Begriff und wird immer mit
dem Bestrebungen christlicher Missionare assoziiert, Hindus fiir den christlichen Glauben
mit unfairen Mitteln und materiellen Zuwendungen zu gewinnen.” In den letzten Jahr-
zehnten haben hinduistische Politiker immer wieder versucht, in verschiedenen indischen
Bundesstaaten » Anti-Bekehrungs-Gesetze « einzufiihren. 1968 wurde im indischen Bundes-
staat Orissa ein solches Gesetz verabschiedet, dass fiir die Bekehrungen, die durch Zwang
oder durch materielle Versprechungen erfolgt waren, Geld- oder Gefingnisstrafen vor-
sieht.”® In einigen anderen Bundesstaaten wurden in den letzten Jahren dhnliche Gesetze
verabschiedet. So 1969 in Madya Pradesh, 1970 in Rajasthan, 1972 in Gujarat, und 1978 in
Arunachal Pradesh. Gegen diese Gesetze haben Katholiken beim Obersten Gericht Indiens
Einspruch eingelegt, indem sie argumentierten, dass diese Gesetze die von der Verfassung
garantierte Religionsfreiheit beeintrachtigten, die das Recht, die Religionszugehorigkeit
frei zu wihlen oder zu verindern, beinhalte.*® Diese Eingaben hatten Erfolg, denn 1972
erklarte des Oberste Gericht das Anti-Bekehrungsgesetz von Orissa als verfassungswid-
rig, da den Bundesstaaten die Kompetenz fehle, solche Gesetze zu erlassen. Das Verbot,
Bekehrung durch betriigerische Mittel zu erlangen, dagegen wurde beibehalten, da es der
Sicherung der offentlichen Ordnung diene.*® In Tamil Nadu wurde im Oktober 2002 ein
Anti-Bekehrungs-Gesetz verabschiedet, das ebenfalls durch betriigerische Mittel erzielte
Bekehrungen verbietet. Zugleich wurde angeordnet, dass grundsitzlich alle Bekehrungen
staatlicherseits registriert werden miissen. 2006 wurde in Himachal Pradesh ebenfalls ein
Anti-Bekehrungs-Gesetz eingefiihrt. Aus Protest gegen dieses Gesetz bekehrten sich zahl-
reiche Hindus aus den unteren Kasten und der Kastenlosen zum Christentum bzw. zum
Buddhismus.*!

Als im November 1999 Papst Johannes Paul II. Indien besuchte, um in New Delhi das
Postsynodale Dokument »Ecclesia in Asia« vorzustellen, das die Ergebnisse der Asien-
synode (18. April-14. Mai 1998) enthielt, traf sein Besuch auf Misstrauen und Ablehnung
in der indischen Presse. Der Protest hinduistischer Kreise richtete sich dagegen, dass der
Papst indischen Boden allein fiir ein innerkirchliches asiatisches Treffen gebrauche, wie
die Anwesenheit von Delegationen aus den Mitgliedskirchen der Vereinigung Asiatischer
Bischofskonferenzen (FABC) belegte. Die Hindu-Gruppen waren besonders dartiber ver-
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drgert, dass der Papst trotzdem von der indischen Regierung als Gast des indischen Staates
geehrt wurde. Als der Papst in seiner zentralen Botschaft in New Delhi seine Erwartung
ausdriickte, dass im kommenden 21. Jahrhundert die Kirche in Asien »eine reiche Ernte
fiir das Evangelium« einfahren werde, reagierten verschiedene Hindu-Gruppierungen,
aber auch die sikulare Presse, mit Entriistung und Wut. Aufgeregte Mitglieder des »Welt-
Hindu-Rates« (VHP) sprachen von einer neuen Missionskampagne, welche den inneren
Frieden Indiens erschiittern werde. Der bekannte Journalist und Politiker Arun Shourie
reagierte mit der Verdffentlichung eines Buches Harvesting Our Souls, Missonaries, their
Designs, their Claims*?, in dem er die Unehrlichkeit der katholischen Kirche kritisierte, die
im Zweiten Vatikanischen Konzil sich zum Dialog mit den Religionen verpflichtet habe,
aber, wie die Ansprache des Papstes gezeigt habe, weiterhin an der alten Missionsstrategie
der Bekehrung der Welt festhalte. Hier zeige sich deutlich, dass fiir die katholische Kirche
die anderen Religionen keine Heilsbedeutung haben.

Die Ablehnung und der Protest gegen Bekehrungen seitens der Hindus ist nicht
eigentlich motiviert durch eine Ablehnung der Person Jesu Christi oder seines Evangeliums.
Schliefilich wird Jesus Christus von vielen Hindus hoch verehrt. Es sind mehr die Aus-
wirkungen einer Bekehrung eines Hindus zum Christentum auf dem Gebiet des sozialen
Zusammenleben und der zivilen Gesetze, da viele gesetzlichen Regelungen, wie Heirat,
Erbrecht und Kastenzugehdérigkeit, an die Religionszugehérigkeit und die Bestimmungen
der jeweiligen Religion gebunden sind. Eine Bekehrung zum Christentum wird daher von
Hindus als Verrat an ihren Traditionen gesehen, der mit dem Verlust der mit dem Hindusein
verbundenen Vorrechte bestraft werden muss. Bisher haben alle Versuche seitens christlicher
Gruppen nicht bewirken kénnen, dass Kastenlose, die vom Hinduismus zum Christentum
sich bekehren, die ihnen wegen ihres zivilen Status eigentlich zustehenden Vorrechte,
wie Beriicksichtigung bei Anstellungen im 6ffentlichen Dienst etc., nicht abgesprochen
werden. Indische Gerichte verweigern diesen Konvertiten zum Christentum diese Rechte
mit der Argumentation, dass diese durch die Bekehrung zum Christentum einen héheren
gesellschaftlichen Status erlangten, weil sie Zugang zu christlichen Schulen und andere
materielle Vorteile erhielten. Eine andere Folge dieser Diskriminierung von Konvertiten
ist, dass es eine statistisch schwer zu bestimmende Zahl von Personen aus der Gruppe der
Kastenlosen gibt, die sich als Christen verstehen, aber ihre Zugehorigkeit zum Christentum
vor den Behorden verheimlichen, um ihre Vorrechte nicht zu verlieren. Man muss daher
davon ausgehen, dass die Zahl der Personen, die in Jesus Christus ihren Meister (sat-guru)
und Erloser sehen, um einiges grofier ist als die Zahl der offiziell registrierten Christen®.
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Der Blick auf die offizielle Religionsstatistik Indiens zeigt andererseits, dass die tatsich-
liche Zahl der Bekehrungen zum Christentum in Indien nicht so hoch ist, wie sie von
hinduistischen fundamentalistischen Kreisen immer wieder behauptet wird. Schlie3-
lich hat der Anteil der Christen an der Gesamtbevdlkerung in den letzten Jahren abge-
nommen und liegt unterhalb der natiirlichen Geburtsrate der indischen Bevblkerung.
Die bescheidene Zahl von Bekehrungen rekrutiert sich im wesentlichen aus den Reihen
der Stammesbevolkerung und der Kastenlosen. Missionskampagnen, die darauf abzielen,
bekennende Hindus zum Christentum zu bekehren, werden jedenfalls von katholischer
Seite nicht gefiihrt. Allerdings besteht die katholische Kirche in Indien darauf, dass sie ein
in der indischen Verfassung garantiertes Recht hat, die Botschaft des Evangeliums frei zu
verkiinden. Dies haben die indischen Katholiken bei ihrem ersten Missionskongress, der im
Oktober 2009 in Mumbai abgehalten wurde und an dem mehr als 1200 Delegierte aus den
160 Didzesen Indiens teilnahmen, deutlich und mit Nachdruck erklirt. Zugleich bekannten
sie sich dazu, alle religiosen und kulturellen Traditionen zu achten und sich zum Dienst
an den Armen verpflichtet zu fithlen, um zusammen mit den Angehérigen der anderen
Religionen fiir Verbesserungen der Lebensbedingungen aller sich einzusetzen.**

Es gibt allerdings evangelikale Gruppen, die mit aggressiven Missionskampagnen unter
den Hindus Konvertiten zu machen versuchen. Dabei scheuen sie nicht davor zuriick,
hinduistische Glaubens- und Gebetsformen als Gotzendienst zu brandmarken, womit sie
den Zorn der Hindus hervorrufen. Diese Formen einer Mission, die eigentlich Proselytismus
ist, diskreditiert alle Christen im Lande, da Hindus nicht bereit sind, Unterscheidungen
zwischen diesen eher sektiererischen Gruppen und den katholischen und protestantischen
Kirchen zu machen.*®

7 Das Image der katholischen Kirche in Indien heute

In den Augen der meisten Inder ist das Image der katholischen Kirche in Indien von den
vielen Institutionen und Einrichtungen bestimmt, welche die Kirche im Land unterhilt.
Verglichen mit ihrem geringen Anteil von knapp 2% an der Gesamtbevolkerung ist der
Anteil der katholischen Kirche an Schulen, Krankenhiuser, Sozialstationen und anderen
Einrichtungen unverhiltnismaflig hoch. Viele Inder stofen sich daran, dass die wenigen
indischen Katholiken diese Vielzahl an Einrichtungen nur deswegen haben aufbauen
konnen, weil sie von ihren Schwesterkirchen aus dem Ausland grofie finanzielle Unterstiit-
zungen erhalten. Diese finanzielle Abhingigkeit von auslindischer Hilfe lisst viele Inder
fragen, ob die Kirche in Indien wirklich »einheimisch « ist, oder immer noch als eine vom
Ausland importierte Einrichtung anzusehen ist. Hindus aus den Reihen der spirituellen und
aszetischen Richtung der Sannyasi sprechen der katholischen Kirche wegen der Vielzahl
ihrer Einrichtung den spirituellen Charakter einer Religion ab und sehen sie mehr als eine
sozial titige Organisation.*® Aus den Reihen der radikalen Hindus ist in den letzten Jahren
immer lauter kritisiert worden, dass die katholische Kirche ihre aus dem Ausland bezogenen
Gelder als Mittel zur Bekehrung der Kastenlosen und der Stammesbevélkerung einsetze,
um mdglichst viele Menschen durch materielle Vorteile fiir das Christentum zu gewinnen.

Das Wachstum radikaler hinduistischer Organisationen hat die Lage der Christen in
Indien verschlechtert. In der Vergangenheit waren die interreligiosen Konflikte auf die
Auseinandersetzungen zwischen Hindus und den Muslimen beschrinkt. Aber Ende der
1990er Jahre mehrten sich die Angriffe gegen christliche Personen und Einrichtungen
iiberall dort, wo die Bharatiya Janata Party (BJP), der politische Arm der radikalen Hindu-
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Gruppen, auf Landes- oder Bundesstaats-Ebene an die Macht kam. Nach den Informationen
der indischen Menschenrechtsorganisation United Christian Forum for Human Rights lag
die Zahl von Gewalttaten gegen Christen in der Periode zwischen 1964-1996 bei gerade
mal 39 Fillen. Dagegen lag die Zahl allein fiir das Jahr 1997 schon bei 27 Fillen, um im
Jahr 1998 auf nunmehr 120 Fille anzuwachsen.*” Die Gewalt gegen Christen konzentriert
sich auf die Bundesstaaten im so genannten »Hindu-Giirtel« von Gujarat, Maharashtra,
Bihar und Uttar Pradesh. 2008 kam es in es im Khandamal Distrikt im Bundesstaat Orissa
zu grofien antichristlichen Pogromen, bei denen 75 Christen ermordet, Hiuser, Schulen,
Sozialstationen und Kirchen verbrannt und iiber 60 0ooo Personen obdachlos wurden. Die
rechtliche Aufarbeitung dieser Exzesse und die Bestrafung der Tater gingen nur schleppend
vorwirts und wurden durch die Unwilligkeit der Richter behindert, gegen die oft politisch
und wirtschaftlich einflussreichen Téter vorzugehen.**

Um ihre Gewalt gegen Christen, aber auch gegen andere religivse Minderheiten wie
die Muslime, zu rechtfertigen, berufen sich die radikalen Hindus auf die so genannten
»Hindutva-Ideologie«*. Diese Ideologie geht auf V. D. Sawarkar zuriick, der wihrend der
1920er Jahre die grundlegenden Gedanken entwickelte, die dann spiter von M. S. Godwalkar
weiter gefithrt wurden.* In vieler Hinsicht erinnert diese Ideologie an die faschistischen
Ideen von Benito Mussolini in Italien und ebenso an die des deutschen Nationalsozialismus.
Denn der zentrale Gedanke der Hindutva-Ideologie besteht darin, die Herrschaft einer
ethnischen (rassischen) Gruppe iiber alle anderen zu postulieren. Nach den Ideen der
Verteidiger der Hindutva-Ideologie soll die Tradition des Hinduismus die in Indien
dominierende Kultur sein, weil nur sie die kulturelle und ethnische Identitit des Landes
sichern kann. Die Verfechter dieser Ideologie sehen ihre Aufgabe darin, die religids
pluralistische und sikulare Indische Union in ein »Hindu-Rashtra«, d.h. eine rein
hinduistische Gesellschaft zu verwandeln, in der die Ideologie: »Eine Rasse, Eine Kultur
und Eine Nation« ausschlieRlich Geltung haben soll. Jede Person, die Indien ihre Heimat
nennen will, wiirde nach dieser Ideologie dies nur rechtmafig tun kénnen, wenn sie sich
der hinduistischen Gemeinschaft anschlieit. Christen und Muslime werden aufgefordert,
sich auf ihre »wahre Identitit und ihr wahres Erbe« zu besinnen und zum Hinduismus
szuriickkehren«, der ihre »wahre Heimat« war und immer noch ist. Indische Buddhisten
und Jains kénnen sich dagegen tiber das Zugestindnis freuen, dass ihre besonderen und
vom Hinduismus in manchen Punkten abweichenden Lehren, doch eine so grofie Nihe
zur hinduistischen Tradition bewahrt haben, dass sie weiterhin als »indisch« angesehen
werden konnen. Aber fiir alle anderen gilt, dass sie in Indien nur als genuine Inder
angesehen werden konnen, wenn sie den Hinduismus als ihre spirituelle und religiose
Heimat annehmen.
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8 Schlussfolgerung

Dieser Beitrag hatte zum Ziel, die Problematik von Mission, Missionstheologie und der
Theologie der Religionen im Kontext der asiatischen Kirchen zu untersuchen. Es hat sich
gezeigt, dass die grundlegende Neuorientierung der Kirche seit dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil im Hinblick auf die bleibende Missionsverpflichtung und die Bereitschaft,
mit den anderen Religionen in einen Dialog einzutreten, in den asiatischen Kirchen kon-
struktiv weitergedacht worden ist. Es ist fiir die Zukunft wichtig, dass die Theologen in
den asiatischen Minderheitenkirchen, aus ihrer Situation so eng mit der religiosen Vielfalt
Asiens konfrontiert zu sein, sie antreibt, weitere Anstrengungen zu machen, in dieser Fra-
gestellung Antworten zu finden, die nicht nur fiir die asiatischen Ortskirchen, sondern fiir
die gesamte Kirche fruchtbar sind.

Zusammenfassung

Dieser Beitrag hat zum Ziel, die Problematik von Mission, Missionstheologie und der
Theologie der Religionen im Kontext der asiatischen Kirchen zu untersuchen. Es hat sich
gezeigt, dass die grundlegende Neuorientierung der Kirche seit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil im Hinblick auf die bleibende Missionsverpflichtung und die Bereitschaft, mit den
anderen Religionen in einen Dialog einzutreten, in den asiatischen Kirchen konstruktiv
weitergedacht worden ist.

Abstract

The aim of this contribution is to examine the issues of mission, theology of mission, and
theology of religions in the context of the Asian churches. It has become apparent that the
fundamental reorientation of the church since the Second Vatican Council with respect to
its abiding missionary obligation and its willingness to enter into dialogue with the other
religions has been constructively advanced in the Asian churches.




