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Editorial 5

»Mission und Prophetie«
100 Jahre im Dienst
der Missionstheologie

4./5. November 2011, vom IIMF veranstaltet, in Miinster/Westfalen stattfand, sollte

einerseits an den einhundertjahrigen Dienst fiir die Missionswissenschaft erinnern
und andererseits die prophetische Dimension der Mission fiir Gegenwart und Zukunft
reflektieren.

Das Thema des Prophetischen im Jahr 2011 aufzugreifen, gebot die Erinnerung an eine
prophetisch-missionarische Sternstunde, die sich vor fiinfhundert Jahren in der frithen
Neuzeit ereignet hatte. Im Advent 1511 beklagte der Dominikaner Antén Montesino in
einer fulminanten Predigt in Santo Domingo auf der grofien Antilleninsel, die heute die
Dominikanische Republik und Haiti beherbergt, die Opfer der spanischen Conquista und
rief seine Landsleute zur Umkehr auf. In der von Bartolomé de las Casas tiberlieferten
Predigt lauten die Kernsitze: »Mit welchem Recht (derecho) und mit welcher Gerechtig-
keit (justicia) haltet ihr jene Indianer in so grausamer und schrecklichen Knechtschaft
(servidumbre)? [...] Sind dies denn keine Menschen? Seid ihr nicht verpflichtet sie wie euch
selbst zu lieben? Versteht ihr das nicht? Fiihlt ihr das nicht?« (Werkauswahl Bd. 2, 226) Im
Interesse der Opfer klagt Montesino Unrecht, Ungerechtigkeit und Knechtschaft an und
erinnert die Téter auf der religiosen Ebene an das Gebot der Nachstenliebe, nicht ohne
ihre kognitiven und emotionalen Fahigkeiten anzusprechen. Diese weltbewegende Rede
bedeutete nicht nur ein Pladoyer fiir den missionarischen und pastoralen Einsatz fiir Opfer
und Titer, sondern war auch eine Initialziindung fiir die politisch-rechtliche, ethische und
theologische Reflexion der Mission unter kolonialen Rahmenbedingungen. Sie sollte bei
Las Casas, Francisco de Vitoria und anderen Denkern der frithneuzeitlichen Spétscholastik
zur Geburtsstunde von Volkerrecht und Menschenrechten werden.

Die Entdeckung des Anderen in Amerika durch Missionare verschiedener Orden zeugt,
auch wenn sie klein anfing und nicht selten konterkariert wurde, vom prophetischen Erbe
der Mission, dessen lebendige Erinnerung auch die spatmoderne Gegenwart verpflichtet.
Dass Prophetie freilich kein Honigschlecken ist, lehren schon die biblischen Propheten. So
heifit es in der Geheimen Offenbarung des Johannes mit Bezug auf die Propheten Jeremia
und Ezechiel, der Seher solle das Buch essen, das im Mund siiff wie Honig schmecken, im
Magen aber bitter sein werde. Offensichtlich liegen Gabe und Gericht fiir alle diejenigen
eng beieinander, die Gottes Wort in sich aufnehmen (Offb 10,10). Aufmerksam fiir das Siiffe
und das Bittere, besteht die globale Sendung der Weltkirche im 21. Jahrhundert darin, im
urspriinglichen Sinn des Wortes »Verantwortung« zu tragen, das heif3t, Ant-Wort auf das
ergangene Wort Gottes zu geben. Dieser responsorische Charakter der Mission zeigt sich
im Bemiihen, den »Logos« (vgl. Joh 1,14) und die »Geistesgegenwart« (vgl. Apg 10,45) in
den Kulturen und Religionen zu erspiiren und so die Sendung zu einer Mission werden
zu lassen, die im doppelten Sinn »an der Zeit« ist. Im Zeitalter der Globalisierung und der
Interkulturalitit steht die bleibende missionarische Aufgabe einer kulturell vielfiltig ver-
wurzelten Weltkirche vor neuen Herausforderungen, die spirituell und intellektuell nach

D as internationale wissenschaftliche Symposion »Mission und Prophetie«, das am
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6 Editorial

Antworten verlangen, die gewiss den Anderen gerecht werden miissen, aber im Geist und
in der Wahrheit auch jenem ganz Anderen, dem die Anbetung gebiihrt (vgl. Joh 4, 19-26).

Der #uflere Anlass fiir das wissenschaftliche Symposion und den Festakt war ein
Doppeljubilium zum hundertjahrigen Bestehen dieser Zeitschrift und des herausgebenden
Instituts. 1911, in der Kaiserzeit, als Deutschland noch Kolonialmacht war, wurde das
Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF) gegriindet. Es ging
auf Initiativen der Reichstagsabgeordneten Matthias Erzberger (+1921) und Alois Fiirst
zu Lowenstein (+1952) zuriick; letzterer weitete als Prisident des Zentralkomitees der
deutschen Katholiken den Blick auf die »Heidenmission«, wie man damals sagte, und leitete
das IIMF als langjahriger Vorsitzender von 1911 bis 1948. Im selben Jahr der Griindung 1911
erschien zugleich der erste Jahrgang der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft [und Religions-
wissenschaft] (ZMR), deren Griindung auf die Initiative von Joseph Schmidlin zurtickging.
Dieser brachte als Professor an der Westfilischen Wilhelms-Universitidt Missionsthemen
ins Theologiestudium ein und hatte ab 1914 den ersten katholischen Lehrstuhl fiir Mis-
sionswissenschaft inne. Es war ein katholisches Nachholen, da die in Preufien bevorzugten
Protestanten in Halle schon seit 1896 tiber einen Lehrstuhl fiir Missionstheologie verfiigten,
besetzt mit Gustav Warneck. Heute gibt es eine gute, wenn auch ausbauféhige 6kumenische
Zusammenarbeit der Missionswissenschaft auf akademischer Ebene, was auch durch die
Anwesenheit des Vorsitzenden der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft zum
Ausdruck kam.

Das vorliegende Heft der ZMR dokumentiert den Dreiklang des Jubildums, der aus
dem akademischen Teil des Symposions, dem feierlichen Teil des Festaktes und dem
liturgischen Teil des Festgottesdienstes bestand. Zur Veranschaulichung sind auch
Bilder des Geschehens eingestreut. Dass der romisch-afrikanische Kardinal Peter Kadwo
A.Turkson, Prisident des Péipstlichen Rates fiir Gerechtigkeit und Frieden, den Festvortrag
zum Thema »Mission und Gerechtigkeit« hielt, verweist auf die Bedeutung, die Afrika
fiir die Weltkirche hat (vgl. das Themenheft der ZMR 3/4 [2010] iiber das Christentum in
Afrika). In Zeiten der Interkulturalitit unterliegen nicht nur die Formen missionarischer
Tétigkeit, sondern auch die theologische Auseinandersetzung mit dieser Grundaufgabe der
Kirche einem Gestaltwandel. Denn jeder Kulturraum erfordert eine eigene Inkulturation
und Kommunikation des Evangeliums, wie auch die verschiedenen Kulturrdume eigene
theologische Denkformen hervorbringen. In jiingster Zeit stofflen Praxis und Theorie
der missionarischen Verbreitung des Christentums auf ein verstéirktes theologisches und
interdisziplindres Interesse, das nicht zuletzt mit jener Verdichtung von Raum und Zeit
zusammenhingen diirfte, durch die Kulturen und Religionen stirker zusammenriicken.
Damit wéchst auch jener Bedarf an Orientierungswissen, das in einer globalisierten Welt
mehr und mehr gefragt ist. Die Situation der Weltkirche, die im Westen Schrumpfungspro-
bleme, in den Kirchen des Siidens dagegen Wachstumsprobleme zur Folge hat, wirft Fragen
auf, die gebieterisch nach praktischen und theologischen Antworten verlangen. Insofern
kommt der Missionswissenschaft eine theologische Schliisselrolle zu, da sie innerkirchlich
Fragen der Evangelisierung ebenso in den Blick zu nehmen hat wie die sozialen und kul-
turellen Kontexte hierzulande und anderswo. Damit diirfte die Arbeit fiir die kommenden
hundert Jahre gesichert sein.

Michael Sievernich SJ

zmr | 96. Jahrgang | 2012



Missionswissenschaftliche
Initiativen in Munster

am Anfang des 20.Jahrhunderts -
ein prophetisches Zeichen?

von Karl Josef Rivinius SVD

1 Vorbemerkungen: Wesen und Notwendigkeit
der christlichen Glaubensverkiindigung

Die Weitergabe der Frohen Botschaft bildet fiir die Kirche eine unverzichtbare Aufgabe.
Diese kann aber das eine, universale Heil Christi den in verschiedenen Kulturrdumen
lebenden Menschen nur in Vielfalt und nicht monolithisch vermitteln, denn die Botschaft
von der Gotteskindschaft aufgrund der Schopfungs- und Erlésungsordnung besitzt uni-
versalen Charakter und bezieht sich auf alle Menschen. Der biblische Sendungsauftrag
fordert, dass allen Menschen das Geheimnis des Heils und das von Gott geschenkte Leben
in gleicher Weise vermittelt wird, wie sich Jesus Christus selbst in der Menschwerdung von
der konkreten Welt seiner Zeit einschlieflen lieff. Missionarische Betitigung war stets ein
Indiz fiir die jeweilige kirchliche Sensibilitdt und Vitalitit.

Bis iiber die Mitte des 19. Jahrhunderts war der deutschsprachige Anteil an der Glaubens-
verbreitung in tiberseeischen Lindern gering. Vereinzelt zeigten sich wohl Ansitze einer
Missionsbewegung, namentlich durch die Impulse des (Euvre de la Propagation de la Foi
in Lyon. Deutsche, Osterreicher und Schweizer iibten zwar in verschiedenen Lindern eine
Missionstatigkeit aus, ihre Zahl war jedoch bescheiden. Vor 1854, als die deutschen Jesuiten
ein Missionsgebiet in Indien ibernahmen, beziehungsweise 1875, als der miinstersche
Weltpriester Arnold Janssen (1837-1909) in Steyl/Niederlande das erste deutsche Missions-
haus griindete, gab es keine deutschen Missionsgebiete oder Missionshduser. Deutsche
Missionare schlossen sich bis zu dieser Zeit auslindischen Gesellschaften an. Erst nach der
Beendigung des Kulturkampfs und dem Erwerb eigener Kolonien kam es in Deutschland
zur Griindung von Missionshdusern.!

Bei der Forderung des Missionsgedankens und der Unterstiitzung der Glaubensver-
breitung bildeten die Missionsvereine einen bedeutsamen Faktor.? Thnen war es wesentlich
zu verdanken, dass eine wachsende Zahl von Katholiken fiir die Mission interessiert wurde.
Vielfach handelt es sich dabei besonders um Laieninitiativen. Da die Kirche seit dem Ende
des 18. Jahrhunderts einen betrichtlichen Teil ihrer Giiter und Einkiinfte verloren, zudem

1 Ein konziser Uberblick: Karl Josef 2 Von 1818 bis 1924 gab es lber- katholischen Missionsvereine. Dar-
RIVINIUS, Die Entwicklung des Mis- wiegend in Europa und Nordamerika stellung ihres Werdens und Wirkens,
sionsgedankens und der Missions- rund 250 Vereine mit zum Teil eigenen  ihrer Satzungen und Vorrechte,
trager, in: Erwin GATZ (Hg.), Missionszeitschriften zur Unterstiit- Freiburg i.Br.1922, 8f).

Geschichte des kirchlichen Lebens zung der Missionen. In den zwanziger

in den deutschsprachigen Ldndern Jahren des 20. Jahrhunderts bestanden

seit dem Ende des 18. Jahrhunderts. noch 220, gegen flinfzig Vereine

Bd.3: Katholiken in der Minderheit, allein in Deutschland, das damit an

Freiburg i. Br. 1994, 215-233. der Spitze stand (Bernard ARENS, Die
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8 Karl Josef Rivinius

die spanischen und portugiesischen Konige als Forderer der Evangelisierung ihre Macht-
stellung eingebiifit hatten, mussten neue Einnahmequellen erschlossen werden; dies geschah
hauptsdchlich durch Fordervereine. Durch die von ithnen herausgegebenen Schriften haben
sie mit der missionarischen Bewusstseinsbildung auch den Weg zur Griindung neuer Mis-
sionsinstitute bereitet und die Weckung von Missionsberufen begiinstigt.

2 Das offentliche Interesse an den Missionen in Deutschland
um die Wende zum 20. Jahrhundert

Wiahrend das Engagement fiir die Mission bis weit tiber die Mitte des 19. Jahrhunderts im
Wesentlichen von den Missionsvereinen getragen wurde, standen um die Jahrhundert-
mitte die missionierenden Orden und Gesellschaften im Vordergrund. Sie bauten sich
eigene Forderkreise und Zeitschriften auf, wihrend die Vereine ihre traditionelle Sammel-
tatigkeit fortsetzten, letztlich aber stagnierten. Missionsexperten kritisierten zunehmend
diesen Mangel an Vernetzung, doch kam es vor dem Ersten Weltkrieg noch nicht zu einer
Erneuerung des dafiir pradestinierten Franziskus-Xaverius-Vereins. Die Fuldaer Bischofs-
konferenz hielt sich diesbeziiglich ebenfalls auffallend zuriick. Die erste mehr allgemeine
Missionszeitschrift war das seit 1873 von den Jesuiten im Verlag Herder herausgegebene
Blatt Die katholischen Missionen. Mit dem Beginn der Kolonialmission setzte sich jedoch
im deutschen Katholizismus selbst iiber unmittelbar an der Missionsférderung betei-
ligte Kreise hinaus die Uberzeugung durch, dass die Kirche sich der Mission schon aus
patriotischen und kulturellen Griinden nicht entziehen diirfe, vielmehr darin auch eine
nationale Aufgabe zu erfiillen habe. Dieses lebhafte Interesse war mafigeblich durch die
Printmedien bewirkt worden, die tdglich tiber Zustinde und Vorgénge in den erworbenen
Schutzgebieten berichteten, iiber die in ihnen lebenden Vélkerschaften und Menschen,
tiber deren Lebensgewohnheiten, Sitten und Briuche informierten.?

Fiir die missionarische Bewusstseinsbildung kam den Katholikentagen grofie Bedeutung
zu. Seit dem Erwerb der Schutzgebiete verging kaum ein Katholikentag ohne Missionsvor-
trage und Missionsresolutionen. Bereits die erste Generalversammlung in Mainz 1848 hatte
sich mit dem Missionswesen befasst.* Sie reklamierte eine entsprechende Organisation in
Deutschland. Die Generalversammlung von Amberg 1884 nannte das Missionswerk ein
eminent wichtiges Unternehmen zur »Verbreitung der westlichen Zivilisation« bei den noch
in Barbarei schmachtenden Vélkern. Zusehends riickten die Bedeutung der Evangelisation
und die Aktivitdten zu thren Gunsten in den Vordergrund, die 1895 den Pralaten Paul Maria
Baumgarten (1860-1948) in Miinchen zu der lapidaren Feststellung veranlasste: »Gott sei

3 Im Gefolge der seit Ende des 19.
Jahrhunderts vom Deutschen Reich im
Zeichen des Imperialismus betriebe-
nen aktiven Kolonialpolitik riickten
zwangslaufig auch die Missionen und
die Tatigkeit der Glaubensboten
starker ins Bewusstsein und Interesse
der kirchlichen Offentlichkeit. Repra-
sentanten der Kolonialkreise und
Politiker wiesen in ihrer Weise auf die
(iberseeischen Gebiete hin und mach-
ten auf die der deutschen Nation
gestellten diesbeziiglichen Aufgaben
aufmerksam. Hierzu auswahlweise:
Karl HAMMER, Weltmission und
Katholizismus. Sendungsideen des

19. Jahrhunderts im Konflikt, Miinchen
1978; Klaus J. BADE (Hg.), Imperialis-
mus und Kolonialismus. Kaiserliches
Deutschland und koloniales Imperium
(Beitrage zur Kolonial- und Ubersee-
geschichte 22), Wiesbaden 1982;
Horst GRUNDER, Christliche Mission
und deutscher Imperialismus. Eine
politische Geschichte ihrer Bezie-
hungen wahrend der deutschen
Kolonialzeit (1884-1914) unter beson-
derer Beriicksichtigung Afrikas und
Chinas (Sammlung Schoningh zur
Geschichte und Gegenwart), Pader-
born 1982; DERS., Welteroberung
und Christentum. Ein Handbuch zur

Geschichte der Neuzeit, Giitersloh
1992; Karl Josef RIVINIUS, Das
Interesse der Missionen an den
deutschen Kolonien, in: Johannes
HORSTMANN (Hg.), Die Verschrédn-
kung von Innen-, Konfessions- und
Kolonialpolitik im Deutschen Reich
vor 1914 (Akademie Vortrage 29),
Schwerte 1987, 39-65, hier 46-48;
Wolfgang REINHARD, Christliche Mis-
sion und Dialektik des Kolonialismus,
in: Historisches Jahrbuch 109 (1989)
353-370; Gisela GRAICHEN/Horst
GRUNDER, Deutsche Kolonien. Traum
und Trauma, Berlin *2005; Jirgen
OSTERHAMMEL, Die Verwandlung der
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Dank dringt die Liebe zu unseren Missionen in immer weitere Kreise.« Und unter begeisterter
Zustimmung verkiindete man 1904 in Regensburg: »Die Missionen finden die moralische
und materielle Sympathie des ganzen katholischen deutschen Volkes.« Der im Rahmen dieser
Generalversammlung zum ersten Mal abgehaltene Missionskongress wurde zu einem festen
Bestandteil der Katholikentage.® Besonders der Jesuit Anton Huonder (1858-1926), der sich
als Missionsschriftsteller einen Namen gemacht hatte, trat unermiidlich fiir eine Erneuerung
des Missionsgedankens ein, kritisierte allerdings 6ffentlich das »Kollektanten- und Kolpor-
tagewesen« der Ordensgemeinschaften zugunsten ihrer jeweiligen Missionsaktivititen®
und warnte angesichts chauvinistischer Tendenzen vor einer nationalistischen Engfiihrung.

Fiir die 1898 konstituierte Konferenz der Ordensoberen insbesondere der in den
Missionen titigen Gemeinschaften, die damals noch nicht zu einem geschlossenen Aktions-
biindnis gefunden hatte, blieb vorerst die Frage ungelést, wie die verschiedenen » Missions-
faktoren«, d.h. die allgemeinen Missionsvereine und die speziellen der Orden sowie andere
an der Mission interessierte Kreise und Einzelpersonen in einen konstruktiven Dialog zu
bringen waren. Sie lehnte im Unterschied zu Huonder, dessen Bestreben die Zentralisation
der Missionsforderung durch die papstlichen Missionsvereine war, eine Superorganisation
ab, die iiber sie befinde, ihre internen Belange diskutierte und Kritik von auflen iibte. Die
Superiorenkonferenz stellte ihrem Selbstverstindnis gemif die tragende Kraft im deutschen
Missionswesen dar durch die Ausbildung des Missionspersonals und den Unterhalt der
Missionstitigkeit dank der Sammlungen ihrer Missionsvereine; sie zeigte nur ein Interesse
an der Forderung der Werbung fiir die Mission. Beziiglich dieser Aktivititen war sie zur
Kooperation mit anderen Gremien bereit.”

Den nachhaltigen Aufschwung in der 6ffentlichen Wahrnehmung und Wertschatzung
der Missionsarbeit leitete indes die Rede eines Laien, des Zentrumspolitikers Alois Fiirst
zu Lowenstein (1871-1952), auf dem Breslauer Katholikentag ein. In dieser vielbeachteten
Breslauer Rede, die dem Gedanken der Missionspflicht der deutschen Katholiken eine
unerwartet 6ffentliche Resonanz verlieh und wie eine Initialziindung fiir lingst keimende
Ideen wirkte, fiihrte er zum Missionswesen aus: Von der Bedeutung der Missionen zu
sprechen hief}, vom Wesen der Kirche zu sprechen. Denn »die Missionen sind die Beti-
tigung des Lehramts der Kirche zur Verbreitung des christlichen Glaubens; sie sind die
Triger der Wahrheit in die Gebiete des Irrtums, und darum sind sie eine wesensnotwendige
Aufgabe, eine grundlegende Pflicht der Kirche. Denn wenn die Kirche das Priesteramt und
das Hirtenamt unter den Anhingern ihres gottlichen Stifters ausiiben will, so muss sie
damit beginnen, Anhénger Christi zu schaffen. Das Lehramt ist die notwendige Grundlage
des Priester- und Hirtenamtes. Der Spendung der Gnadenmittel, der Wahrung des Sitten-
gesetzes, der Erhaltung des Glaubens muss die Verbreitung des Glaubens vorangehen. «*

Welt. Eine Geschichte des 19. Jahr-
hunderts, 5., durchgesehene Aufl.
Miinchen 2010.

4 Hierzu: Hermann WESCHE, Die
Heidenmission auf den deutschen
Katholikentagen, Saarbriicken 1928.
5 Karl MULLER, Deutschland ein
missionarisches Land. Der Missions-
gedanke in Deutschland seit 1800,
in: Studia Missionalia 8 (1953/54)
153-183, hier 165,

6 Die Oberen der Missionsgesell-
schaften waren Uber Huonders Atta-
cken sehr erbost. So schrieb P Michael
Kolb, Provinzial der Pallottiner, dem
Steyler Generalsuperior Nikolaus
Blum: »Wir sind aber der Ansicht, dass
dem P Huonder unbedingt das Hand-
werk gelegt werden muss. « Dieser
wandte sich mit dem »Anliegen
ernster Natur« an Lowenstein in seiner
Eigenschaft als Vorsitzender des in
Breslau gebildeten Missionskomitees,
der in seiner dortigen Rede geradezu
ein Muster aufgestellt habe, »wie

man die Interessen der verschiedenen
in Betracht kommenden Faktoren

(Vereine, Missionen und Missions-
gesellschaften) positiv férdern kann,
ohne irgendeinem dieser Faktoren

zu nahe zu treten « (zitiert in: Antonia
LEUGERS, Interessenpolitik und
Solidaritdt. 100 Jahre Superioren-
Konferenz - Vereinigung Deutscher
Ordensobern, Frankfurt a. M.

1999, 6of ).

7 Ebd, 93.

8 Bericht Uber die Verhandlungen
der 56. Generalversammlung der
Katholiken Deutschlands in Breslau
vom 29. August bis 2. September 1909,
Breslau 1909, 199-212, hier 199.
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Der Redner beschwor seine Hérer, alles zu tun, um den Forderungen der Zeit gerecht
zu werden, wo Altes stiirze und es Sorge der Missionen sein miisse, dass neues Leben aus
den Ruinen blithe. Die einzigartige Gelegenheit, bemerkte er weiter, die sich eben jetzt
der Verbreitung des Glaubens biete, berge das Moment der Krisis in sich. Es handle sich
nicht nur darum, jetzt oder etwas spiter Christi Wort zu verbreiten. Werde ndmlich die
Gelegenheit nicht geniitzt, geniitzt mit duflerster Anspannung aller Krifte, dann siegten
Mohammed, Buddha und Konfuzius; und von zwei Drittteilen der Erde werde Christus
ausgeschlossen auf Perioden der Weltgeschichte.’

Die Breslauer Generalversammlung bekundete den Missionsgesellschaften und Mis-
sionsvereinen ihren Dank. Sie sprach die Erwartung aus, dass die Katholiken diese Ver-
eine noch mehr unterstiitzten. Sie begriindete dies mit der Stellung, die die Bekehrung
der Nichtchristen im Heilswerk der Kirche nach dem Willen ihres gottlichen Stifters
einnehme. Die Versammlung richtete mit besonderem Nachdruck die Aufmerksamkeit
der deutschen Katholiken gerade zu einer Zeit auf das Wirken der Missionen, in der die
vollendete Aufteilung der unzivilisierten Gebiete der Erde unter die christlichen Staaten
und das wiedererwachende Nationalgefiihl der nichtchristlichen und islamischen Kul-
turvélker die religiose Zukunft der Heidenldnder zur Entscheidung bringe. Auch wies
sie auf die Tatsache hin, dass die hohen Ziele wahrer Kulturarbeit in den Kolonien ohne
die ungehinderte Mitwirkung der Missionare nicht erreicht werden konnten. Sie emp-
fahl daher dem tatkriftigen Wohlwollen der deutschen Katholiken alle Werke, die der
Ausbreitung des heiligen Glaubens dienten: die Missionshéuser, die ihre Mitglieder als
Apostel in die nichtchristliche Welt aussandten, sowie die Vereine, deren Gebete und
deren Geldmittel die Erhaltung und Ausbreitung der Missionen bezweckten."” Aulerdem
sollte der beachtliche Riickstand zu den Protestanten auf dem Gebiet des Missionswesens
durch Griindung von Institutionen, die der Spezialisierung und Professionalisierung in
Forschung, Lehre und Ausbildung, aber ebenso der Offentlichkeitsarbeit dienen sollten,

aufgeholt werden."

9 Ebd., 205f.

10 Ebd., 565. Auch die 1898
gegriindete Konferenz der Missions-
oberen, die langere Zeit durch Un-
einigkeit und Konkurrenzdenken
gelahmt war, definierte ihre Zielset-
zung nun genauer, indem sie 1910
festlegte, dass jede reichsdeutsche
Ordensprovinz, die eine ihr kirchen-
amtlich Ubertragene Mission unter
Nichtchristen bernehme, in der Kon-
ferenz vertreten sein konne. Diesen
Vorschlag der Erweiterung hatte
Josef Froberger (1871-1931), Provinzial
der Weilen Vater, eingebracht und
damit begriindet, dass der »Auf-
schwung des Interesses flr Mission
seit dem Katholikentage von Breslau
und das Auftauchen verschiedener
Anregungen« eine »breitere Basis«
der Superioren-Konferenz erheische,
»damit die Missionen selbst als ge-
schlossene Einheit all diesen An-
regungen gegeniiberstehen « (zitiert
von LEUGERS, Interessenpolitik [wie
Anm. 6], 37). Schon zehn Jahre

zuvor hatte Arnold Janssen diesen
engen Schulterschluss gewtinscht
(ebd.). Damals zahlte die Superioren-

Konferenz zwanzig Mitglieder; sie
gab sich 1912 Satzung und Geschafts-
ordnung. Der deutsche Episkopat
stand diesen Bestrebungen zwar
positiv gegenliber, doch Initiativen
gingen von ihm nicht aus. Dagegen
war das neue Missionsinteresse der
deutschsprachigen Katholiken eine
Bewegung der kirchlichen Basis. Dies
duferte sich auch in der groRRen Zahl
kleiner Missionshilfevereine, die meist
in enger Verbindung zu einzelnen
Orden standen.

11 So hieB es in einem Aufsatz: »Als
weiterer Ansporn dazu soll uns in kon-
fessioneller Hinsicht ein Blick auf die
Parallelentwicklung des protestanti-
schen Missionswesens dienen. Es ist
bekannt, dass der urspriingliche
Protestantismus, nicht nur in seinen
Vatern wie Luther und Calvin, sondern
in seiner ganzen offiziellen Erschei-
nung bis tief ins 19. Jahrhundert hinein
der Missionsidee wie der Missionstat
ganzlich apathisch und interessenlos,
wo nicht direkt oppositionell gegen-
Uberstand. Aber seit einer Reihe von
Jahrzehnten hat er sich in Deutschland
wie in England und Amerika zu einer

Missionsbetatigung aufgerafft, die
wenigstens beziglich der materiellen
Anforderungen das katholische Mis-
sionsbudget weit lbertrifft. Ich bin der
Letzte abzuleugnen, dass unser katho-
lisches Deutschland viel, recht viel fir
die Heidenmission tut [...]; aber es
bleibt doch Tatsache, dass die katho-
lischen Missionsbeitrage finanziell an
die protestantischen ldngst nicht her-
ankommen [...]. Ware es nun nicht
beschdmend, wenn wir uns in einer
Sache, die von jeher zu den schénsten
Bliiten und Ruhmesblattern der katho-
lischen Kirche gehort hat, in den Auf-
wendungen fiir die Heidenmission
von den Andersglaubigen tberfliegen
lieRen?« (Josef SCHMIDLIN, Die
Notwendigkeit der Mitarbeit des hei-
matlichen Klerus am Werke der
Heidenmission, in: Zeitschrift fir Mis-
sionswissenschaft 2 [1912] 189-198,
hier 193f); ferner: Friedrich
SCHWAGER, Die pastoralen Mittel

zur Hebung des heimischen Missions-
sinnes, in: ebd., 269-282.
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3 Reaktionen auf den Breslauer Katholikentag

In der Folgezeit berief man sich haufig auf den Breslauer Katholikentag, den man als »einen
Markstein in der Entwicklung des katholischen Missionslebens« bezeichnet hat. Noch am
Tagungsort verstindigten sich Missionsinteressenten und Missionsobere iiber die Kon-
stituierung eines Missionsausschusses und die Einberufung einer Konferenz. Diese fand
am 22. Januar 1910 im Katholischen Vereinshaus zu Berlin statt und dringte vor allem auf
die bisher straflich vernachlassigte wissenschaftliche Beschiftigung mit der Mission, ins-
besondere der Missionsgeschichte.'” Der Oblatenpater Robert Streit (1875-1930) schlug
eine Bibliotheca Missionum simtlicher Publikationen und Quellen iiber die Missionen und
aus den Missionen vor. Diese sollten als Arbeitsinstrumente Material bereitstellen fiir eine
exakte Missionsgeschichtsforschung und fiir wissenschaftliche Diskurse.® P. Streit hatte frith
mit missionsliterarischen Studien begonnen, die ihn zu dem grofen Postulat der Pflege des
Missionsapostolats durch die wissenschaftliche Theologie fithrten. In seinen Schriften Die
deutsche Missionsliteratur von 1907" und zwei Jahre spéter Die theologisch-wissenschaftliche
Missionskunde' sowie Die Mission in Exegese und Patrologie'® ging es ihm prinzipiell um
die wissenschaftliche Behandlung der Mission und explizit um ihre Beriicksichtigung in
den theologischen Fachdisziplinen und Seminarien.”

Am 24. August 1910 referierte der am 29. Mirz 1876 im elséssischen Sundgau geborene
und am 10. Januar 1944 im KZ Schirmeck unter nicht aufzuklirenden Umstinden zu
Tode gekommene Josef Schmidlin auf dem Augsburger Katholikentag tiber Missionsfor-
derung und Missionswissenschaft."® Er schlug » Akademische Missionsvereine, missions-
wissenschaftliche Vorlesungen und Seminare als Aufgabe der Universititen, speziell der
theologischen Fakultiten sowie die Griindung einer missionswissenschaftlichen Zeitschrift«
vor, wollte also Missionswissenschaft und Missionswerbung eng miteinander verbinden.
Die von ihm vorgeschlagenen akademischen Mittel versuchte man umgehend zu verwirk-

12 Die Konferenz der Missions-
kommission des Zentralkomitees

der Katholikenversammlungen
Deutschlands am 22. Januar 1910 im
Kathol[ischen] Vereinshaus zu Berlin.
Offizieller Bericht, erstattet namens
des Zentralkomitees von Msgr.

Dr. [Lorenz] WERTHMANN in Freiburg
i.Br., Freiburg i.Br. 1910. In diesem
Bericht, der eine detaillierte Bestands-
aufnahme der bisher erfolgten
Aktivitaten auf dem Gebiet des Mis-
sionswesens bietet, findet sich auch
der Wortlaut des einstimmig an-
genommenen Antrags Gber die Mis-
sionen (ebd., 1f ).

13 Die Missionsgeschichte in ihrer
gegenwartigen Lage und der Plan
einer Missionsbibliographie. Denk-
schrift, im Auftrag des Missionsaus-
schusses des Zentralkomitees der
General-Versammlung der Katholiken
Deutschlands, verfasst von P.Rob[ert]
STREIT OMI in Hiinfeld bei Fulda,

Freiburg i. Br. 1910, 10. Flirst zu Lowen-
stein, Vorsitzender des Missionsaus-
schusses, hat die Denkschrift dem
deutschen Episkopat, den Professoren
der katholischen Fakultaten, den
Regenten der Priesterseminare, den
gelehrten Gesellschaften sowie den
Orden und Kongregationen zur Kennt-
nisnahme zugeschickt und sie allesamt
zu einer Sitzung des Missionsaus-
schusses am 24. August 1910 in Augs-
burg zu einer Besprechung bei
Gelegenheit des Katholikentags einge-
laden. Im folgenden Jahr verdeutlichte
STREIT seine Vorstellungen in der
weiteren Denkschrift Uber die Heraus-
gabe einer Missionsbibliographie,
Freiburg i. Br. 1911. Diese Darlegungen
wurden flankiert durch die Denk-
schrift von Josef SCHMIDLIN, Uber die
Herausgabe missionsgeschichtlicher
Quellen, Freiburg i. Br. 1911.

14 Robert STREIT, Die deutsche
Missionsliteratur, Paderborn 1907;
erweitert 1910 ebd. und 1925 in
Freiburg i. Br.

15 DERs., Die theologisch-
wissenschaftliche Missionskunde,
Paderborn 190g9.

16 DERS., Die Mission in Exegese
und Patrologie, Paderborn 1909.

17 Anton FREITAG, Mission

und Missionswissenschaft

(Steyler Missionsschriftenreihe 4),
Kaldenkirchen 1961, g1.

18 Das Thema lautete: »Akade-
mische Mittel zur Hebung der
heimatlichen Missionspflege «. Die
Broschiire erschien im Buchhandel
unter dem Titel: Akademische
Mittel zur Hebung der heimatlichen
Missionspflege (Heidenmission).
Promemoria, im Auftrage des Mis-
sionsausschusses des Zentralkomitees
der Generalversammlungen der
Katholiken Deutschlands, verfasst
von Privatdozent Dr. SCHMIDLIN,
Freiburg i. Br. 1910. Auch diese Denk-
schrift ist von Lowenstein an zahl-
reiche Entscheidungstrager versandt
worden (siehe Anm. 13).
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lichen. Er selber schuf im selben Jahr den Akademischen Missionsverein in Miinster, dem
sich bald weitere an anderen Hochschulen beigesellten, die eine rege Tatigkeit entfalteten.
Ferner organisierte er mit der ihm eigenen Energie Missionskonferenzen und Missions-
vereinigungen, vornehmlich fiir Geistliche, Lehrer und Lehrerinnen, um durch sie als
Multiplikatoren den Missionsgedanken in breitere Kreise hineintragen zu lassen.

4 Errichtung des ersten Lehrstuhls
fiir katholische Missionswissenschaft in Miinster

Wie zuvor erwihnt, war das Thema »Mission« im katholischen Universititsbetrieb ein
Desiderat, das es dringend zu beseitigen galt. Im Friihjahr 1907 hatte sich Josef Schmidlin
als erster Kandidat im Fach Kirchengeschichte an der 1903 neugegriindeten Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitit StrafSburg habilitiert. Wegen erheblicher Meinungs-
verschiedenheiten mit seinem elsdssischen Landsmann Albert Ehrhard (1862-1940),
Ordinarius fiir Kirchengeschichte, Patristik und Byzantinistik, der sich vehement gegen
ein Verbleiben Schmidlins an der Universitit ausgesprochen hatte, dabei von der Fakultit
unterstiitzt, erwog dieser deshalb eine Umhabilitation. Zuletzt kniipfte er Kontakte mit der
Theologischen Fakultit von Miinster, die sich ihm gegeniiber entgegenkommend zeigte.
Am 27. April 1907 lieB sie ihn als Privatdozent fiir Mittlere und Neuere Kirchengeschichte
zu; die ministerielle Genehmigung traf am 13. August ein."”

Im Wintersemester 1909/10 hielt Schmidlin zusétzlich zu den Vorlesungen in Kirchen-
geschichte einmal in der Woche ein Kolleg iiber »Neuere Geschichte der auswirtigen
Missionen, mit besonderer Beriicksichtigung der deutschen Kolonien«; die Vorlesung
war unter den »Kolonialwissenschaften« rubriziert.?? Im Sommer 1909 hatte nimlich das
preufische Kultusministerium die Fakultiten aufgefordert, in den Vorlesungen auch das
Kolonialwesen zu behandeln. Die Katholische Fakultit wandte sich an Schmidlin, der
sich sogleich bereit erklirte. Daraufhin ersuchte diese den Minister, Schmidlin mit dem
vakanten Extraordinariat fiir Dogmengeschichte und Patrologie zu betrauen, auflerdem
seinen Lehrauftrag fiir Kirchengeschichte zusitzlich auf Missionskunde auszustellen, eine
Materie, »deren theologisch-wissenschaftliche Behandlung an den Hochschulen in neuerer

19 Max MEINERTZ, Begegnungen in
meinem Leben, MUnster/Westf. 1956,
38; Eduard HEGEL, Der Lehrstuhl

fr Missionswissenschaft und die mis-
sionswissenschaftlichen Studien-
einrichtungen in der Katholisch-Theo-
logischen Fakultat in Munster, in: Josef
GLAZIK (Hg.), Flinfzig Jahre katho-
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Miinster (1911-1961). Festschrift,
Miinster/Westf. 1961, 3-21, hier 5. Zu
Person und Werk: Karl MULLER, Josef
Schmidlin (1876-1944) (Studia Instituti
Missiologici Societatis Verbi Divini 47),
Nettetal 1989; zu Josef Schmidlin
ferner im Register von: Eduard HEGEL,
Geschichte der Katholisch-Theolo-
gischen Fakultdt Mdnster 1773-1964
(Munsterische Beitrage zur Theologie
30,1), 1. Teil, Minster 1966; DERS.,
ebd. (Mnsterische Beitrage zur Theo-
logie 30,2), 2. Teil, Minster 1971;

auBerdem: Horst RZEPKOWSKI, Pro-
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schaft, in: Verbum SVD 35 (1994)
147-170; DERS., Zwischen Vision
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Schmidlin, in: ZMR 80 (1996) 82-128;
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keit. Zu dem Aufsatz »Zwischen Vision
und Sendung« von Horst Rzepkowski,
in: NZM 53 (1997) 115-129; Karl Josef
RIVINIUS, Bemlihungen von Josef
Schmidlin um das katholische Schul-
und Pressewesen in China (1913/1914),
in: China Heute 30 (2011) 182-191.

20 Die Konferenz der Missions-
kommission (wie Anm. 12), 40.

21 HEGEL, Der Lehrstuhl

(wie Anm.19), 6.

22 Das Internationale Institut

fir missionswissenschaftliche For-
schungen, Freiburg i. Br.1913, 16.

23 Zitat in: LEUGERS, Interessen-
politik (wie Anm. 6), 50.

24 Sitzungsbericht vom 4. Mai 1911,
ebd.

25 Einen markanten Beleg fur diese
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keiten und wechselseitige Emotio-
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der Ludwig-Maximilians-Universitdt
Miinchen (Schriftenreihe der Neuen
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
30), Immensee 1985, 13-16.
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Zeit infolge der kolonialen Aufgaben und Bestrebungen des deutschen Reiches immer mehr
zum Bediirfnis« werde. Ganz im Sinn des Antrags traf am 20. August 1910 die Genehmigung
des Ministeriums ein. Schmidlin war nun a. 0. Professor, nicht nur fir Dogmengeschichte
und Patrologie, sondern auch fiir Missionskunde. Dabei handelte es sich nicht um die
Etablierung eines neuen Extraordinariats, sondern lediglich um die Erweiterung eines
bestehenden.” Die rechtliche Konsolidierung der Missionswissenschaft erfolgte dadurch,
dass der 1910 erteilte Lehrauftrag 1912 zur a. 0. Professur und im Herbst 1914 zur ordentlichen
Professur erhoben wurde. Ein Jahr danach erfolgten bereits die ersten Promotionen.

Neben dem allgemeinen Ziel der missionarischen Bewusstseinsbildung dienten die
Vorlesungen iiber Missionskunde wesentlich dem Zweck, den kiinftigen Priestern und
Seelsorgern wihrend ihres Studiums eine gediegene Kenntnis iiber das Missionswesen
und seine theologische Bedeutung, iiber die konkreten Gegebenheiten in den einzelnen
Missionsgebieten und die Lebenssituation der in ihnen lebenden Menschen zu vermitteln.
Denn wie konnte der Priester spiter auf der Kanzel, in der Schule, in den Vereinen von
der Mission sprechen, die er selbst nicht kennengelernt habe? Das Sprechen iiber Mission
ohne tiefere Kenntnis werde zur Phrase und die damit entfachte Begeisterung Strohfeuer.??

Die Vereinigung der Ordensoberen verfolgte die Bestrebungen in Miinster mit einem
gewissen Argwohn. Sie befiirchtete, dass in einer wesentlichen Angelegenheit iiber ihre Kopfe
hinweg entschieden und sie mit nicht erwiinschten Fakten konfrontiert werden konnte. Deshalb
berieten die Oberen die neueren Entwicklungen auf dem missionswissenschaftlichen Gebiet
bei einer auflerordentlichen Sitzung am 3. Mai 1911 in Berlin unter Vorsitz des Provinzials der
Weiflen Viter Josef Froberger. Sie lehnten den geplanten Ausbau des missionswissenschaftlichen
Schwerpunkts in Miinster zu einem Kolonialinstitut entschieden ab. Wichtiger sei es, Studenten
an die bestehenden Institute zu schicken, ndmlich an das Orientalische Seminar in Berlin
und das Kolonialinstitut in Hamburg, »und dort den Katholiken Geltung zu verschaffen«.
Ansonsten wollten die Superioren keine ausschliefliche Bindung an Miinster. Laut Protokoll
kamen sie tiberein, dass ihnen als Missionsoberen volle Freiheit verbleibe fiir die wichtige Frage
der Beschickung der verschiedenen Institute; iiberdies gaben sie keinerlei Versprechen ab, auf
Grund derer sie in Zukunft in ihrer Bewegungsfreiheit beschrinkt wiren.?

Am folgenden Tag teilte Froberger auf der Sitzung des Missionsausschusses des Zen-
tralkomitees der Katholikentage in Berlin im Namen der Missionsoberen mit, dass diese den
Ausbau der missionstheoretischen Wissenschaften in Miinster begriifiten, jedoch hinsicht-
lich der praktischen Seite ebenfalls die Offerten in Berlin und Hamburg schitzten. Im
Ubrigen seien sie gern bereit, die Vorlesungen [in Miinster] nach Kriften zu beschicken. 24

Schmidlin unternahm enorme Anstrengungen, die neue Disziplin aufzuwerten, damit
dem Lehrstuhl und sich selbst Prestige zu verschaffen. Im institutionellen Bereich und auf
publizistischem Gebiet gelang ihm das mit Hilfe eines qualifizierten wissenschaftlichen
Mitarbeiterstabs erstaunlich rasch. Weniger gliickhaft verliefen seine Bemithungen, eine
stattliche Zahl von Hérern zu gewinnen. In den ersten Jahren litt der wissenschaftliche
Vorlesungs- und Studienbetrieb unter einem chronischen Mangel an Studenten, und zwar
nicht erst seit Ausbruch des Ersten Weltkriegs, infolge dessen die meisten Priesteramts-
kandidaten und Ordensleute als Soldaten einberufen wurden. Die Ursachen dafiir lagen
zum einen begriindet im ungestiimen, ja herrischen und aggressiven Verhalten Schmidlins,
das hiufig briiskierte, nicht selten zu unliebsamen Szenen und Konfrontationen fiihrte, zum
anderen fiel es den meisten Leitern von Orden und Kongregationen, deren Mitglieder meist
einen vom Weltklerus verschiedenen Ausbildungsgang durchliefen, geraume Zeit schwer,
fiir das an einer staatlichen Universitit neu geschaffene Fach sich erwirmen zu lassen und
Kandidaten aus ihren Reihen zum Studium nach Miinster zu schicken.?®
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5 Griindung der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft

In seinen Ausfiihrungen auf der Konferenz der Missionskommission des Zentralkomitees
der Katholikentage am 22. Januar 1910 hatte P.Streit sich fiir die Griindung einer mis-
sionswissenschaftlichen Zeitschrift ausgesprochen als »eine gebieterische Forderung der
Zeit«, denn ihr Mangel mache sich »in empfindsamer Weise« bemerkbar.*® Dieses kon-
statierte Bediirfnis war nicht neu. So hatte beispielsweise schon 1898 Eberhard Limbrock
(1859-1931), der vor seiner Ernennung zum Apostolischen Prifekten in Kaiser-Wilhelms-
land 1895 zwdlf Jahre als Missionar in Siidshandong tatig gewesen war, die »Griindung
einer wissenschaftlichen Zeitschrift zur Vorbereitung fiir den Missionseinsatz und die
Obsorge fiir die Missionen« verlangt und dafiir plausible Argumente angegeben. Nach
seiner Uberzeugung kénnte die Zeitschrift »auch der Wissenschaft dienen und so der
katholischen Missionstitigkeit mehr das Biirgerrecht verschaffen wie tiberhaupt grofien
Einfluss nach allen Seiten hin ausiiben. Die Errungenschaften und Leistungen der fritheren
Missionare nach dieser Richtung, welche jetzt zumeist unter dem Staub der Bibliotheken
vergessen liegen, konnten benutzt, und sofern der Inhalt auch wissenschaftlichen Wert
oder Interesse biete, veroffentlicht werden. Die Missionare der Jetztzeit konnten unschwer
durch entsprechende Fingerzeige angeleitet und in den Stand gesetzt werden, dass sie ent-
sprechende Beobachtungen machen und brauchbare Berichte liefern [...]. Dadurch wiirde
offenbar das Ansehen der katholischen Missionare und damit auch die Ehre unserer heiligen
Religion ungemein steigen.« Limbrock wies weiter darauf hin, dass die zu Redakteuren
des Periodikums zu bestimmenden Mitbriider ihre Arbeit nicht dilettantisch verrichten
diirften, um nicht ihrer Unprofessionalitit wegen beldchelt und verspottet oder im besten
Fall bemitleidet zu werden, vielmehr miissten sie eine mehrjahrige solide Ausbildung an
Universititen absolvieren.””

Die Anregungen des erfahrenen und vorausschauenden Missionsoberen wurden von
der Steyler Generalleitung jedoch nicht weiterverfolgt. Zehn Jahre spiter legte P. Friedrich
Schwager (1876-1929), Redakteur des Steyler Missionsboten, Generalsuperior Janssen
ein umfangreiches Manuskript vor, in dem er ebenfalls fiir eine allgemeine katholische
Missionszeitschrift mit wissenschaftlichem Niveau pladierte, die sowohl Missionskunde
und Missionspraxis als auch Missionstheorie umfassen sollte. Janssen erachtete es dagegen
fiir besser, einen Hochschullehrer oder ein Mitglied eines élteren, verdienten Missions-
ordens dafiir zu gewinnen. Als dann die Habilitationsschrift von Max Meinertz (1880-1965)

26 Robert STREIT, Die Pflichten und
Aufgaben der Wissenschaft gegen-
ber der Mission, in: Konferenz der
Missionskommission (wie Anm. 12),
37-43, hier 39 und 42.

27 Eberhard LIMBROCK, Gutachten
fiir das Dritte Steyler Generalkapitel
1897/98, Steyl, den 22. Juli 1898,

in: Archivum Generale SVD, Rom
0009-0022; das Memorandum ist
ediert von Karl MULLER, Ein Beitrag
zur Vorgeschichte der ZMR, in:

ZMR 67 (1983) 137-144, hier 138-141.
Im Anschluss an andere Autoren sieht
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Annahme scheint mir jedoch aus
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dirfte die von P Wilhelm Schmidt
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der Mission und der Wissenschaft. Zur
Entstehungsgeschichte der Zeitschrift
Anthropos (Studia Instituti Anthropos,
Vol. 51), Fribourg 2005, 105-116.

28 Max MEINERTZ, Jesus und die
Heidenmission. Biblisch-theologische
Untersuchung (Neutestamentliche
Abhandlungen, Bd. 1, | + 1), Mlnster
1908; 2., neubearb. Aufl.192s.

29 MEINERTZ, Begegnungen

(wie Anm.19), 40.

30 Josef SCHMIDLIN, Was wir
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wissenschaft 1 (1911) s5-10, hier s.
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wissenschaft entstand. Zu ihrem
20jahrigen Bestand, in: Zeitschrift fir
Missionswissenschaft 20 (1930)
1-18,hier 2-s.

33 Verhandlungen des Missions-
ausschusses des Zentralkomitees der
Katholikenversammlungen Deutsch-
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Aachen, Freiburg. i.Br.1912, 5.
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Jesus und die Heidenmission®®, die sogleich viel Lob erfuhr, erschien und dieser im Frith-
jahr 1909 einen Ruf nach Miinster erhalten hatte, stellte Schwager an ihn »die dringende

Aufforderung, die Griindung einer missionswissenschaftlichen Zeitschrift in die Hand

zu nehmenc. Sie sollte der Werbung fiir den Missionsgedanken wie auch der expliziten

Forderung der Missionswissenschaft dienen. Meinertz, der die vorziigliche Bedeutung, ja

zwingende Notwendigkeit des Plans zwar anerkannte, lehnte jedoch mit dem Hinweis ab,
erst kiirzlich das Neue Testament als Arbeitsgebiet gewihlt zu haben, dem er treu bleiben

wolle. Er erklirte sich aber bereit, das Zeitschriftenprojekt nach Kriften zu férdern und

im Rahmen seiner Moglichkeiten mitzuarbeiten; die Leitung miisste allerdings ein anderer
tibernehmen.” Auf Schwagers hartnickiges Drangen hin bemiihte sich Meinertz, den ihm

von seiner Stralburger Zeit her bekannten Schmidlin zur Ubernahme der Redaktion zu

bewegen. Dieser lehnte zunachst ab, schliefllich gelang es Schwager aber doch, Schmidlin

fiir die Griindung und Herausgabe einer solchen Zeitschrift zu gewinnen.?°

Anfangs war daran gedacht, dass Schmidlin allein oder mit einem oder zwei Missions-
experten aus den Orden als Redakteur fungierte. Dann aber setzte sich die Uberzeugung
durch, dass ein Gremium von Mitherausgebern - Theologieprofessoren, Mitglieder von Mis-
sionskongregationen und andere qualifizierte Personen - die redaktionelle Verantwortung
ibernehmen sollte. Die Hauptverhandlungen iiber simtliche zu klirenden Punkte fanden
am s. Juni 1910 in Miinster und am 24. August desselben Jahres in Augsburg statt. Im ersten
Vierteljahresheft, das am 1. Mérz 1911 erschien und in dem der Kélner Erzbischof, Kardinal
Antonius Fischer (1840-1912), das Geleitwort geschrieben hat, legte Schmidlin in einem
programmatischen Beitrag die Zielsetzung und das Bestreben der Zeitschrift als » Sammel-
punkt missionswissenschaftlicher Arbeit« wie folgt dar: »Eine harmonische Verméhlung
zwischen Mission und Wissenschaft, eine Synthese, zu der Ménner der Theorie und der
Praxis, Vertreter der heimischen Theologie und der auswirtigen Missionen sich briiderlich
die Hand reichen sollen. Beide sind ja zur Vollendung einer wahren Missionswissenschaft
innigst aufeinander angewiesen. «*' Die wissenschaftliche Ausrichtung korrespondierte mit
dem Wunsch, »dass die katholische Mission auch in den héheren Gesellschaftsklassen voll
und ganz in ihre Rechte und in ihr Ansehen eingesetzt werde«.*?

Eineinhalb Jahre nach Erscheinen des ersten Hefts konnte Schmidlin im Missions-
ausschuss des Zentralkomitees der Katholikentage in Aachen berichten, dass die Zeit-
schrift derzeit neunhundert Abonnenten zihle und sich eines zahlreichen Mitarbeiterstabs
erfreue, namentlich unter den Missionaren der verschiedenen Ordensgenossenschaften.
Die Missionstheorie habe er als Herausgeber bewusst zuriickhaltend behandelt. »Man habe
nicht lehren, sondern vielmehr lernen wollen. «*?

Schmidlin beschrinkte sein Engagement nicht auf die aus seinem Lehrauftrag sich er-
gebenden Veroffentlichungen und sonstigen Titigkeiten, vielmehr intendierte er von Beginn
an einen umfassenden Lehr- und Studienbetrieb auf breiter Basis. Bereits im Sommer 1911
lief§ er unter den Fakultitsmitgliedern eine entsprechende Denkschrift zirkulieren. Thre
Quintessenz zielte auf die Etablierung eines Universititsinstituts, das Triger der missions-
wissenschaftlichen Aktivititen sein und aufer den theologischen Fichern die Religions-
wissenschaft, Ethnologie und Linguistik umfassen sollte. Die Mehrheit der Fakultit sprach
sich jedoch gegen das ambitionierte Projekt aus, hielt es stattdessen fiir geraten, schrittweise
zu verfahren und zunichst den Erfolg der ersten Mafinahmen abzuwarten.>*

Bei einem anderen Gegenstand konvergierten Schmidlins Bestrebungen mit denen der
Fakultit. Beide bemiihten sich um eine Professur fiir Vergleichende Religionswissenschaft,
die man als Erginzung zur Missionswissenschaft wiinschte. Schliellich erteilte der
Kultusminister im Juni 1912 die Genehmigung zur Errichtung eines Extraordinariats fiir
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Allgemeine und Vergleichende Religionswissenschaft. Der von der Fakultit primo loco
vorgeschlagene Wiirzburger Privatdozent Franz Josef Dolger (1879-1940), ein Gelehrter
von spiter internationalem Ansehen, wurde am 27. Oktober 1912 auf den neuen Lehrstuhl
berufen. Die erhoffte Kooperation zwischen Missions- und Religionswissenschaft blieb
jedoch aus, da Délgers prioritires Interesse den antiken Religionen und dem Verhiltnis
des Christentums zu ihnen galt.*

Erst aufgrund des Beschlusses der missionswissenschaftlichen Institutskommission
und der Zustimmung der Schriftleitung erfolgte 1928 die Einbeziechung der Religions-
wissenschaft in das Arbeitsgebiet. Fortan firmierte das Periodikum unter Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft. Der neue Ordinarius fiir Allgemeine
und Vergleichende Religionswissenschaft in Miinster, Johann Peter Steffens (1883-1955),
zeichnete als verantwortlicher Mitherausgeber fiir diesen Fachbereich. Zur Begriindung
der Erweiterung heifit es: »Dadurch diirfte ein lingst gehegtes Bediirfnis befriedigt werden,
da katholischerseits weder fiir die Linder deutscher Zunge noch im Ausland oder interna-
tional eine solche religionswissenschaftliche Zeitschrift besteht.«*® Mit einer kurzen Unter-
brechung hat Schmidlin die Zeitschrift, die in Fach- und Gelehrtenkreisen bald bekannt
wurde, bis 1937 herausgegeben. Unter seiner Federfithrung erschienen siebenundzwanzig
Binde.*’

6 Errichtung des Internationalen Instituts
fiir missionswissenschaftliche Forschungen

Den Anstofl zur Griindung dieses Instituts hat der Zentrumspolitiker Matthias Erz-
berger (1875-1921) auf der Konferenz des Missionsausschusses des Zentralkomitees der
Katholikentage am 20. Januar 1911 im Reichstagsgebdude zu Berlin gegeben. Er hatte
angeregt, sich beim Kolonialamt und dem Preuf8ischen Kultusministerium um namhafte
Geldmittel aus dem Afrika-Fonds zu bemiihen, mit denen die geplante Publikation
missionswissenschaftlicher Quellen und Abhandlungen wie auch der Missionsbibliographie
finanziert werden konnte. Daraufhin stellte Fiirst zu Lowenstein in seiner Eigenschaft
als Vorsitzender des Missionsausschusses den Antrag, dass ein Verein unter dem Titel
Internationales Institut fiir missionswissenschaftliche Forschung gegriindet werde. Diese
Forschungsstitte sollte aus zwei Abteilungen bestehen, namlich einer wissenschaftlichen

35 Ebd., 8.

36 Josef SCHMIDLIN, in: Missions-
und Religionswissenschaft 18

(1928) 1-4, hier 1.

37 Das Fachorgan blieb bis zu
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Josef GLAZIK, Flinfzig Jahre ZMR, in:
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[von Johannes PIETSCH], Das Interna-
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wissenschaftliche Forschungen,
Freiburg i. Br. 1913, 34-40.
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Institut (wie Anm. 38), 68 Anm. 3. Am
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Vereinsregister eingetragen worden.
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43 Ebd,, 35.

44 Ebd,, 8.
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logischen Selbstverstandnis des
Instituts u. a. Robert STREIT, Das
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Sektion und einer Finanzkommission, in das Vereinsregister eingetragen werden und
juristischer Trager der projektierten Ver6ffentlichungen sein. Der Vorschlag fand allseits
Zustimmung, Karl Bachem (1858-1945), ebenfalls wie die beiden zuvor genannten Personen
ein Zentrumspolitiker, iibernahm als Jurist die Aufgabe, mit Lowenstein die Satzung fiir
die neue Institution zu entwerfen.*®

Auf der Versammlung vom 4. Mai 1911 in Berlin wurde von Vertretern der katholischen
Missionswissenschaft die Bildung des Vereins befiirwortet und die Satzung angenommen.*
Aus missions- und kolonialpolitischen Griinden war zunéchst Hamburg als Sitz des Instituts
ins Auge gefasst worden, schliefSlich entschied man sich fiir Miinster i.W.*® Anlisslich
des Katholikentags in Mainz erfolgte am 10. August 1911 im dortigen Priesterseminar
der formelle Vollzug des Rechtsakts. Zum Vorsitzenden der Neugriindung wurde Fiirst
zu Lowenstein gewdhlt; Schmidlin hatte die Leitung der wissenschaftlichen Kommis-
sion inne.*! In § 2 der Satzung ist als Zweck des Instituts »die Anregung und Férderung
wissenschaftlicher Arbeiten und Forschungen jeglicher Art aus dem Gebiete des katho-
lischen Missionswesens« festgelegt.*?

Gemaf3 § 3 wurde die Mitgliedschaft erworben durch Beschluss des geschiftsfithrenden
Ausschusses. Mitglieder konnten sein Einzelpersonen sowie Vereine und Genossenschaften
jeder Art.** Unter Leitung seines Vorsitzenden Léwenstein fand am 1. Dezember 1912 in
Berlin die erste Generalversammlung nach seiner Griindung statt. Trotz eher bescheidener
Werbearbeit zahlte das Institut Anfang 1913 unter 67 Mitgliedern sieben Bischofe und Weih-
bischofe im Deutschen Reich, drei Domkapitel, ein erzbischofliches Ordinariat, die Provinz-
oberen simtlicher deutscher Missionsgesellschaften und neun Universititsprofessoren.**

Der missionswissenschaftliche Lehr- und Forschungsbetrieb an der Universitit Miinster
wie auch der Ausbau des Internationalen Instituts*® nahmen eine insgesamt giinstige
Entwicklung. Es war insbesondere Schmidlins Bemiihungen zu verdanken, dass die neue
Universitétsdisziplin tiber Deutschland hinaus im katholischen Raum hoffihig wurde und
sie gegentiber der wissenschaftlichen Welt zu Ansehen gelangte. Allerdings kann nicht ver-
schwiegen werden, dass manche Aufgaben, die man sich gestellt, und einige Ziele, die man
sich gesetzt hatte, sich nicht haben verwirklichen lassen. Mangelnde Kooperation, innere
Spannungen und Polarisierungen, hauptsichlich jedoch Schmidlins »Kampfnatur«*®
verhinderten neben sonstigen Faktoren eine rundum nutzbringende und erfolgreiche
Arbeit. Unter dem wirkungsgeschichtlichen Aspekt betrachtet ist dennoch Beachtliches
geleistet worden.*

75jahrigen Bestehen des Internatio-
nalen Instituts flir missionswissen-
schaftliche Forschungen, in: ZMR 75
(1986), Heft 2/3.

46 Einer vertraulichen Information
zufolge war Schmidlin nicht nur bei
den Missionsleuten sehr in Misskredit
geraten, sondern selbst bei der Re-
gierung in Berlin. »Nach dem Kriege
wolle man gegen ihn vorgehen. Man
nahme Schmidlin den Kampf gegen
die Societas Jesu und P [Amandus]
Acker [Provinzial der Spiritaner und
eine der markantesten Missionsge-
stalten der damaligen Zeit] tibel. Der
SVD wiirde nichts geschehen, da
Professor Dr. Schmidlin mit der SVD
eins sei (quod tamen non est verum).
P. Schwager sei Schuld an allem, da

er Prof. Schmidlin auf den Schild ge-
hoben [...]. In Wirklichkeit wird P
Schwager doch wohl schon manchmal
gesagt haben: Die Geister, die ich rief,
die werd' ich nicht mehr los. Schmidlin
ist m.E. eine Gefahr fiir die ganze
Missionssache, aber Schmidlin nicht
allein, sondern die ganze Universitat«
(Generalsuperior Nikolaus Blum SVD,
Tagebuch, Eintrag vom 11. September
1915). Zu den hier angesprochenen
Querelen: LEUGERS, Interessenpolitik
(wie Anm. 6), 101-111.

47 Die Vorgdnge und vielfaltigen
Aktivitdten im Kreis um Josef Schmid-
lin in Minster, aber auch die Einsicht
weitblickender Personlichkeiten, dass
eine in vielerlei Hinsicht total gewan-
delte Zeitsituation eine entsprechende

Neuorientierung sowie eine profunde
Kenntnis der kolonialen und missio-
narischen Wirklichkeiten gebieterisch
erheischten, zeitigten Rickwirkungen
unter anderem auf Bayern und Oster-
reich. Ein Jahr nach Erteilung eines
missionswissenschaftlichen Lehrauf-
trags an Schmidlin erhielt der Privat-
dozent Dr. Albert Michael Koniger auf
Antrag des Dekans der Katholisch-
Theologischen Fakultat der Ludwig-
Maximilians-Universitat Miinchen vom
Koéniglich-Bayerischen Staatsministe-
rium einen Lehrauftrag fiir Missions-
und neueste Kirchengeschichte.
Bereits das erste Kolleg im Sommer-
semester 1911 mit dem Thema » Uber-
sicht Uber die neuere Missionsge-
schichte « stiel? auf reges Interesse.
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7 Schlussbemerkungen

Die Veranstalter des Symposions haben das mir vorgegebene Thema des Vortrags mit
einem Fragezeichen versehen. Mir ist nicht bekannt, welchen Bedeutungsinhalt sie dem
Begriff Prophetie bei der Konzeption der Festveranstaltung zugrundegelegt haben. Sie
verwenden ihn ohne nihere Erklarung. So heif3t es beispielsweise im Programmentwurf
vom Januar 2011: »Das prophetische Erbe der Mission bildet den Horizont, auf dem das
Symposion [...] eine theologische Vertiefung im Hinblick auf » Geistesgegenwart« in den
Kulturen und die globale Verantwortung der Mission anzielt. «

Ich fasse den Terminus »Prophetie« als ein Kommunikationsgeschehen im weitesten
Sinn auf. Propheten sind danach Individuen, die die Zeichen der Zeit als Kairos proleptisch
hellsichtig erkennen, den klaren Durchblick haben und als innovative Impulsgeber
demgemaf} interaktiv wie nachhaltig reagieren. Nach dieser Begriffsbestimmung waren
die mafigeblichen Akteure auf dem Gebiet des deutschen katholischen Missionswesens
am Anfang des 20. Jahrhunderts keine Propheten. Sie reagierten auf Bestehendes, Ideen,
Initiativen und Entwicklungen, die im protestantischen Raum teilweise bereits konkrete
Formen angenommen hatten. Hatte Schmidlin in seinen frithen Verdffentlichungen
noch den Eindruck erweckt, als sei die katholische Missionswissenschaft gleichsam aus
dem Nichts entstanden, so konzedierte er selber im weiteren Verlauf einschrinkend, dass
unterschiedliche Ansitze bereits vorhanden waren und Krifte verschiedener Art auf das
Werden der katholischen Missionswissenschaft eingewirkt hatten.*® Die damals dies-
beziiglich Agierenden waren gleichwohl Personen, die die Wichtigkeit und urgierende
Verpflichtung zur Verkiindigung der Frohen Botschaft wie auch die Bedeutung der Missions-
wissenschaft deutlich erkannt, in einer engagierten Aktionsgemeinschaft programmatische
und zukunftweisende Entscheidungen gefillt sowie entsprechende konstruktive Maf3-
nahmen in Angriff genommen und exzellente Pionierleistungen vollbracht haben. Dabei
kommt Josef Schmidlin als dem Begriinder der katholischen Missionswissenschaft ein
prioritires Verdienst zu.

Bald wurde mit dem Aufbau einer

eigenen Missionsbibliothek ein
bescheidener Anfang gemacht. In-
folge von Kdnigers Ernennung

zum auBerordentlichen Hochschul-
Prafessor an das Bamberger Lyzeum
erhielt Dr. Johann Baptist Aufhauser,
Privatdozent flir Kirchengeschichte,
am 2. Dezember 1911 den formellen
Lehrauftrag fir Missionsgeschichte
und neueste Kirchengeschichte.

Die Verhandlungen wegen Etablie-
rung eines Lehrstuhls fiir Missions-

wissenschaft an der Miinchener Uni-

versitat wurden durch den Ausbruch
des Ersten Weltkrieges im Sommer
1914 unterbrochen. Erst vier Jahre
spdter genehmigte das Kultus-
ministerium die etatmaRBige aulder-
ordentliche Professur flr Missions-
wissenschaft in der Theologischen
Fakultat. Mit Wirkung vom 1. Ok-
tober 1918 erhielt Aufhauser

das Extraordinariat. Einzelheiten
hierzu: RIVINIUS, Errichtung

(wie Anm. 25), 23-32.

48 In seiner siebenseitigen Be-
sprechung von Schmidlins 1919
erschienenen Missionslehre machte
etwa Johannes Warneck, Sohn von
Gustav Warneck, einleitend auf
dessen eigene Bemerkung aufmerk-
sam, dass er wegen mangelnder Vor-
arbeiten auf katholischer Seite oft
auf protestantische Autoren, nament-
lich Gustav Warneck, zuriickgegriffen
habe. Dazu bemerkt der Rezensent:
»Natdrlich sieht sich Schmidlin] &fters
gendtigt, mehr oder weniger scharf
gegen W[arneck] zu polemisieren,
aber das tritt doch zurtick gegentber
den weiten Wegstrecken, die er mit
ihm gemeinsam geht. Er ist gerecht
genug, vieles aus W's Missionslehre,
die reichlich zu Wort kommt, anzu-
erkennen und cum grano salis fur die
romische Mission auszumiinzen, ohne
nattrlich seinen katholischen Stand-
punkt je preiszugeben « (in: AMZ 46
[1919] 157-163, hier 157).

49 Thomas OHM, Joseph Schmidlin,
in: Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft (1947/1948)
3-11, hier 8.




Missionswissenschaftliche Initiativen in Miinster 19

Bei aller berechtigten Kritik an seiner Person muss man ihm historische Gerechtig-
keit zuteilwerden lassen. Denn es trifft zu, was Thomas Ohm (1892-1962) OSB, der 1946
Schmidlins Lehrstuhl {ibernommen hatte, in seiner um Differenzierung bemiihten
Wiirdigung des Altmeisters der katholischen Missionswissenschaft geschrieben hat: »Bei
Schmidlin haben sich viele Theologen missionswissenschaftliches Wissen und Begeisterung
fiir das Werk der Glaubensverbreitung geholt. Viele Missionare sind von ihm mit wert-
vollen Kenntnissen und Anregungen in die fernen Linder gezogen. Zahlreiche Gelehrte
haben bei ihm das wissenschaftliche Arbeiten gelernt und den Wert der Schmidlinschen
und Miinsterschen Schule durch bedeutende Arbeiten bewiesen. Auch derjenige, welcher
bei Schmidlin Brot fiir sein inneres Leben suchte, ist bei ihm oft genug auf die Rechnung
gekommen. «*?

Zusammenfassung

Der Beitrag zeichnet die Anfinge missionswissenschaftlicher Initiativen unter den
Katholiken in Deutschland nach, nimlich den Beginn des Internationalen Instituts fiir
Missionswissenschaftliche Forschungen sowie der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
(und Religionswissenschaft). Dabei wird auf die Bedeutung der Katholikentage fiir die
Missionswissenschaft eingegangen, v.a. die des Breslauer Katholikentags 1909. Dieser
wurde zu einem »Markstein « kiinftiger missionswissenchaftlicher Entwicklungen, die eng
mit dem Namen Joseph Schmidlin und dessen Lehrstuhl in Miinster verbunden sind. Vor
allem Zentrumspolitiker schufen die Gefifle, die in spéterer Folge fiir die katholische Mis-
sionswissenschaft vieles ermoglichten.

Abstract

The contribution traces the beginnings of missiological initiatives among Catholics in

Germany, namely the foundation of the International Institute for Missiological Studies as

well as the launching of the Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (und Religionswissenschaft)

[Journal for Missiology (and Religious Studies)]. In the process it looks at the Conventions

of German Catholics with respect to their significance for missiology, above all the Breslau

Convention of German Catholics in 1909. This became a >milestone« for future missiolo-
gical developments which are closely connected to the name of Joseph Schmidlin and his

university chair in Muenster. Politicians of the German Center Party in particular created

the frameworks which later made many things possible for Catholic missiology.

Sumario

El articulo esboza el comienzo de la misiologia bajo la iniciativa de los catélicos alemanes,
es decir el nacimiento del Instituto Internacional para Investigaciones Misoldgicas y de la
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (und Religionswissenschaft). Se resalta el significado
para la misiologfa de los »Katholikentage«, sobre todo del de Breslau en 1909, que se
convirtié en un mojon para los desarrollos misiol6gicos posteriores protagonizados por
Joseph Schmidlin y su citedra en Miinster. Politicos del partido del centro crearon los
moldes que después harian posible muchas cosas para la misiologia catélica.




Die Zeichen der Zeit
im Lateinamerika von heute:
Wege fiir die Mission

Fiir eine Prophetie einer »gemeinsamen Mission,
der Wiirde der Frauen und der Ausiibung der Spiritualitit
im stddtischen Raum

von Virginia R. Azcuy

Fiir die Kirchen Lateinamerikas ist es heutzutage nicht moglich, iiber »Mission und
Prophetie« auflerhalb jenes Horizonts zu sprechen, der von der entscheidenden Etappe
zwischen der Eroffnung des Zweiten Vatikanums im Jahr 1962 und der 2. Generalver-
sammlung der lateinamerikanischen Bischofe 1968 in Medellin vorgegeben wurde.'
2007, fast vier Jahrzehnte spiter, wird in dem Schlussdokument der Bischofskonferenz
in Aparecida mit einer gewissen Dringlichkeit daran angekniipft, wenn es heifit: »Die
Kirche ist aufgerufen, ihre Sendung unter den neuen Bedingungen Lateinamerikas und der
Welt griindlich zu iiberdenken und sie in Treue mutig wieder aufzugreifen« (DA 11). Auf
ebendieser Konferenz erarbeiteten die katholischen Bischofe im Dialog mit Theologinnen
und Theologen sowie verschiedenen Mitgliedern des christlichen Gottesvolkes ein heraus-
forderndes Missionsprogramm, das eine plurale Reflexion in unserem Kontinent hervor-
rief.? Die Rezeptionsphase des Dokuments dauert an und entfaltet sich in einem Prozess,
in dem ungeniigende Aspekte erginzt und neue Perspektiven eroffnet werden.* In diesem
Kontext mochte ich mich auf der Suche nach einer Aktualisierung der heutigen Theologie
der Zeichen der Zeit* auf folgende drei Fragestellungen konzentrieren, die ich fiir zentral
erachte: 1) Eine »gemeinsame Mission« als Paradigma fiir eine pastorale Umkehr dahin-
gehend, dass das ekklesiologische Subjekt der Mission neu zu bedenken ist; 2) die Wiirde
der Frauen und die Notwendigkeit, diese auch in der vorrangigen Option fiir die Armen
und Ausgeschlossenen als eine vorrangige Option fiir die armen und ausgeschlossenen
Maénner und Frauen auszudriicken; und 3) die Ausiibung und das Leben einer christlichen
Spiritualitit in stddtischen Gebieten. Aus meiner Perspektive einer auf der siidlichen
Erdhalbkugel lebenden und arbeitenden katholischen Theologin ist mein Anliegen dabei,
drei Aneignungsmaoglichkeiten der Beschliisse von Aparecida anhand einer weiten und
pluriformen Rezeption aufzuzeigen.

1 Die Zeichen der Zeit in Lateinamerika und ihre Lesart in Medellin

Die Theologie der Zeichen der Zeit als lehramtliches Erbe des II. Vatikanums in der Pastoral-
konstitution Gaudium et Spes wirkte sich prophetisch auf das Nachsinnen tiber die Prasenz
der Kirche in Lateinamerika aus. Das Zeichen der Zeit, das am stirksten die Kirche des
Konzils herausforderte, war laut Paul V1. die Veranderung der zeitgendssischen Welt, die
durch die Merkmale des Ubergangs, der Verwirrung, des Widerspruchs und der Angst
gepragt war. Nicht zuletzt im Lichte von Gaudium et Spes und der Enzyklika Populorum
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Progressio® beschiftigte sich die 1968 in Medellin stattfindende Zweite Generalversamm-
lung des Lateinamerikanischen Bischofsrats mit der Rolle der Kirche im Wandlungsprozess
Lateinamerikas. Die damals dort von den Bischéfen gelebte Kollegialitiit rief ein neues
Kirchenverstindnis hervor: »Jetzt ist der Augenblick gekommen, mit schépferischem
Elan das Handeln zu entwickeln, das an der Zeit ist und das mit der Kiihnheit des Geistes
und der Ausgewogenheit Gottes zu Ende gefithrt werden soll.«® Dabei handelte es sich
nicht um eine einfache Anwendung, sondern um eine Interpretation des II. Vatikanums,
die ihren Ausgangspunkt in der sozio-historischen Situation Lateinamerikas hatte. Das
Dilemma oder der kritische Punkt von Medellin war weniger die Unterscheidung des Er-
kennungszeichens jener Zeit, namlich der vorherrschenden Unterentwicklung, als vielmehr
die Unterscheidung des Strebens nach Gerechtigkeit und den vom Heiligen Geist vorange-
triebenen Wegen, um Gerechtigkeit zu erlangen. Erforderlich waren aus der geschichtlichen
Erfahrung gewachsenes Wissen, politische Klugheit und pastorale Weisheit, um so zu einem
praktischen Urteil iiber zweckmifige Beschliisse gelangen zu kénnen.”

Fiir die Teilnehmer der 2. Generalversammlung in Medellin war es offensichtlich, dass
dort eine neue pastorale Methode in Gang gesetzt worden war und dass das Ergebnis als ein
neues Pfingsten betrachtet werden konnte im Sinne eines neuen prophetischen Bewusst-
seins, das ein Aufwachen der lateinamerikanischen Kirche bedeutete. Zu den Zeichen der
Zeit in Medellin vermerkte McGrath: »Hitte jemand auf den ersten Blick gedacht, dass das
grofle Zeichen der Zeit auf unserem Kontinent die Sorge um die Entwicklung sein wiirde,
er hitte recht bekommen. Jedoch handelt es sich um ein Zeichen, dem mehrere Aspekte,
namlich die bereits aufgezeigten [des Umschwungs, der Wertschitzung des Personlichen
und des Zeitlichen wie auch der weltweiten Perspektive] zugrunde liegen, und das nur im
Lichte dieser Aspekte zu verstehen ist.® Zweifellos stachen in Lateinamerika die Realitit
der Armen und die Armut als eins der vorrangigen Zeichen der Zeit hervor und stellten
einen einzigartigen Orientierungspunkt auf dem pastoralen und theologischen Weg unserer
Kirchen dar. In Bezug auf die Rezeption in Argentinien wies Lucio Gera darauf hin, dass
Medellin einen zweifachen Weg eroffnete: den Weg der Armut der Kirche, namlich wie

~man sich arm macht, und den Weg der Armen als Dienst an und als Solidaritit mit ihnen. «°

1 Vgl Gustavo GUTIERREZ,
Prefazione, in: Silvia CATENA, In
popule pauperum. La Chiesa Latino-
americana dal Concilio a Medellin
(1962-1968), Bologna 2007, xi.

2 Vgl. AMERINDIA, Tejiendo Redes
de Vida y Esperanza. Cristianismo,
sociedad y profecia en América Latina
y el Caribe, Bogotd 2006; Victor

M. FERNANDEZ/Carlos M. GALLI, Dis-
cipulos misioneros. Marco teolégico-
pastoral para la Quinta Conferencia
de Aparecida, Buenos Aires 2006;
Samuel YANEZ /Diego GARCIA (Hg.),
El porvenir de los catdlicos latino-
americanos. Hacia la V Conferencia
General del Episcopado Latinoameri-
cano y del Caribe (Aparecida 2007),
Santiago de Chile 2006; AMERINDIA,
La Misién en cuestién. Aportes a la
luz de Aparecida, Montevideo/Bogota

2009. Zitiert als La Misién en cuestion.

3 Vgl.José C. CAAMANO, Cristo y la
vida plena. Aportes a la recepcion
de Aparecida, in: Teologia 94 (2007)

445-456, 446; Carlos M. GALLI,
Aparecida ;un nuevo Pentecostés en
América Latina y el Caribe?, in:
Criterio 2328 (2007) 362-371, 363;
Agenor BRIGHENTI, Pedagogia y
método para una recepcion creativa
de Aparecida, in: AMERINDIA, La
Mision en cuestion (wie Anm. 2),
229-240.

4 Vgl Fernando BERRIOS/Jorge
COSTADOAT/Diego GARCIA (Hg.),
Signos de estos tiempos. Interpreta-
cion teoldgica de nuestra época,
Santiago de Chile 2008. Zitiert als
Signos de estos tiempos; Virginia
R.AZcuy, Lo Spirito e i Segni di questi
tempi. Eredita, validita e avvenire di
un discernimento teologico, in: Conci-
liumn 47 (2011) 123-135.

5 Vgl. Gustavo GUTIERREZ,
Desarrollo: nuevo nombre de la paz.
A los treinta afos de la Populorum
Progressio, in: Ricardo FERRARA/
Carlos M. GALLI (Hg.), Presente y
futuro de la Iglesia en América Latina.

Homenaje a Lucio Gera, Buenos Aires
1997, 445-458, 453.

6 SEGUNDA CONFERENCIA GENERAL
DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO,
La Iglesia en la actual transformacion
de América Latina a la luz del Conci-
lio, México 1976, Bd. 2: Conclusiones,
41. Zitiert als I/ Conferencia 2.

7 Vgl. Lucio GERA, Teologia de los
procesos historicos y de la vida de las
personas, in: Virginia R. AzZCUY/José
C.CAAMARO/Carlos M. GALLI (Hg.),
Escritos Teologico-Pastorales de
Lucio Gera, Buenos Aires 2007, Bd. 2,
869-890, 888f.

8 Marcos MCGRATH, Los signos

de los tiempos en América Latina hoy,
in: Il Conferencia (wie Anm. 6), Bd. 1:
Ponencias, 73-100, 97.

9 Lucio GERA, San Miguel, una
promesa escondida, in: Azcuy/
CAAMANO/GALLI (Hg.), Escritos
Teoldgico-Pastorales de Lucio Gera,
Bd. 2 (wie Anm. 7), 271-295, 279.
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Die Mission der katholischen Kirche Lateinamerikas, die durch den Prophetismus von
Medellin und das Aufkommen der Theologien der Befreiung angestofien wurde, erlangte
einen neuen Impuls und ihre theologische Reife auf der 3. Generalversammlung der
Bischfe 1979 in Puebla. Dort fand die in Medellin geforderte Zentralitit der Forderung
der menschlichen Wiirde ihren Platz in dem Vorschlag einer durch die vorrangige Option
fiir die Armen geprigten Evangelisierung.® Ausgehend von diesem Vorrang galt es, , die
Augen fiir das Neue im Handeln Gottes in der Geschichte offen zu halten: »Um sicher-
zustellen, dass die Adressatinnen und Adressaten des Evangeliums heute und immer
die Armen sein werden, wird die Theologie der Befreiung ihre Methode nicht verraten
noch sich der Geschichte der Neuigkeit des Geistes verschlieen,.«"' Die Entwicklung
der lateinamerikanischen Theologie und die Ausweitung des Paradigmas der Befreiung
in andere Kontexte hinein zeigen das Wachstum und die Tragweite ihres prophetischen
Charakters, ohne dass dabei die vorrangige Option fiir die Armen an Kraft verlieren wiirde.
Die neuen Subjekte, die in das geschichtliche und kirchliche Bewusstsein hereinbrechen,
sind die Frauen, die Indigenen, die Afroamerikanerinnen und Afroamerikaner sowie die so
genannten »nifios/as »en riesgo««, womit in soziologischer Sprechweise die Middchen und
Jungen bezeichnet werden, die durch Gewalt, Alkohol, Drogen, Kriminalitdt, Menschen-
handel etc. gefihrdet sind."

2 Das Missionsprojekt von Aparecida

Auf der Bischofskonferenz von Aparecida beschiftigte man sich mit der Lage des
Christentums in Lateinamerika und der Karibik: Derzeit lebt in Nord- und Siidamerika
die Mehrheit aller Christen weltweit."> Uberraschend ist dabei die Zahl der autonomen
Christen, also derjenigen Gliubigen, die keiner kirchlichen Institution angehdren, am
bedeutsamsten jedoch das Phinomen der Pfingstbewegung."* In diesem Kontext einer
Metamorphose des Religidsen, die eindeutig ein Zeichen unserer Zeit ist,” stellt die Kon-
ferenz von Aparecida eine bei uns sehr geschitzte, tiefgreifende Herausforderung zur
Missionsarbeit vor. Nach Clodovis Boff handelt es sich um den »Gipfelpunkt des latein-
amerikanischen und karibischen Lehramtes [...], der eine »neue Etappe«in der kirchlichen
Mission auf dem Kontinent einliutet.«'® Fiir den brasilianischen Theologen besteht der
Erfolg der 5. Bischofskonferenz darin, dass sie »den Glauben als existenzielles Ereignis, als
, Gemeinschaftserfahrung« vorstellt, [...] sich ganzlich in den Bereich der Spiritualitat, des
innersten und lebendigsten Teils des Glaubens versetzt.«'” Unter dem Gesichtspunkt der

10 Vgl. Lucio GERA, Evangelizacion y
promocion humana, in: AZCUY/CAA-
MARNO/GALLI (Hg.), Escritos Teo-
ldgico-Pastorales de Lucio Gera, Bd. 2
(wie Anm. 7), 297-364.

11 Jorge COSTADOAT, Los signos de
los tiempos en la teologia de la
liberacion, in: Signos de estos
tiempos (wie Anm. 4), 131-148, 145.
12 Vgl José Oscar BEOZZO/Peter
HUNERMANN /Carlos SCHI-
CKENDANTZ, Nuevas pobrezas e
identidades emergentes. Signos de
los tiempos en América Latina,
Cérdoba 2006.

13 Siehe dazu: Oscar BEOZZO, El
cristianismo en América Latina y

el Caribe, in: AMERINDIA, Tejiendo
Redes de Vida y Esperanza (wie
Anm. 2), 187-218.

14 In Lateinamerika und der Karibik
verzeichneten die Katholiken wahrend
der ersten 7 Jahrzehnte des zo0. Jahr-
hunderts einen Zuwachs, der sie von
47,7% auf 53,9% aller Christen
brachte. Wahrend der folgenden 3
Jahrzehnte sank ihr Anteil dann auf
52,8%. Die Pfingstgemeinden stellten
gegen Ende des Jahrhunderts mit
27,2% den zweitgrofiten Anteil aller
Getauften. Vgl. El cristianismo en

América Latina y el Caribe (wie
Anm. 13), 190ff.

15 Vgl. Samuel YANEZ, Las meta-
morfosis de la religiosidad, in:
YANEZ/GARCIA (Hg.), El porvenir
de los catdlicos latinoamericanos
(wie Anm. 2), 37-41.

16 Siehe dazu: Zeitschrift des
»Instituto Humanitas Unisinos «;
http:/www.unisinos.br/ihuonline/
index.php.

17 Boff auf http:/Awww.unisinos.br/
ihuonline/index.php (wie Anm. 16).
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Missionsarbeit geht es darum, die extrovertierte, ekstatische Dimension der Kirchen zu
entwickeln; es wird zu einer pastoralen Umkehr im Sinne der Missionsarbeit aufgerufen.

Die Herausforderung der von Prozessen der Desinstitutionalisierung des Christentums
und neuem Suchen nach Spiritualitit begleiteten religiosen Verinderungen lidt zu einer
Neugestaltung der Glaubensgemeinschaften und Missionsformen ein; sie riittelt die Kirchen
aus ihrer Bequemlichkeit und innerlichen Eingeschlossenheit auf.'® Die missionarische Bot-
schaft von Aparecida lsst sich aus dem Aufruf zur »pastoralen Umkehr« ablesen, welche
darin besteht, »die morsch gewordenen Strukturen, die der Weitergabe des Glaubens nicht
mehr dienen, aufzugeben« (DA 365), »pastoral immer neu umzukehren«, »alles dafiir zu tun,
dass das Reich des Lebens errichtet werde« und »spirituelle, pastorale und institutionelle
Reformen« (DA 366, 367) einzuleiten. Es wird vorgeschlagen, »von einer rein bewahrenden
Pastoral zu einer entschieden missionarischen Pastoral iiberzugehen« (DA 370), und zwar
nicht im traditionellen Sinne einer punktuell erfolgenden »grofien Kontinentalmission«,
sondern in dem eines Erfahrens der Kirche »im Missionszustand«.!® Zu den Strategien fiir
die bestimmte pastorale Umkehr zihlen: ein Pastoralprojekt unter Mitbestimmung aller,
die Unterteilung der Pfarreien in kleinere territoriale Einheiten, um eine grofere Nihe
zu den Menschen zu erméglichen, und Einfithrung neuer Formen des missionarischen
Voluntariats (DA 371-372).

Mit Blick auf die Adressaten, die Vélker Lateinamerikas und der Karibik, bemerkt Victor
M. Ferndndez, dass bei Betrachtung der drei grofien, das Dokument strukturierenden
Themenbereiche - Leben, Missionare, Jiinger - »der Dreh- und Angelpunkt der Thematik
der ist, dass »unsere Vélker in ihm das Leben haben sollen<. Damit wird das Ziel jedes kirch-
lichen Handelns aufgezeigt: »Denn Jesu Vorschlag fiir unsere Vélker, der Grundgedanke
der Mission, ist die Verheiflung eines Lebens in Fiille fiir alle< (DA 361)«.2° Im 8., dem Reich
Gottes und der Forderung menschlicher Wiirde gewidmeten Kapitel, heifit es: » Unsere Mis-
sion, durch die unsere Vélker in ihm das Leben haben sollen, beweist unsere Uberzeugung,
dass in dem von Jesus geoffenbarten lebendigen Gott das Leben seinen Sinn, seine Frucht-
barkeit und seine Wiirde findet. Uns driingt der Auftrag, unseren Violkern die Fiille und das
Gliick des Lebens weiterzugeben, das Jesus uns bringt, damit jeder Mensch gemif3 der ihm
von Gott verliechenen Wiirde leben kann.« (DA 389) Die vorrangige Option fiir die Armen
wird in Aparecida als dem christlichen Glauben implizite Wahrheit bekriftigt.” Der Linie
der 4. Konferenz von Santo Domingo folgend wird auch in Aparecida die Lage der indigenen
und afroamerikanischen Gemeinschaften im Zusammenhang mit dieser Option gesehen,*
die Gender-Perspektive wird jedoch nicht mit diesem Punkt in Verbindung gebracht, auch
wenn sie implizit das gesamte Schlussdokument durchzieht.* Weitere an dem pastoralen
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Missionsprojekt hervorzuhebende Themen sind angesichts der neuen, bei Evangelisierung
und Unterscheidung der Zeichen der Zeit zu beriicksichtigenden Szenarien die Sorge
um Umwelt und Biodiversitit mit den Schwerpunkten Amazonien und Antarktis,** die
zunehmende Landflucht, die im lateinamerikanischen Kontext mit einer ausgepragten,
das »Recht auf Stadtleben « in Frage stellenden Gesellschaftsspaltung einhergeht, sowie aus
missionarischer Perspektive die urbane Pastoral der Kirchen.?®

3 »Gemeinsame Sendungg, die Prophetie der Partnership

Um das Primat der Missionsarbeit hervorzuheben, schreiben Stephen Bevans und Roger
Schroeder: the Mission has a Church, und deshalb miissten viele Dinge abgeschafft werden:
Kklerikale Privilegien ebenso wie Einschrinkungen bei den Laienamtern, bei der Rolle der
Frauen in der Pastoral und bei der Entscheidungsfindung in den Kirchen.?® Ich méchte
mich hier auf das von der Mission geforderte kirchliche Subjekt konzentrieren und auf die
verschiedenen Initiativen und Charismen von Laien in Kirchen und Zivilgesellschaft als
Zeichen unserer Zeit eingehen. Eine Bestandsaufnahme, die anhand soziologischer und
pastoraltheologischer Studien dazu beitragt, deren Praktiken christlichen Engagements in
Kirche und Welt sichtbar zu machen, verhilft zu einem neuen Bewusstsein iiber die Vielfalt
der Dienste an der Communio.” Was den Bereich des Cono Sur betrifft, wurde kiirzlich
in Santiago de Chile unter dem Namen »Iglesia entre todos« (Kirche aller miteinander)
eine Laieninitiative einberufen.?® Im Mirz 2011 wurde sie mit einem offenen Brief bekannt
gemacht, dessen Zweck es war, die Sichtweise von katholischen Laien darzustellen und zum
Dialog einzuladen. In dem Brief werden die Herausforderungen angesprochen, die sich
im Hinblick auf das Land und die Kirche stellen: vielfiltige soziale Briiche, Ungleichheit
im Bildungssystem, Notwendigkeit der Einsicht in Diversitit, Macht und Missbrauch in
der kirchlichen Organisation, das Gefiihl der Ausgeschlossenheit, das viele in der Kirche
empfinden. Auch beschreiben die Unterzeichnenden ihn als eine Art Einladung an die,
die sich mit ihnen identifizieren, und zeichnen nach, was »Kirche sein« fiir sie bedeutet:
die Berufung der Laien in der Nachfolge Christi zu leben, die Selbstlosigkeit als Weg der
Hingabe, das Evangelium als Inspirationsquelle fiir die Errichtung einer gerechten und par-
tizipativen Gesellschaft, die Freude an der Gemeinschaft und eine gastfreundliche Kirche,
»die jede und jeden zu ihrer Erneuerung einladt«.

In Ubereinstimmung mit dem Missionsvorhaben von Aparecida weist Jos¢é Comblin
auf die Notwendigkeit einer »radikalen Umstellung« hin, die »das ganze 21. Jahrhundert
in Anspruch nehmen wird«, da »die zukiinftigen Missionare, die imstande sind, das
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Erscheinungsbild der Kirche zu wandeln, Laien sein werden, Laienmissionare«.2® Es wurde
auch festgestellt, dass »die Kirche Laien braucht und LehrerInnen fiir Ethik und Moral-
theologie, die fiir einen solchen Dialog geriistet sind«.3® Es scheint unerlisslich, sich auf
den Weg einer kirchlichen Erneuerung unter dem Vorzeichen der Inklusion zu begeben, um
der Teilnahme von Laien mehr Raum gewihren zu kénnen; dringend miissen die Griinde
untersucht werden, die in den Ortskirchen den Ubergan g zu einer anerkannteren, aus-
gebildeten und eine zentrale Rolle spielenden Laienschaft verhindern. Im Zusammenhang
mit der Konferenz von Aparecida wurde von der notigen Erneuerung des Priesteramtes
im Sinne eines von Autoritarismus und pastoralem Zentralismus bereinigten Dienstes
gesprochen, besonders im Hinblick darauf, dass viele Katholiken sich von ihren Kirchen-
gemeinden abwenden: »Die Amter sind immer noch in der geweihten Priesterschaft
gebiindelt, die jedoch immer kleiner wird im Vergleich zu anderen Konfessionen. «! Beziig-
lich der Akteure, die die Rezeption von Aparecida in missionarischer Hinsicht voranbringen
sollen, beschreibt Agenor Brighenti die Gesamtheit des Volkes Gottes mit seiner Vielfalt an
Berufungen als das eigentliche Subjekt der Rezeption; Aufgabe des Bischofs und des Klerus
sei es, diesen Prozess anzustofien: das Projekt bekannt zu machen, die Teilnahme Aller anzu-
regen und anzuerkennen, die sich in den Kirchen bemerkbar machende Vielfalt zu schiitzen
und die Einheit zu bewahren, die lokale Rezeption im Einklang mit der gesamten Kirche
zu halten. Seine Diagnose aber fillt niederschmetternd aus: »Es mangelt, vor allem beim
Klerus, an Engagement, den Laien Gelegenheiten anzubieten, sich mit Geist und Inhalt des
Schlussdokuments von Aparecida zu befassen. «*2 Diese Tatsache geht einher sich mit einer
Hintansetzung der fiir die Mission so wichtigen Bildung: die missionarische Jiingerschaft
»erwichst und stérkt sich aus einer soliden und andauernden Bildung [...], die unentbehr-
lich ist fiir eine christologische und kirchliche Erneuerung«.®* Dazu erklirt Consuelo Vélez,
dass »Bildung »empowerment« bedeutet fiir diejenigen, die sie erwerben. [...] Man sollte
keine Angst vor den > Resultaten« einer theologischen Ausbildung haben oder vor den von
ihr ausgel6sten » Krisen«. Vielmehr sollte man den Wunsch hegen, diesen Schritt zur Reife
im Christenvolk zu tun, die Theologie bekannt zu machen, sie dem Volk Gottes zugang-
lich zu machen fiir einen reifen, bewussten, freien und verantwortungsvollen Glauben. «**
Communio und Partizipation, Vielfalt und Freiheit, Amter und Dienst am Nachsten,
wonach viele Christen kraft ihrer Taufe streben, stellen unsere Glaubensgemeinschaften im
Hinblick auf die missionarische Communio vor die Herausforderung einer Unterscheidung
der Qualitit der gegenseitigen Beziehungen.”> Das Ordensleben zeichnet sich dadurch aus,
bei den Beziehungen zwischen verschiedenen christlichen Lebensformen eine wichtige Ent-
wicklung angestoflen und damit einen Beitrag zu einer inklusiven Jiingerschaft geleistet zu
haben. 2003 empfahl das Beratende Organ der Kongregation fiir die Institute des geweihten
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Lebens und die Gesellschaften des apostolischen Lebens, einen Text tiber die Mutuae
Relationes im Volk Gottes zu verbreiten:* »Eins der Hoffnungszeichen fiir Kirche und Welt
ist die mit Laien, anderen Geweihten, Priestern und Bischéfen gemeinsame Spiritualitit und
Sendung. «*’ Die Formen der Ausstrahlung und Fruchtbarkeit der Charismen erschépfen sich
nicht in der Wirklichkeit dieser »gemeinsamen Sendung«, auch wenn sie darin eine kon-
krete und zeitgeméfle Form der Erneuerung und Neubedeutung finden. Fiir das geweihte
Leben handelt es sich um eine grundlegende Forderung, die bereits zu einem Aufblithen
verschiedener Formen von Austausch, Assoziierung und gegenseitiger Bereicherung mit
dem Laienstand gefiihrt hat, sowohl in spiritueller als auch in missionarischer Hinsicht.*®
Das Ziel ist, »in differenzierter Gleichheit und Gegenseitigkeit — die symmetrisch ist — Mis-
sion und Spiritualitdt mit anderen Lebensformen zu teilen; dies ldsst uns Vorrangstellungen
und Komparative tiberwinden und 6ffnet uns fiir ein korporatives Leben als Glieder ein und
desselben Leibes, als Jiinger und Zeugen Jesu; ein Leben in allumfassender Geschwisterlichkeit
und als Apostel des Evangeliums, jederzeit beraten, ermuntert und angeleitet von den Pries-
tern«.* Offenkundig wird, dass es wichtig ist, die tatséchliche Gleichheit in den Beziehungen
zwischen Geweihten und Laien zu iiberpriifen und zu fordern und die Uberreste jener Vor-
stellung, geweihtes und Ordensleben seien Zustinde der Vollkommenbheit, zu iiberwinden,
da diese die gliubigen Laien immer noch abwertet.*’ Gerade in Aparecida werden Hirten
und Ordensleute aufgerufen, dazu beizutragen, »dass eine neue Generation von Christen
zu Jiingern und Missionaren wird und eine Gesellschaft entsteht, in der Gerechtigkeit und
Menschenwiirde geachtet werden« (DA 217).

Die »gemeinsame Sendung« wirft die Frage auf, ob wir uns zu einer neuen Ausrichtung
in der Missionswissenschaft hin bewegen: Handelt es sich um das Entstehen einer neuen
Weise, zu missionieren bzw. Kirche zu sein?* Stehen wir am Anfang eines neuen Weges fiir
die ganze Kirche oder einfach vor einer Option fiir einige? Die neuen Erscheinungen von
»Laienbewegungen«, »Laienverbanden«, »gemeinsamer Sendung/gemeinsamem Charismax,
»VolksmissionarInnen«, unter anderen, scheinen auf die Neuigkeit einer Vitalitit und
Dynamik im Christentum hinzuweisen, wie sie dem Heiligen Geiste zu eigen ist. Als
Auferungsformen neuen Suchens und neuer Erfahrungen sind sie viel versprechende Indizien
einer neuen Kirchlichkeit, eines inklusiven, prophetischen Sendungsbewusstseins inmitten
haufig sich duferndem klerikalen Autoritarismus und Machtzentralismus der Amtskirche.
Die - noch bescheidene - Entwicklung einer echten gemeinsamen Sendung in der katho-
lischen Kirche kann von den Anforderungen her verstanden werden, die einer gemeinsamen
Heiligkeit innewohnen. Die, die diesen Weg beschreiten, erkennen an, dass die in den Dienst
der Sendung gestellte Vielfalt eine grofle Gnade ist. Ein kontinentales Missionsprojekt wie
das von Aparecida geforderte ruft nach einem neuen kirchlichen Subjekt; die gemeinsame
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Sendung kann die Gestalt sein, welche eine inklusive Gemeinschaft annimmt, die sich »um
den Tisch und um die Welt herum« bildet und die die Prophetie der Partnership verkiindet.*?

4 Die Wiirde der Frauen: eine noch unerfiillte Prophetie?

Im lateinamerikanischen und karibischen Umfeld ist die Thematik der soziodkonomisch
Armen allmihlich zuriickgetreten hinter eine Wiederentdeckung der unterschiedlichen
Gesichter der Exklusion: Frauen, Indigene, Afro-Amerikaner, Migranten und andere. Vor
einem Horizont der Befreiung fand das Erkennen dieser Subjekte seine Entsprechung in
der theologischen Reflexion: in den Theologien der Armen und den von Frauen gemachten,
im Bereich der Frauenperspektive, bei lateinamerikanischer Feministinnen und Befrei-
ungsfeministinnen.* In diesem Sinne konnen einige auf die Armen bezogene theologische
und lehramtliche Aussagen - mit der gebithrenden Nuancierung - auf die Frauen und
ihre Wiirde tibertragen werden, auch wenn der Unterschied zwischen Mann und Frau mit
keinem anderen anthropologischen Unterschied vergleichbar ist. Tatsichlich ist dies der vom
katholischen Lehramt eingeschlagene Weg: auf der 3. Konferenz von Puebla wurde von der
»armen Frau als zweifach unterdriickter« gesprochen. Allerdings nur in der einzigen Fuf}-
note des Dokuments!** Mit Ecclesia in America wurde die Formel von der »Feminisierung
der Armut« eingefiihrt und gezeigt, dass die Mehrheit der Armsten und Ausgeschlossensten
aus Frauen besteht, eben weil diese Diskriminierungen verschiedenster Art ausgesetzt sind:
soziodkonomische, kulturelle, ethnische, religiose etc. Dieses Korrelat wurde auch von der
Befreiungstheologie und der feministischen lateinamerikanischen Theologie entwickelt.*®
Auf der 5. Bischofskonferenz, in Aparecida, war die Rede von der Wiirde des

Menschen, und diese wurde einige Male als Wiirde der Frauen ausgefiihrt (vgl. DA 6, 48,
406, 451, 453); die seit GS 29 fiir das katholische Lehramt so klare Verbindung mit der
vorrangigen Option fiir die Armen und dem christologischen Glauben wurde jedoch,
von einigen wenigen Ausnahmen abgesehen (vgl. DA 391-398),%¢ nicht hergestellt. Als
Kollektiv erscheinen die Frauen auch nicht unter den »leidenden Antlitzen, die uns
schmerzen« (DA 407-430), wenn auch von »Jungen und Midchen«, »Minnern und
Frauen« gesprochen wird (vgl. DA 409, 422). Die Mehrdeutigkeit der Formulierungen
erweckt den Eindruck, man zOgere, wenn es darum geht, die Frauen explizit unter die
vorrangigen Adressaten der kirchlichen Mission, der vorrangigen Option, aufzunehmen,
obwohl ihre tatsichliche Diskriminierung durch den Machismo in vielen von Ungleich-
heit und Gewalt geprigten Situationen konstatiert wird. Eine diesbeziigliche Rezeption
Aparecidas ladt neben dem Ausloten des Frauenthemas im Dokument dazu ein,* iiber
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die Beziehung zwischen Wiirde der Frauen, vorrangiger Option fiir die Armen und
christologischem Glauben nachzudenken.*® Mein Vorschlag zur Reflektion ist darauf
ausgerichtet, iber die Stédrkung der Wiirde der Frauen und die Solidaritdt mit ihnen
nachzudenken als eine dem christologischen Glauben implizite Wahrheit. Ich wihle
zum Ausgangspunkt den Satz Benedikts XVI. aus der Eréffnungsrede der Konferenz
von Aparecida: Die Option fiir die Armen ist im christologischen Glauben mit beinhaltet
(Benedikt XVIL.). Christus hat sich mit jedem Menschen, Mann und Frau, vereint
(vgl. GS 22); deshalb ist die grundlegende Menschenwiirde eines jeden und einer jeden
eingeschrieben in die Wahrheit des fleischgewordenen Wortes. Angesichts der Diskri-
minierung, die Frauen wegen ihres Geschlechts erleiden, muss verkiindet werden, dass
die Wahrheit iiber Christus nicht trennbar ist vom Schutz des erfiillten Lebens der Frauen
und eines jeden Menschen. Der Glaube an Christus verpflichtet uns zur Férderung der
Frauen und aller Menschen sowie zur Anklage jeglicher Verletzung ihrer Wiirde. Wenn
dass erfiillte Leben der Frauen eine dem christologischen Glauben implizite Wahrheit ist,
dann ist Solidaritit mit ihnen Bestandteil der Christologie, die zu leben die christlichen
Gemeinden angerufen sind.

Die Forderung der Wiirde der Frauen als im christologischen Glauben inbegriffene
Wahrheit bedeutet eine wichtige Herausforderung fiir die christliche Mission, deren vor-
rangige Aufgabe die Verkiindung des Evangeliums Jesu Christi ist. Geschichtlich gesehen™”
haben die Frauen - vor allem Indigene und afrikanische Sklavinnen - wihrend des gesamten
Kolonisationsprozesses, dessen Folgen bis heute andauern, politische Unterdriickung, wirt-
schaftliche Ausbeutung und sexuelle Gewalt durch die Eroberer erlitten. Bei der gewaltigen
Aufgabe, die Wiirde der Frauen wiederherzustellen, miissen Patriarchat und Machismo
itberwunden und zugleich das Erbe der in der Vergangenheit unserer Kulturen verleug-
neten weiblichen Natur gerettet werden. Derzeit nimmt in Lateinamerika und der Karibik
das Bewusstsein fiir die Entwicklung der Menschen im Allgemeinen und der Frauen im
Besonderen zu, aber es bleibt noch viel zu tun. Dem Bericht der Vereinten Nationen iiber die
menschliche Entwicklung in Chile 2010 zufolge »bedeutet das Bekdmpfen des harten Kerns
der Ungleichstellungen der Geschlechter das Eingestindnis, dass ungleiche Beziehungen
der Geschlechter die Folge einer Gesellschaftsordnung sind, an der Akteure, Michte,
Interessen und tief verankerte kulturelle Uberzeugungen beteiligt sind [...] Grundlage
ist die radikale Gleichheit aller Biirger an Wiirde, Fihigkeiten und Chancen, ihre Lebens-
planung zu verwirklichen. Dies ist nicht méglich ohne egalitire Beziehungen zwischen
den Geschlechtern.«*® In der katholischen Kirche erheben viele Frauen und Ménner ihre
Stimmen und beharren auf der Prioritit, die so vielen nach Gerechtigkeit und Partizipation
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fiir die Frauen schreienden Situationen einzurdumen ist;™ ein inklusiver Genderentwurf,
der auch Lage und Wiinsche der Ménner beriicksichtigt, gewinnt an Umfang %2 Dennoch
beharrt man darauf, die Ungleichheit zu leugnen und stigmatisiert den Feminismus, nur
um die eigene Blindheit in Genderfragen nicht zuzugeben: von Frauen und ihrer Wiirde
zu sprechen ist immer noch unbequem und dringlich.

Glauben und Gerechtigkeit waren immer ein Begriffspaar, das man beim Nachdenken
tber fiir die christliche Mission in Lateinamerika und der Karibik nicht umgehen konnte.
Gerechtigkeit ist die Antwort auf jegliche die menschliche Wiirde beleidigende und sich
dem Plan Gottes widersetzende Diskriminierung; zur Verkiindigung des Reichs Gottes
gehort die Verkiindigung von Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung. Eine
prophetische Mission fiir das 21.Jahrhundert verlangt, diese unaufschiebbare Heraus-
forderung entschlossen anzugehen: ein menschenwiirdiges Leben fiir die Frauen und
fiir alle.”® Die Ungleichstellung der Geschlechter und das Hereinbrechen der Frauen als
Zeichen unserer Zeit werfen fiir das Christentum eine Forderung von ethischer Prioritiit
und institutioneller Glaubwiirdigkeit auf: das zu erginzen, was an der Prophetie der Mis-
sion noch fehlt, und dazu in den Diskursen und Praktiken eine Wirklichkeit ans Licht
hervor zu holen, welche die Verkiindigung des Reichs Gottes an die Armen und Aus-
geschlossenen auf die Probe stellt. In Ubereinstimmung mit dem Missionsprojekt von
Aparecida, das die Mission als Paradigma von »Bestitigung und Zusammenfassung« der
kirchlichen Tradition Lateinamerikas und der Karibik darstellt,** lidt die heutige Zeit ein,
die Mission der Gerechtigkeit® in Bezug auf die Frauen zu erkliren, besonders wenn diese
arm, ausgeschlossen, indigen und afroamerikanisch sind.>® Wie Bevans und Schroeder
schreiben, halten die Folgerungen aus Gal3,28: Hier ist nicht Jude noch Grieche, hier ist
nicht Knecht noch Freier, hier ist nicht Mann noch Frau fir die Kirche jeglicher Zeit und
jeglichen Kontextes neue Herausforderungen bereit.” Auf diesem Weg stellt der Beitrag
der feministischen Theologien zur Neu-Schreibung der Missionswissenschaft und zum
Eréffnen neuer Horizonte eine Chance dar, die nicht vertan werden darf: Wozu braucht
man eine Verinderung des Blickwinkels in der Mission? Um Uberzeugungen und
Praktiken dahin gehend zu verdndern, dass sie in der pastoralen Fiirsorge und in unseren
Glaubensgemeinschaften wirksamer und getreuer dem Aufbliihen des Lebens von Frauen,
Minnern und deren wechselseitiger Beziehungen dienen kénnen. Die Sendung in femi-
nistischer, inklusiver Lesart neu zu formulieren, fiihrt sicherlich zu einer Revision der
EkKlesiologie; auch in dieser Hinsicht ist noch ein langer Weg zuriickzulegen, damit die
theologische Mitwirkung der Frauen, ihre Beitrige in egalitirer Anthropologie und ihre
neuen Verdnderungsperspektiven angenommen werden.*®
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5 Spirituelle Ubungen im stidtischen Raum und missionarische Pastoral

Der Hunger nach Spiritualitit ist ein Zeichen unserer Zeit und steht im Zusammenhang
mit den Prozessen zunehmender Verinderung, Desinstitutionalisierung und religiésen
Pluralismus.” Verschrinkt ist diese Erscheinung mit einem weiteren Kennzeichen unserer
Zeit, der unablissigen Verstidterung: die Stadt ist ein Zeichen der Zeit und gleichzeitig ein
Schauplatz, um andere Zeichen wahrzunehmen.*® Die Unterscheidung derjenigen spirituellen
Ubungen, die am besten geeignet sind, die »pastorale Umkehr« und den Ubergang »von einer
rein bewahrenden zu einer entschieden missionarischen Pastoral« (DA 370) voranzutreiben,
ist ratsam, da im Zusammenhang mit der Suche nach Spiritualitit oft ein Besorgnis erregender
Befund geiufert wird: die mangelnde Spiritualitéit im pastoralen Handeln.* Den Heiligen
Geist aufer Acht zu lassen bedeutet, die Sendung zu ignorieren; fiir das von Aparecida
angeregte Missionsprojekt ist es aber nétig, seine Prisenz in unseren Kirchen lebhafter
sichtbar zu machen.® Von »spirituellen Ubungen« zu sprechen setzt eine ganzheitliche Sicht
voraus, einen Dialog zwischen Spiritualitit und Pastoral; unter dem Begriff der »Ubungen«
versteht man die gelebte Spiritualitiit (lived spirituality), die mittels Praktiken ausgedriickte
und konkretisierte Spiritualitit.®® Indem ich drei, nach meinem Erachten fiir den stidtischen
Raum grundlegende, spirituelle Ubungen beschreibe, versuche ich, die Herausforderung
einer »neuen urbanen Pastoral«, einer missionarischen Pastoral, aufzunehmen (vgl. DA 517).

Das Ausiiben mitfiihlender Solidaritdt unter dem Gesichtspunkt der vorrangigen Option
fiir die Armen: Im Zusammenhang mit der weltweiten Globalisierung wird von Bangkok,
Seoul, Taipeh, Sao Paulo, Mexiko City und Buenos Aires als vom »globalen Siiden«
gesprochen, der Anbindung an die wichtigsten internationalen Finanz- und Handels-
zentren hat.* Wegen des Phinomens der »Dualisierung«, bei dem globale Knotenpunkte
mit informellen Wirtschaftsformen, unzureichenden stidtischen Dienstleistungen, Armut,
Arbeitslosigkeit und Unsicherheit einhergehen, werden die lateinamerikanischen Stidte
auch als »emergente Stadte« betrachtet. In ihnen ist zunehmend die Trennung in Stadt-
teile fiir verschiedene gesellschaftliche Schichten zu beobachten mit den entsprechenden,
die unterschiedlichen Gesellschaftsgruppen auseinander haltenden Barrieren: Mauern,
Wachposten, geschlossene Viertel, Hochhiuser mit Zugangscode. Der Bericht der UNDP
fiir Argentinien spricht von »residentieller Segregation«,ﬁs wo er beschreibt, wie die so-
zialen Ungleichheiten sich im stidtischen Raum darin niederschlagen, dass die drmsten
Bevilkerungsgruppen in Stadtteile mit schlechterer Grundversorgung abgedringt werden,
wihrend sich die wohlhabenden Schichten in geschlossenen Stadtteilen abkapseln.®® Ex-
klusion zeigt sich hier als Zeichen unserer Zeit und Solidaritét als konkrete Antwort der
lateinamerikanischen Kirche darauf, in der vorrangigen Option fiir die Armen, wie sie
von unseren Bischéfen und vielen anderen Angehorigen des Volks Gottes ergriffen wird.”

58 Vgl.Zoé BENNETT MOORE, Intro-
ducing Feminist Perspectives on

urbana, in: Nuevo Mundo 12 (2010)
111-129.

in Argentinien koordiniert wird. Sie
findet statt im Rahmen des von

Pastoral Theology, Cleveland 2002,
106-120; RUSSELL, Church in the
round (wie Anm. 42), 75-148; Natalie
K.WATSON, Feminist Ecclesiology,
Cleveland 2002, 53-65.

59 Vgl. Azcuy, Der Durst nach
Spiritualitdt in der Stadt, in: Mission
und Prophetie in Zeiten der Inter-
kulturalitat. Inspiriert wurden diese
Reflexionen von der gemeinsamen
Forschungsarbeit » Teologia Urbana.
Sentidos y practicas de espiritualidad
en espacios urbanos, die von mir

Margit Eckholt, Professorin am Insti-
tut fir Katholische Theologie der Uni-
versitat Osnabriick, geleiteten interna-
tionalen Projekts » Pastoral Urbana«
(vgl. Anm. 18).

60 Katheryn TANNER, Spirit in the
Cities. Searching for the Soul in the
Urban Landscape, Minneapolis 2004,
ix-xv; Virginia R. AZcuy, La ciudad,
signo de estos tiempos y lugares. El
discernimiento de los signos de Dios
y el desafio de una espiritualidad

61 Vgl.Roberto CALVO PEREZ, La
conversion pastoral: criterios y
perspectivas, in: Burgense 44 (2003)
485-513, 24ff.

62 Vgl. COMBLIN, El proyecto de
Aparecida (wie Anm. 2g), 182-183.
63 In diesem Punkt gebe ich mich
als Anhangerin der biographischen
und ethnografischen Methode in
der Theologie zu erkennen und folge
den Anregungen Elizabeth Lieberts,
die auf die Nahe zwischen Pastoral-
theologie und Spiritueller Theologie




Die Zeichen der Zeit im Lateinamerika von heute 31

Eine im Kontext der Zweihundertjahresfeier der Unabhingigkeit in Buenos Aires unter
pastoraltheologischer Perspektive durchgefiihrte Fallstudie hilft bei der Vertiefung dieses
Zeichens in unserem Umfeld, indem sie zwei konkrete, weltliche Verwirklichungen auf-
zeigt: das Solidarische Netzwerk der im Gesundheitswesen Arbeitenden (Red Solidaria
de Profesionales de la Salud), koordiniert von Dr. Justo Carbajales, und das von Juan Carr
gegriindete Solidarische Netzwerk (Red Solidaria).®® Beide Initiativen sind aus den Zustin-
den in Buenos Aires hervorgegangen und beinhalten eine Spiritualitit der Hoffnung und
Selbstlosigkeit, wie Aparecida sie fiir unsere neue urbane Pastoral empfiehlt (vgl. DA s17¢).

Die Ausiibung spiritueller Begleitung wird von den diversen Suchenden nach Spiritualitat
in unserer Zeit konstant gefordert und hiufig als konkrete Anleitung fiir das praktische
Leben der Gliubigen angefragt: Die geistliche stellt eine grundlegende Vermittlung dar im
Werdegang des christlichen Glaubens und seiner Entfaltung zur Reife. Christliche Lebensliufe
und Gemeinschaften zu begleiten erfordert ein besonderes Urteilsvermégen, um den Hauch
des Heiligen Geistes inmitten der konkreten menschlichen und gesellschaftlichen Alltagswirk-
lichkeiten auszumachen und die Gottesvorstellungen zu erforschen, die die Glaubenswelt der
begleiteten Person oder Gruppe bestimmen. Wie sollte man diejenigen in ihrer Beziehung zu
Gott begleiten, die in ihrem Beziehungsleben durch Verlassen oder Gewalt verletzt wurden?
Wie sollte man helfen, wenn die die Glaubenswelt einer Person bildenden Gottesvorstellungen
im Widerspruch zur christlichen Heilsbotschaft stehen oder diese verzerren? Wie kann man
die Gegenwart des Geistes und seine Anzeichen in persénlichem Leben und Berufung eines/
einer jeden, in ihrem/seinem Zusammenleben mit Anderen, erkennen? Wie lisst sich der
Irrweg der Illusion vermeiden, um sich wirklich der Mystik niihern zu kénnen? In der Praxis
der spirituellen Begleitung wird die Notwendigkeit einer ganzheitlichen christlichen Bildung
deutlich, die sich auf die biblischen Fundamente der Theologie stiitzt sowie auf Beitriage der
Human- und Gesellschaftswissenschaften, insbesondere Psychologie und Religionssoziolo gie.
Als wichtige Rdume fiir die Praxis der geistlichen Begleitung und die Ausbildung von Laien
in der Stadt stellen die Spirituellen Zentren mit ihren diversen Merkmalen und Ansitzen
eine grundlegende Vermittlung fiir die Mission dar.%®

Die Ausiibung biblischer Spiritualitit ist die Quelle der christlichen Spiritualitit, be-
sonders im Kontext religiésen Pluralismus und ékumenischen sowie interreligiosen
Dialogs.” Blickt man zuriick auf die letzten Jahrhunderte in der katholischen Kirche und
betrachtet, wie dort Seelsorge »gemacht« wurde, dann ist festzustellen, dass das Lesen der
und die Beschiftigung mit der Bibel dabei keine grofie Rolle gespielt haben. Im Laufe des
20. Jahrhunderts, vor allem seit den 1960er-Jahren, gibt es Bibelpastoral in der katholischen
Kirche. Der Umgang mit der Bibel ist seither zu einem ganz wesentlichen Bestandteil der
Seelsorge geworden; mehr noch: heute gilt der Grundsatz, jedes pastorale Handeln solle an
die Bibel riickgebunden sein.” In Lateinamerika und der Karibik hat diese Neuausrichtung
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an der Bibel in diversen Initiativen Form angenommen, hervorzuheben sind die Praktiken

volkstiimlicher Bibellesungen, Bibelkreise, lectio divina als Schriftgebet, Bibelkurse, Bibliod-
ramen etc ... In Argentinien erfreuen sich die Initiativen zur betenden Lektiire der Bibel als

»Worte, so siift wie Honig« (Palabras con miel) zunehmenden Interesses, sie sind von der
Vorstellung des Wortes als einer Nahrung, stifs wie Honig inspiriert (vgl. Ez 3,3) und arbeiten

als Bibelkreise mit diversen Kursen in Kirchen und Gemeindehdusern in Buenos Aires.”?

Ebenso gibt es biblische Fortbildungszentren wie die »Escuela Biblica de Sién« in Buenos

Aires und »Parresia« in Coérdoba. Die Konferenz von Aparecida hat die Praxis der lectio

divina als elementaren Ort der Begegnung mit Jesus und als unentbehrliche Vermittlung fiir
eine biblische Pastoral hervorgehoben (vgl. DA 249, 247-248). Die Ausiibung mitfithlender
Solidaritit und spiritueller Begleitung nihrt sich zweifellos aus den verschiedenen Praktiken

biblischer Spiritualitit. Die von den Herausforderungen der Stadt in Anspruch genommene

Mission macht eine vollstindige Bildung der Getauften unerlisslich, um sie fiir die urbane

Mission und das Beleben der christlichen Spiritualitit zu befihigen.”

6 Ein Sinnbild fiir die Mission:
»sie lief} ihren Wasserkrug stehen und eilte in die Stadt« (Joh 4,28)

Die Begegnung Jesu mit der Frau aus Samarien im vierten Evangelium (vgl. Joh 4,1-42), zeigt
den Typus einer Geschichte auf, deren theologischer Fokus auf der Mission liegt. Die grund-
legende Zielftihrung der Erzdhlung ist es, die Missionierung der Samariter zu legitimieren
und eine volle Gleichheit zwischen den samaritischen Christen und den Judenchristen inner-
halb der johanneischen Gemeinde zu begriinden. Die Verwunderung der Jiinger (4,27ff.)
und die Konversion der Samariter (4,39) bestitigen dabei die missionarische Rolle der Frau,
deren fiinf Eheménner eher symbolisch als real zu sein scheinen. Die Interpretation (des
Textes) zeigt eine »inklusive Jiingerschaft« als Schliisselaussage des Textes auf: »Niemand
wird ausgeschlossen, niemand soll ausgeschlossen werden aus dem universalen Reich des
Retters der Welt.«” In dieser transformierenden Weisheit wird die prophetische Dimension
der Erzdhlung sichtbar, die eine missionarische Praxis und eine Praxis der Spiritualitit
eroffnet. So konnen in diesem biblischen Bild auf gewisse Weise die in diesem Vortrag
vorgestellten Aspekte des missionarischen Projektes von Aparecida zusammengefasst
werden: die gemeinsame Mission, die Wiirde der Frauen und die Ausiibung sowie das Leben
einer Spiritualitit in stddtischen Gebieten. Die Figur Jesu, der sich auf den Dialog mit der
samaritischen Frau einldsst, stellt dabei eine Herausforderung dar angesichts der sozialen
und rituellen Verbote; sie steht fiir einen Ruf zur Einheit durch Uberwindung des Grabens
zwischen den beiden Volksgruppen und fiir ein Wachrufen des Geistes Gottes, der jedwede
Form von Diskriminierung durchbricht und in die Alltagswelt einbricht, um so einen Raum
der spirituellen Erfahrung zu erdffnen. Ein Sinnbild fiir die Mission.
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Zusammenfassung

Vor dem Hintergrund des Zweiten vatikanischen Konzils und der Generalversammlungen
des lateinamerikanischen Bischofsrats, vor allem der letzten in Aparecida 2007, welche die
Kirche aufgerufen hat, »ihre Sendung unter den neuen Bedingungen Lateinamerikas und
der Welt griindlich zu iiberdenken und sie in Treue mutig wieder aufzugreifen« (DA 11),
geht die Autorin dem Zusammenhang von Mission und Prophetie heute in Lateinamerika
nach. Auf der Suche nach einer Aktualisierung der heutigen Theologie der Zeichen der
Zeit in diesem Kontext konzentriert sich der Beitrag auf folgende drei Fragestellungen:
1) Eine »gemeinsame Mission«als Paradigma fiir eine pastorale Umkehr dahingehend, dass
das ekklesiologische Subjekt der Mission neu zu bedenken ist; 2) die Wiirde der Frauen
und die Notwendigkeit, diese auch in der vorrangigen Option fiir die Armen und Aus-
geschlossenen als eine vorrangige Option fiir die armen und ausgeschlossenen Minner und
Frauen auszudriicken; und 3) die Ausiibung und das Leben einer christlichen Spiritualitat
in stidtischen Gebieten. Das Anliegen der Autorin ist, drei Aneignungsméglichkeiten der
Beschliisse von Aparecida anhand einer weiten und pluriformen Rezeption aufzuzeigen.

Abstract

Against the backdrop of the Second Vatican Council and the general meetings of the Latin

American Episcopal Council, especially the last meeting in Aparecida in 2007 which called

for the church »to profoundly rethink its mission and to relaunch it with fidelity and bold-
ness in the new circumstances of Latin America and the world« (DA 11), the author traces

the connection between mission and prophecy in Latin America today. Searching for an

actualization of the contemporary theology of the signs of the times in this context, the

contribution concentrates on the following three issues: 1) a » joint mission« as a paradigm

for a pastoral turnabout to the effect that the ecclesiological subject of mission should be

thought about in a new way; 2) the dignity of women and the necessity to express this in

the preferential option for the poor and the outcast as a preferential option for the poor
and outcast men and women; and 3) the practicing and living of a Christian spirituality in

urban areas. The author is concerned with showing three possibilities for the adoption of
the resolutions of Aparecida on the basis of a broad and multiform reception.

Sumario

Bajo la influencia del Concilio Vaticano II y de las Asambleas plenarias del Consejo
Episcopal Latinoamericano, sobre todo de la tiltima en Aparecida 2007, que ha llamado a
la Iglesia a »repensar profundamente su misién en el contexto de las nuevas condiciones
en Latinoamérica y en el mundo y a asumirla de nuevo con fidelidad y corage« (DA 11), la
autora se ocupa de la conexion entre misién y profecfa en Latinoamérica hoy. Buscando
actualizar la teologfa de los signos de los tiempos en dicho contexto, el articulo se concentra
en las tres cuestiones siguientes: 1) una »misién conjunta« como paradigma para un cam-
bio de rumbo pastoral, en el sentido de repensar el sujeto eclesiolégico de la mision; 2) la
dignidad de las mujeres y la necesidad de expresarla dentro de la opci6n preferencial por los
pobres como una opcién preferencial por los hombres y mujeres pobres y excluidos; y 3) la
préctica y vida de una espritualidad cristiana en el espacio urbano. La autora intenta mostrar
tres posibilidades de una amplia y puriforme recepcién de las conclusiones de Aparecida.




Christliches Zeugnis
und die Rechte der Anderen

von Marianne Heimbach-Steins

1 Einleitung

Nachdem das I1. Vatikanische Konzil das Recht der Person auf religiose Freiheit ausdriick-
lich und aus theologischen Griinden anerkannt hat, bildet eben jenes Menschenrecht den
normativen Rahmen auch fiir die hier anzustellenden Uberlegungen zum Verhéltnis von
christlichem Zeugnis (»Mission«) und den Rechten der »Anderen«. Es geht um ein grund-
legendes rechtliches und sittliches Anerkennungsverhltnis auf dem Boden des Respekts
vor der (religiosen) Freiheit derer, die mit der eigenen religiosen Botschaft adressiert
werden. Deshalb stelle ich an den Anfang meiner Ausfithrungen einen kurzen Blick auf
die allgemeine menschenrechtliche Konstellation unseres Themas (2.). Daran anschlieffend
werde ich im Blick auf die kirchliche Selbstpositionierung fragen, was es ethisch bedeutet,
Mission unter dem Maf3stab des Rechtes der Religionsfreiheit zu verstehen - ausgehend
von der konziliaren Anerkennung des religiosen Freiheitsrechtes. Fiir jeden religiosen
Wahrheitsanspruch bildet dabei das Recht auf Religionswechsel den unumgénglichen Stein
des Anstof3es (3.). In einem ganz kurzen Ausblick méchte ich schliellich die Perspektiven
ad extra und ad intra unter dem Vorzeichen der Kohérenz einer der Anerkennung der
Religionsfreiheit verpflichteten »missionarischen Kirche« verkniipfen.'

2 Das Recht auf Religionsfreiheit als normativer Rahmen

Mission und Religionswechsel gehoren zu den Giitern, die das Menschenrecht auf Religions-
freiheit ausdriicklich schiitzt. Es schliet »die Freiheit ein, seine Religion oder seine Welt-
anschauung zu wechseln, sowie die Freiheit, seine Religion oder seine Weltanschauung
allein oder in Gemeinschaft mit anderen, éffentlich oder privat durch Lehre, Austibung,
Gottesdienst und Kulthandlungen zu bekennen. «* Damit ist auch das Recht, missionarisch
tatig zu werden, gesichert. Diese Weichenstellung ist mafigeblich fiir die Entwicklung der
entsprechenden volkerrechtlichen Normen zur Religionsfreiheit.” Artikel 18 des Interna-
tionalen Paktes fiir biirgerliche und politische Rechte (IPCCR) definiert das Recht auf
Religionswechsel, ohne es ausdriicklich zu nennen; darin spiegelt sich die Riicksicht auf
Vorbehalte einiger islamischer Staaten: »Niemand darf einem Zwang ausgesetzt werden, der
seine Freiheit, eine Religion oder Weltanschauung seiner Wahl zu haben oder anzunehmen,
beeintrichtigen wiirde.«* Explizit schiitzt Artikel 9 der Européischen Menschenrechtskon-
vention (EMRK) »die Freiheit, seine Religion oder Weltanschauung zu wechseln« und das
eigene Bekenntnis allein oder in Gemeinschaft éffentlich zu bekunden.” Eine Reihe ein-
schligiger Urteile des Gerichtshofs aus jiingster Zeit spiegelt Auseinandersetzungen gerade
um diese Gewihrleistungsinhalte des religidsen Freiheitsrechts.®

Mission und Religionswechsel stellen ein erhebliches Konfliktpotential im gesell-
schaftlichen Zusammenleben der Religionen und im Feld zwischen Religion und
Politik /Staat dar. Skepsis oder Ablehnung gegeniiber dem Recht auf Mission als

zmr | 96. Jahrgang | 2012 | 34 - 43
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Bestandteil des religivsen Freiheitsrechtes speisen sich aus einem groffen Reservoir
an Negativerfahrungen. Volker, Religionsgemeinschaften und Staaten verfiigen in
ihrem kollektiven Langzeitgedichtnis iiber Erfahrungen religios legitimierter Unter-
driickung, Kolonisierung und Ausbeutung sowie identititspolitischer Vereinnahmung
von Religion. Von den Kreuzziigen iiber die Kolonialgeschichte der Neuzeit bis zu
fragwiirdigen Praktiken mancher missionarischer Gruppen in der Gegenwart ziehen

sich Spuren der Gewalt, der Ausiibung von Druck und Zwang sowie der Ausnutzung

von Machtiiberlegenheit angesichts materieller Armut, Bildungsarmut und politischer
Ohnmacht auch durch die Christentumsgeschichte. Entsprechende Erfahrungen der
Vergangenheit wirken bis heute in den globalen Menschenrechtsdiskursen (weit iiber

das Thema Religionsfreiheit hinaus) nach; auch zeitgendssische Gewalterfahrungen, die

mit dem Streit um religiose Dominanz verbunden sind, werden solche Langzeitfolgen

hervorbringen (Agypten, Irak u.a.).

So notwendig die ernsthafte und schonungslose Auseinandersetzung mit diesen
Hypotheken der Geschichte ist, so unerlisslich ist andererseits eine genaue Differenzierung
der Argumente. Wenn historische Erfahrungen dazu benutzt werden, um legitime
religionsfreiheitsrechtliche Anspriiche zuriickzuweisen, ist Kritik angebracht. So etwa,
wenn der missionarische Charakter einer Religionsgemeinschaft als Vorwand fiir
Diskriminierung, Unterdriickung oder Verfolgung religiéser Minderheiten herangezogen
wird.” Diskriminierung und Intoleranz gegeniiber der religiosen Minderheit erscheinen
hiufig weit eher als Ausiibung von Zwang, als es den missionarischen Aktivititen der
Betroffenen unterstellt werden kann. Héufig besteht die Diskriminierung genau darin,
der religiésen Minoritat eben die Rechte vorzuenthalten bzw. die Handlungsformen zu
untersagen, die der Staat fiir sich reklamiert oder die die Mehrheitsreligion im eigenen
Interesse aktiv unterstiitzt.®

Die Rahmenbedingungen religioser Freiheit zu garantieren, ist zunéchst einmal Aufgabe
der durch die Menschenrechte verpflichteten Staaten. Gleichwohl richtet sich der Anspruch
des religitsen Freiheitsrechtes auch an die Religionsgemeinschaften selbst, zumal wenn sie
auch fiir sich das Recht auf freie Religionsausiibung reklamieren. Richten wir also unter
diesem Vorzeichen nun den Blick auf die (katholische) Kirche und ihr missionarisches
Selbstverstandnis.

1 Der Beitrag basiert auf dem flr
den Druck leicht tberarbeiteten Vor-
trag, den ich im Rahmen des Sym-
posiums »Mission und Prophetie im
Zeitalter der Interkulturalitat« anldss-
lich des hundertjahrigen Bestehens
des IIMF, 4. bis 6. November 2011, im
Franz-Hitze-Haus, Munster gehalten
habe. Fiir eine weit ausflhrlichere
Entfaltung des hier vorgetragenen
Gedankengangs verweise ich auf

meine Monographie: Religionsfreiheit.

Ein Menschenrecht unter Druck,
Paderborn 2012 (Kapitel 3).

2 AEMR, 10. Dezember 1948, zit.
nach: BUNDESZENTRALE FUR POLITI-
SCHE BILDUNG (Hg.), Menschen-

rechte. Dokumente und Deklarationen,

Bonn, 2004, 54-59, 57

3 Vgl.dazu u.a. Paul M. TAYLOR,
Freedom of Religion. UN and
European Human Rights Law and
Practice, Cambridge 2005,

4 |PCCR (1966/1976), Art. 18 (2),

zit. nach: BUNDESZENTRALE FUR
POLITISCHE BILDUNG (Hg.), Men-
schenrechte (wie Anm. 2), 69-85, 75.
5 EMRK (1950), Art.g (1), zit. nach:
BUNDESZENTRALE FUR POLITISCHE
BILDUNG (Hg.), Menschenrechte
(wie Anm. 2), 346-359, 349.

6 Vgl. dazu Christoph
GRABENWARTER, Die Religionsfreiheit
in der Rechtsprechung des Europa-
ischen Gerichtshofs fiir Menschen-
rechte (EGMR), in: Heiner BIELEFELDT
u.a. (Hg.), Jahrbuch Menschenrechte
2009, Wien 2008, 8g-101; Gerhard
ROBBERS, Mission und Religions-
wechsel als Gewahrleistungsinhalt der
Religionsfreiheit, in: Marianne
HEIMBACH-STEINS/Heiner BIELEFELDT
(Hg., in Kooperation mit der Deut-
schen Kommission Justitia et Pax),
Religionen und Religionsfreiheit.
Menschenrechtliche Perspektiven im

Spannungsfeld von Mission und Kon-
version (Judentum - Christentum —
Islam. Bamberger Interreligiése
Studien 7), Wiirzburg 2010, 37-45;
flir eine ausflhrliche Diskussion der
Rechtsgrundlagen vgl. u.a. TAYLOR,
Freedom of Religion (wie Anm. 3).

7 Beispielhaft daflir werden in der
Literatur immer wieder Falle aus
Griechenland herangezogen, die vor
dem EGMR verhandelt wurden, in
denen es um Diskriminierung von
Angehdrigen der Zeugen Jehovas
durch den griechischen Staat geht.
Vgl. ROBBERS, Mission und Religions-
wechsel (wie Anm. 6), 39-41;
TAYLOR, Freedom of Religion (wie
Anm. 3), 65-77.

8 TAYLOR, Freedom of Religion
(wie Anm. 3), 112f.
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3 Mission unter dem Anspruch der Glaubensfreiheit

Wahrheitsanspruch und Missionsauftrag der Kirche griinden theologisch in dem uni-
versalen, in der Menschwerdung Jesu Christi in besonderer und uniiberbietbarer Weise
geschichtlich konkret gewordenen Heilswillen Gottes, der nach biblischem Zeugnis allen
Geschopfen gilt und deshalb keinen Menschen ausschliefit. Diesem Glauben ist auch der
theologisch-ethische Anspruch authentischer christlicher Mission verpflichtet, auf dem
gerade auch gegen historisch kontrire Erfahrungen zu bestehen ist: Er verbindet die
Dynamik der Weitergabe und Ausbreitung des Glaubens mit dem Respekt vor der Freiheit
der Anderen in ihrer Andersheit und vor der Vielfalt der Wege zur Erkenntnis der Wahr-
heit. Das Zweite Vatikanische Konzil hat diese theologische Konsequenz des christlichen
Credo in der Verhiltnisbestimmung zu den anderen Religionen und in einem erneuerten
Missionsverstandnis jedenfalls im Grundsatz eingeholt.” Potentiale, aber auch bleibende
Aufgaben einer dem Grundgedanken der Freiheit der Anderen verpflichteten »Mission«
spiegeln sich in der Anerkennung der Religionsfreiheit als Menschenrecht, welches das
Recht auf Mission einschlief8t und es zugleich einem hohen ethischen Anspruch unterstellt.

Die sowohl innerkirchlich als auch von einem externen Standpunkt her gelegentlich
erhobene Behauptung, Religionsfreiheit stehe im Gegensatz zum missionarischen Auftrag
der Kirche, nennt Joseph Ratzinger in einem Text aus dem Jahr 1967 »ein totales Missver-
stindnis«. Man werde »sogar umgekehrt sagen miissen: Religionsfreiheit ist die Bedingung
dafiir, dafl Mission iiberhaupt stattfinden kann.«'® Das gilt zunichst einmal fiir die dufSeren
Bedingungen, auf die die Kirche (wie jede missionarische Religionsgemeinschaft) angewiesen
ist, um missionarisch titig sein zu kénnen: Sie braucht positive Religionsfreiheit. Deshalb
sei Religionsfreiheit selbst »ein inneres Postulat der Mission; die missionarische Idee
bedeutet zugleich die Bestreitung der Exklusivsetzung einer bestimmten Religion durch
politische oder gesellschaftliche Zwangsmittel.«"" Ohne Bekenntnisfreiheit und ohne
Religionsausiibungsfreiheit ist Mission allenfalls eingeschrankt - im Sinne eines »stillen«
Zeugnisses — moglich.

Der Zusammenhang zwischen Religionsfreiheit und Mission betrifft aber ebenso grund-
legend die innere Qualitiit der Beziehung zwischen den Verkiindenden und den Adressaten
der Mission. Der Glaube kann nur in Freiheit angenommen, die Wahrheit nur in Freiheit
gesucht und gefunden werden. Freiheit von Zwang ist Voraussetzung der Wahrheitssuche
und der Glaubensannahme als personaler Akt. »Bekehrung« unter Druck, wie subtil er
auch immer ausgeiibt werden mag, setzt die Mission selbst ins Unrecht; denn sie gerit in
Widerspruch zu dem, was sie als Inhalt der Verkiindigung behauptet. Die missionarische

9 Vgl. neben der Dogmatischen
Konstitution (ber die Kirche Lumen
gentium inshesondere die Erklarungen
tber die nichtchristlichen Religionen
Nostra aetate und Uber die Mission
Ad gentes. Dazu jetzt auch: Peter
WALTER, Geistes-Gegenwart und
Missio-Ekklesiologie, Perspektiven
des |l. Vaticanums (in dieser Zeit-
schrift).

10 Joseph RATZINGER, Konzils-
aussagen Uber die Mission aufRerhalb
des Missionsdekrets, in: Johannes
SCHUTTE (Hg.), Mission nach dem
Konzil, Mainz 1967, 21-47, 40f,

vgl. auch den Neuabdruck des Textes
in: ZMR 89 (2005) 243-262.

11 RATZINGER, Konzilsaussagen
(wie Anm. 10), 41.

12 Vgl. WALTER, Geistes-Gegenwart
(wie Anm. g); Peter Walter arbeitet
heraus, wie dieser Strang einer frei-
heitstheologisch dimensionierten
Ekklesiologie und Missiologie im Kon-
zil konkurriert mit einer traditionellen
»Notwendigkeits-Ekklesiologie«,

der ein Verstandnis von Mission ent-
spricht, welches teleclogisch exklusiv
von der »Bekehrung« der Anderen
her denkt.

13 Vgl. Erklarung Uber die religiose
Freiheit Dignitatis humanae (DiH),
1965, Zitiert nach Peter HUNERMANN
(Hg.), Die Dokumente des Zweiten
Vatikanischen Konzils. Konstitutionen,
Dekrete, Erklarungen. Lateinisch-
deutsche Studienausgabe, Freiburg
2004, 436-458. 12,1.

14 Vagl. Lukas VISCHER, Dignitatis
humanae - Zur Notwendigkeit eines
kirchlichen Menschenrechtspro-
gramms, in: Peter HONERMANN (Hg.),
Das Zweite Vatikanische Konzil

und die Zeichen der Zeit heute, Frei-
burg 2006, 439-442, 440f. (unter
Bezugnahme auf DiH 12).
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Tatigkeit der Kirche ist einem Ethos der Freiheit verpflichtet und nimmt MaR an der
Anerkennung der Religionsfreiheit als Recht der Person. Dies spiegelt sich in der vom
Zweiten Vatikanum ausformulierten »Freiheits- bzw. Zeugnis-Missiologie« als dem Pendant
einer »Missio-Ekklesiologie«, deren Kristallisationspunkt die sakramentale Struktur der
Kirche und die Relationierung der Kirche als eschatologische Heilsgemeinschaft im Sinne
der Kirchenkonstitution Lumen Gentium bilden.

Die Spannung zwischen der konsistenten theologischen Grundidee und bestimmten,
nicht nur punktuellen geschichtlichen Realisierungen des christlichen Missionsauftrags
ist uniibersehbar. Die Idee religidser Freiheit als Personrecht wurde in der katholischen
Kirche lange Zeit als moderner Irrtum disqualifiziert. Freiheit des Gewissens und Freiheit
des Glaubens wurden als »Konkurrenz« zum Wahrheitsanspruch und zum Missionsauf-
trag des Christentums wahrgenommen; die Spannung zwischen der Freiheit des religitsen
Bekenntnisses und der Pflicht, Jesus Christus als Heil aller Menschen zu bezeugen, konnte
theologisch und ekklesiologisch nicht iiberwunden werden.

Selbst die Erkldrung Dignitatis humanae ist beim Thema Mission vor allem darauf bedacht,
trotz der historisch neuen Position die Kontinuitit der kirchlichen Lehre (gegen die Evidenz
der Praxis) herauszustreichen.”® Vor allem nicht-katholische Kommentatoren nehmen die
nur sehr vorsichtige Andeutung gegenldufiger historischer Praktiken als befremdlich wahr.
Vor dem Hintergrund des traditionellen Verhiltnisses der katholischen Kirche zu den
anderen christlichen Konfessionen wie zu den nichtchristlichen Religionen und angesichts
der - vorsichtig formuliert - Ambivalenzen der realen christlichen Missionsgeschichte darf
dies wiederum nicht verwundern. So bezweifelt Lukas Vischer in einer kritischen Replik auf
den zitierten Text, dass diese Darstellung der Geschichte gerecht werde, und schlieft die
rhetorische Frage an: »Ist nicht offensichtlich, dass das Versagen der Kirche in Wirklichkeit
viel tiefere Wurzeln hat? Von Augustin und seiner Haltung gegeniiber den Donatisten iiber
die Verfolgung der Katharer und Waldenser, die konfessionellen Kriege und die Hexenpro-
zesse bis zu dem sanfteren Druck spiterer Jahrhunderte fiihrt ein Weg der Gewalt gegeniiber
Andersdenkenden. Alle Kirchen sind an dieser diisteren Praxis beteiligt. Alle haben mit
einer Vergangenheit umzugehen, die ihnen bis heute nachgeht. Es ist eine Verharmlosung,
ja fast ein Hohn, wenn die Erkldrung behauptet, dass »bisweilen eine Weise des Handelns
vorgekommen sei, die dem Geist des Evangeliums wenig entsprach«. In Wirklichkeit zieht
sich eine von Christen selbst verursachte Blutspur durch die Geschichte der Kirchen, «'*

Das ist nicht zu bestreiten. Erfahrungen solcher vermachteten und von durchaus
irdischen Interessen geleiteten »Mission« sind tief in das kollektive Gedichtnis der
kolonisierten Vélker eingeschrieben. Sie wirken bis heute im Verhiltnis der Religionen
zueinander fort. Zudem finden sie ihren Niederschlag in der zwar vereinfachenden, aber vor
dem Hintergrund der Kolonialgeschichte dennoch nicht einfach aus der Luft gegriffenen
Identiﬁzierung von »westlich« mit »christlich« und »imperialistisch«, was sich im inter-
kulturellen Menschenrechtsdialog durchaus erschwerend auswirkt.

Es bleibt Aufgabe der katholischen wie aller christlichen Kirchen, sich ohne Be-
schonigungen mit ihrer eigenen Gewalt- und Schuldgeschichte - der Geschichte von Gewalt
in den eigenen Reihen, der wechselseitig zwischen den Konfessionen zugemuteten und
der gegeniiber Nicht-Christen, gegeniiber den Juden, den so genannten Heiden und den
kolonisierten Vélkern veriibten - sowie mit zweifelhaften Strategien ihrer Legitimation
auseinanderzusetzen und mit duflerster Sorgfalt ideologische »Riickfille« zu vermeiden.
Seit dem Konzil sind wichtige theologische, kirchenpolitische und praktische Schritte in
die richtige Richtung getan worden - im 6kumenischen und interreligitsen Dialog, im
Verhéltnis zu den Juden, in der Erarbeitung einer neuen Sicht auf die Rolle der Kirche in
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der Kolonialgeschichte. Sichtbar wurde dies unter anderem auf der symbolischen Ebene
der Schuldbekenntnisse und Vergebungsbitten, mit denen Papst Johannes Paul IL. die
historische Verantwortung und die Schuld der Kirche zum 6ffentlichen Thema gemacht
hat. Aber wir wissen auch, dass die Gefahr von Riickschritten nicht gebannt ist (z. B. bzgl.
des unseligen Themas »Judenmission «).

4 Positiver Einsatz fiir Religionsfreiheit

Die Anerkennung des Rechtes auf Religionsfreiheit im Konzil hat zweifellos einen neuen
Mafstab fiir eine legitime Praxis der Mission gesetzt: Die Freiheit, den eigenen Glauben
ungehindert zu bezeugen und zu lehren, wird als ein Element des religiosen Freiheitsrechtes
hervorgehoben, und sie wird selbst unter den Anspruch gestellt, der Religionsfreiheit der
Adressaten Rechnung zu tragen. Methoden, die der Freiheit des Glaubens unangemessen
sind, werden deshalb nicht nur als moralisch fragwiirdig verurteilt, sondern ausdriicklich
als Rechtsmissbrauch ausgeschlossen: »Die religiosen Gemeinschaften haben auch das
Recht, bei der offentlichen Lehre und Bezeugung ihres Glaubens in Wort und Schrift nicht
behindert zu werden. Bei der Ausbreitung des religiosen Glaubens und bei der Einfithrung
von Briuchen aber muss man sich stets von jeder Art Handlung fernhalten, die nach Zwang
bzw. unehrenhafter oder weniger rechter Uberredung zu schmecken scheint, insbesondere
wenn es sich um Ungebildetere oder um Bediirftige handelt. Eine solche Handlungsweise
muss als Missbrauch des eigenen Rechts und als Verletzung des Rechtes anderer angesehen
werden.«"®

Die Anerkennung der Religionsfreiheit und der Wandel im theologischen Verstindnis von
Mission hingen zusammen. Von ihren theologischen Grundlagen her, insbesondere von der
im Konzil wieder deutlicher wahrgenommenen geist-theologischen (pneumatologischen)
Dimension her, kann Mission als Dienst an der Freiheit der Menschen verstanden werden
und wird, so Katja Heidemanns, »zum dynamischen Ausdruck der Katholizitét der Kirche,
die in einer immer tiefer gehenden Lernbereitschaft unermiidlich das immer gréflere Ganze
sucht, wissend, dass dieses Ganze nicht Ergebnis menschlicher Leistungen ist, sondern
Geschenk«'®.

Weder ethisch noch theologisch ist ein grundsatzlicher Widerspruch zwischen Religions-
freiheit und Mission anzunehmen. Dies theologisch auszuweisen, ist gerade deswegen
besonders wichtig, weil bestimmte »missionarische« Praktiken faktisch in einen solchen
Widerspruch gefiihrt haben (und immer wieder fithren). Ein freiheitliches Verstindnis von
Mission vertrigt sich nicht mit Praktiken, die der Freiheit des Glaubens und des Gewissens
widersprechen. Jede Form von Zwang, Gewalt und Ausnutzung von Machtiiberlegenheit in
einer »missionarischen« Praxis muss vom Maf3stab einer am Freiheitsanspruch geschulten

15 DiH 4,4; vgl. auch das Dekret
Uber die Missionstatigkeit der Kirche
Ad gentes (AG) 13,3.

16 Katja HEIDEMANNS, Achtung
der Religionsfreiheit und Pflicht zum
christlichen Zeugnis — ein Wider-
spruch? Katholisch-theologische
Uberlegungen im Anschluss an das
Zweite Vatikanische Konzil, in:
Marianne HEIMBACH-STEINS /Heiner
BIELEFELDT (Hg., in Kooperation mit
der Deutschen Kommission Justitia et

Pax), Religionen und Religionsfreiheit.

Menschenrechtliche Perspektiven

im Spannungsfeld von Mission und
Konversion (Judentum - Christen-
tum — Islam. Bamberger Interreligiése
Studien 7), Wirzburg 2010, 83-91, 84.
17 HEIDEMANNS, Achtung der
Religionsfreiheit (wie Anm. 16), 87.

18 HEIDEMANNS, Achtung der
Religionsfreiheit (wie Anm. 16), 86
(vgl. DiH 4,4).

19 Jan WILLEBRANDS, Religions-
freiheit und Okumenismus, in: Jérome
HAMER /Yves CONGAR (Hg.), Die

Konzilserklarung Uber die Religions-
freiheit. Lateinischer und deutscher
Text, Paderborn 1967, 261-272, 270.
20 WILLEBRANDS, Religionsfreiheit
(wie Anm. 19), 270.

21 Evanston/Neu-Delhi, Bericht
des Zentralausschusses an die dritte
Vollversammlung des Okumenischen
Rates der Kirchen, Genf 1961, Nr. 269,
zit. nach WILLEBRANDS, Religions-
freiheit (wie Anm. 1g), 271f.
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christlichen Ethik her zuriickgewiesen werden. Konturen eines Ethos der Mission, das die
Freiheit der Person achtet, kommen auf diesem Fundament neu in den Blick. Mission ver-
langt konsequenterweise den Einsatz der »missionarischen Kirche« fiir die Religionsfreiheit
als Menschenrecht. Nur unter aktiver Anerkennung dieser Freiheit aller Menschen kann
sie »erfolgreich« sein. » Aus katholisch-missionstheologischer Sicht ist die Kirche, gerade
weil sie als Gesandte unterwegs ist (Ad Gentes 2), dem Einsatz fiir die Religionsfreiheit
der anderen verpflichtet. [...] In ihrer religionsfreiheitlichen Advocacy-Arbeit kommt
die Kirche eben der Sendung nach, die sie konstituiert, und ist so ganz bei sich selbst.«”

Missionarische Praxis muss dementsprechend selbstkritisch sein: Sie bedarf einer
besonderen Sensibilitat in Situationen asymmetrischer Machtverhiltnisse, in denen »die
Kirche in ihrem missionarischen Handeln auf Menschen trifft, die in 6konomisch, sozial
und kulturell bedingten Unterdriickungs- und Armutsverhaltnissen leben und die sie durch
ihre Verkiindigung in Wort und Tat fiir die christliche Botschaft zu gewinnen sucht.«'® So
verstandene Mission der Kirche bindet sich an eine klare Option fiir die Armen: Sie nimmt
die Adressaten als Subjekte ernst; die missionarischen Akteure enthalten sich jeder Art von
Bevormundung oder der Ausnutzung einer Situation der Unfreiheit. Keinesfalls werden sie
diakonische Dienste gegeniiber Bediirftigen instrumentalisieren, indem auf die Empfinger
Druck ausgeiibt oder gar die Hilfeleistung von einer religidsen » Gegenleistung « abhingig
gemacht wird. Die Glaubensverkiindigung im engeren Sinne wird alles vermeiden, was die
Freiheit der Adressaten verletzt.

5 Verbot des Proselytismus

Die Grundkoordinaten eines missionarischen Ethos, das von der Anerkennung der
Religionsfreiheit ausgeht, fallen zusammen mit den Grenzen, die die Konzilserklirung iiber
die Religionsfreiheit fiir eine legitime Inanspruchnahme des Rechtes auf Mission zieht. » Die
Erklarung ermutigt das christliche Zeugnis und entmutigt den Proselytismus.«" Obwohl
der Begriff in der Endfassung des Konzilstextes nicht verwendet wird, ist die Ablehnung
unmissverstindlich. Sie subsumiert unter »Proselytismus« alle méglichen Bemiithungen,
»zu jedem Preis und durch Anwendung aller irgendwie wirksamen Mittel Anhinger zu
gewinnen, wobei auf die Eigenschaft dieser Mittel keine Riicksicht genommen wird. «*°
Einer Position, die zum Zweck der Vermehrung der Mitglieder der Kirche alle Mittel
»geheiligt« sihe, wird eine klare Absage erteilt. Kardinal Willebrands zitiert in seinem
Kommentar zu dieser Frage ausdriicklich zustimmend ein Studiendokument des Okume-
nischen Weltrates der Kirchen aus dem Jahr 1960, in dem die Verkehrung des christlichen
Zeugnisses durch Proselytismus luzide dargelegt wird: » Proselytismus ist nicht etwas vollig
anderes als echtes Zeugnis: er ist das Zerrbild des Zeugnisses. Das Zeugnis wird verzerrt,
wenn - heimlich oder offen - Uberredungskiinste, Bestechung, unerlaubter Druck oder
Einschiichterung angewandt werden, um eine scheinbare Bekehrung zu erreichen; wenn
wir die Erfolge unserer Kirche der Ehre Christi iiberordnen; wenn wir die Unredlichkeit
begehen, das Idealbild unserer Kirche mit der Wirklichkeit einer anderen zu vergleichen;
wenn wir den Vorteil unserer Sache durch falsches Zeugnis gegen eine andere Kirche zu
erreichen suchen; wenn an die Stelle echter Liebe zu jedem einzelnen Menschen, mit dem
wir es zu tun haben, personliche oder Gruppenselbstsucht tritt. Ein derartiges Zerrbild
des christlichen Zeugnisses weist hin auf mangelndes Vertrauen in die Kraft des heiligen
Geistes, mangelnde Achtung vor dem Wesen des Menschen und mangelnde Anerkennung
des wahren Wesens des Evangeliums. «**
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Im Spiegel der nicht nur theoretisch méglichen, sondern in der Missionsgeschichte aller
Kirchen anzutreffenden Verkehrungen scheint hier ein Ziel auf, an dem sich die gemein-
samen Bemithungen der christlichen Kirchen um eine authentische Gestalt des Zeugnisses
bzw. der Mission orientieren sollen; sie betreffen die rhetorische, die moralische, die theo-
logische und auch die »politische« Ebene kirchlichen Handelns.

6 Mission und Religionswechsel

Aus dem inneren Zusammenhang von Religionsfreiheit und Mission folgt: Die Anerkennung
der Freiheit der Person in religivsen Dingen, das missionarische Selbstverstandnis der
Kirche und das Festhalten an dem Wahrheitsanspruch des christlichen Bekenntnisses
gehoren zusammen. Nur dort, wo die Moglichkeit besteht, sich frei von Zwang auch gegen
die Kirche und ihre Botschaft zu entscheiden, kann die Kirche im vollen Sinne missionarisch
sein. Zu Ende gedacht, schliefit dies auch die Freiheit zum Religionswechsel ein, die auch
von der missionarischen Kirche als solche respektiert werden muss.

Die Frage des Religionswechsels wird in dem gemeinsamen Dokument des Pépstlichen
Rates fiir den Interreligiosen Dialog und der Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker Dialog und Verkiindigung aus dem Jahr 1991 angesprochen. Ankniipfend an die weg-
weisenden Dokumente des Konzils?? und die Missionsenzyklika Papst Johannes Pauls 11.2*
wird mit diesem Text eine neue Theologie des Dialogs vorgelegt.** Die folgenden Aussagen
zum interreligiosen Dialog fordern auch ein missionarisches Ethos heraus: »Unter dieser
Zielperspektive, nimlich einer tieferen Bekehrung zu Gott hin, besitzt der interreligidse
Dialog seinen eigenen Wert. In diesem Bekehrungsprozef »kann sich die Entscheidung
ergeben, eine frithere geistliche oder religiose Situation aufzugeben, um sich einer anderen
zuzuwenden« (DM 37). Aufrichtiger Dialog schliefit einerseits die gegenseitige Akzeptanz
der Unterschiede oder gar der Widerspriiche und andererseits die Achtung vor der freien,
personlichen Entscheidung gemaf dem Spruch des Gewissens mit ein (vgl. DiH 2). Nichts-
destoweniger muf} an die Lehre des Konzils erinnert werden: » Alle Menschen sind ihrerseits
verpflichtet, die Wahrheit [...] zu suchen und die erkannte Wahrheit aufzunehmen und
zu bewahren« (DiH 1).«%*

Bemerkenswert ist schon, dass im Zusammenhang des interreligiosen Dialogs die
Maoglichkeit des Religionswechsels explizit in Betracht gezogen wird. Bei diesem hochst

22 D.h. vor allem an die Dogma-
tische Konstitution tber die Kirche
Lumen gentium und die Pastoralkon-
stitution Gaudium et spes sowie

das Dekret tiber die missionarische
Tatigkeit der Kirche Ad gentes und

die Erklarung Uber das Verhaltnis

der Kirche zu den nicht-christlichen
Religionen Nostra aetate.

23 Vgl. die Enzyklika Redemptoris
missio tber die fortdauernde Giiltig-
keit des missionarischen Auftrags vom
7. Dezember 1990, hg. v. SEKRETARIAT
DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(VAS 100), Bonn 1990. Hierzu auch
WALTER, Geistes-Gegenwart (wie
Anm.g).

24 Vgl. Peter HUNERMANN, Zur theo-
logischen Grundlegung des Dialogs
mit den Religionen. Die fundierenden

Aussagen von Lumen gentium,
Gaudium et spes und Ad gentes,

in: Peter HUNERMANN /Jochen
HILBERATH (Hg.), Die Dokumente
des Zweiten Vatikanischen Konzils:
Theologische Zusammenschau

und Perspektiven (Herders Theo-
logischer Kommentar zum Zweiten
Vatikanischen Konzil 5), Freiburg
2006, 329-339, v.a. 336.

25 PAPSTLICHER RAT FUR INTER-
RELIGIOSEN DIALOG / KONGRE-
GATION FUR DIE EVANGELISIERUNG
DER VOLKER, Uberlegungen und
Orientierungen zum interreligiésen
Dialog und zur Verkindigung des
Evangeliums Jesu Christi, Nr. 40/41
(mit Bezug auf das Schreiben Dialog
und Mission [DM] des Sekretariates
fur die Nicht-Christen — so der

urspriingliche Name des Papstlichen
Rates fiir den Interreligiosen Dialog —
aus dem Jahr 1984).

26 Dialog und Verkiindigung

(wie Anm. 25), Nr. 11,

27 Vgl.dazu JOHANNES PAUL II.,
Enzyklika Redemptoris missio
(7.12.1990), Nr. 56.

28 Dialog und Verkiindigung

(wie Anm. 25), Nr. 36-41

29 Dialog und Verkindigung

(wie Anm. 25), Nr. 36.

30 Dialog und Verkindigung

(wie Anm. 25), Nr. 36 (mit Verweis
Unitatis redintegratio, 6).

31 Vgl. Dialog und Verkindigung
(wie Anm. 25), Nr. 37 (Zitat aus

Dei verbum, 8); Hervorhebung mhs.
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sensiblen Thema muss mit unterschiedlichen Bewertungen gerechnet werden, je nachdem

in welche Richtung ein Religionswechsel zur Debatte steht. Typischerweise wird der Vor-
gang nicht nur anders bezeichnet, sondern auch unterschiedlich bewertet: Geht es aus

der Innensicht der jeweiligen Religionsgemeinschaft um Religionswechsel vom eigenen

zu einem anderen Bekenntnis, was tiblicherweise als »Glaubensabfall« oder » Apostasie«

bezeichnet wird, so ist mit scharfer Ablehnung zu rechnen. Geht es hingegen um die Aufien-
perspektive auf die » Anderens, die sich potentiell dem eigenen Bekenntnis zuwenden, so

ist Giblicherweise von »Bekehrung« oder »Konversion« die Rede und das Ergebnis der

Entscheidung wird begriifit.

Unter dem ausdriicklichen Vorzeichen der Gewissensfreiheit wird der interreligiose
Dialog in dem zitierten Dokument als Medium oder Ort der Wahrheitssuche, der
»tieferen Bekehrung zu Gott hin«, gedeutet. An keiner Stelle des Textes wird behauptet,
diese Bewegung miisse zwingend und ausschliefflich in eine Bekehrung zum christlichen
Glauben bzw. zur katholischen Kirche miinden. Das ergibt sich aus dem Gesamtkon-
text des Dokuments: > Bekehrung« meint darin »immer eine allgemeine Hinwendung zu
Gott«; zudem kann sich der Begriff »auch auf den Wechsel der Religionszugehorigkeit
beziehen und noch spezieller die Annahme des christlichen Glaubens meinen«, wobei
darauf hingewiesen wird, dass die besonderen Bedeutungsaspekte jeweils aus dem Kontext
hervorgehen.?® In der zitierten Passage wird die Bedeutung des interreligiosen Dialogs
als Ort der Glaubenshermeneutik hervorgehoben: Der aufrichtige Dialog zwischen
Gldubigen unterschiedlicher Bekenntnisse kann die Vertiefung der eigenen Glaubensiiber-
zeugung fordern;*” er hat einen »eigenen Wert« gegeniiber anderen Formen religiser
Kommunikation, iiber die die Kirche im Rahmen ihres »Evangelisierungsauftrags« - das
istin der Logik des Textes der weitere Oberbegriff - nachdenkt. Der Dialog kann aber auch
neue Glaubenseinsichten hervorbringen - im duflersten Fall bis zum Bekenntniswechsel.

Damit gerit unweigerlich die grundlegende Spannung zwischen dem Recht der Person,
der subjektiv erreichbaren Wahrheitserkenntnis und dem objektiven Anspruch der Wahr-
heit in den Blick. Mit einem direkten Zitat aus Dignitatis humanae werden sowohl die
Achtung vor der Freiheit des Gewissens als auch die Gewissensverpflichtung hervorgehoben,
an der einmal erkannten und angenommenen Wahrheit festzuhalten.

Die Aussagen iiber den Dialog als Medium der Wahrheitsfindung im Dokument des
Pipstlichen Rates fiir den Interreligiosen Dialog rechnen bewusst mit der Geschichtlichkeit
der Wahrheitserkenntnis. Der Prozesscharakter der Wahrheitsfindung ist nicht nur fiir die
Einzelnen, sondern auch fiir die Kirche als ganze unhintergehbar. Wiederum bestiitigt sich
dies mit Blick auf den groferen Textzusammenhang, in dem der Leitsatz entfaltet wird:
»Die pilgernde Kirche nihert sich der Fiille der géttlichen Wahrheit in einem Dialog des
Heils mit Menschen anderer Religionen, der zu einem héheren Einsatz und zur Bekehrung
zu Gott fiihren wird.«?® In Ubereinstimmung mit zentralen Aussagen des Zweiten Vatika-
nischen Konzils wird die Kirche als pilgernde vorgestellt; aufgrund der Unvollkommenheit
ihrer Glieder ist ihre »Transparenz als Sakrament des Heils beschattet«?®. Deshalb ist sie,
»soweit sie menschliche und irdische Einrichtung ist«, selbst dauerhaft entwicklungs- und
reformbediirftig®® und versteht sich auf ihrem Weg durch die Geschichte als eine, die »der
Fille der gottlichen Wahrheit entgegenstrebt«.*

Ohne den Wahrheitsanspruch der Kirche zur Disposition zu stellen, lassen diese Uber-
legungen zusammen mit dem Bewusstsein des Unterwegs-Seins auf dem Weg der Wahr-
heitssuche eine hohe Wertschitzung der anderen Religionen und eine gewisse Gelassenheit
erkennen. Sie scheint sich aus der Einsicht in die geschichtliche Begrenztheit und Bedingt-
heit dessen zu speisen, was Menschen, seien sie Christen oder Andersglaubige, auf ihrer
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Suche nach der Wahrheit vollbringen kénnen. Die im Dialog bekundete »Offenheit fiir
die Wahrheit betont«, so Peter Hiinermann, »die Differenz zwischen der in Christus
geschenkten Fiille der Wahrheit und der personlichen Aneignung durch die Glaubenden.
Diese Differenz wird durch einen personalen Wahrheitsbegriff fundiert, wonach Wahrheit
keine Sache und damit auch nicht allein ein Qualifikator fiir Behauptungssitze ist, sondern
eine Person, die von uns Besitz ergreifen kann. Der dadurch erdffnete Prozess endet nicht.«*?

Die »Fiille der gottlichen Wahrheit« zeigt sich auch der Kirche erst von Gott her. Damit
lisst sich ein personales Wahrheitsverstindnis als theologischer Kern benennen, aus dem die
Frucht des Dialogs - und die Haltung der Anerkennung der Anderen, denen die Akteure des
christlichen Missionsauftrags als Verkiinder und Suchende zugleich begegnen, - erwachsen.

= Ausblick

Ein Missionsverstindnis, das am Maf3stab der Religionsfreiheit (als Freiheit zur Wahrheit)
orientiert ist, wendet sich daher notwendigerweise wieder zuriick auf das kirchliche » Innen«
und auf die Frage, wie das Verhaltnis von Wahrheit und Freiheit im Leben der Kirche
praktisch darzustellen ist: Innerkirchliche Kommunikation, das Ringen um Deutungen
der Offenbarung, der Glaubenswahrheit und um Konsequenzen fiir die christliche Praxis,
alle Anstrengungen zur Verlebendigung des Glaubenslebens, der Evangelisierung etc. sind
diesem Mafistab der Freiheit und einem die Freiheit schiitzenden Recht zu unterstellen.
Nur so kann die Kirche es vermeiden, sich in Selbstwiderspriiche zu verstricken. Mit Saskia
Wendel gesprochen: »Denn eine Kirche, deren Wesen nicht Freiheit und Gerechtigkeit ist,
verdunkelt und verstellt ihr eigenes Zeugnis und ihren eigenen Grund und Ursprung. Sie
versiindigt sich an ihrer Aufgabe und ihrem Auftrag, den freien Gott freier Menschen zu
bezeugen. Zudem vertraut sie nicht auf diejenige Kraft, die sie doch in ihrem Innersten
bestimmt und ausmacht: die Kraft des Geistes Gottes, der an alle ergeht, und der alle zur
Freiheit befreit.«*

32 HUNERMANN, Zur theologischen
Grundlegung des Dialogs mit den
Religionen (wie Anm. 24), 336.

33 Saskia WENDEL, Kirche — Zeichen
und Werkzeug der Freiheit Gottes
und der Menschen, in: Marianne
HEIMBACH-STEINS/Gerhard KRUIP/
Saskia WENDEL, »Kirche 2o11: Ein
notwendiger Aufbruch«, Argumente
zum Memorandum 201, Freiburg
i.Br. 201, 97
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Zusammenfassung

Mission und Religionswechsel gehdren zu den Giitern, die das Menschenrecht auf Religions-
freiheit ausdriicklich schiitzt. Diesem Aspekt geht der Beitrag nach, der sich mit dem Zweiten
Vatikanum fiir eine missionarische Praxis ausspricht, die eine besondere Sensibilitit fiir
Situationen mit asymmetrischen Machtverhdltnissen an den Tag legt. Zudem wird ver-
starkt auf den Bereich des Religionswechsels eingegangen, der sich vielfach als springender
und hochst sensibler Punkt in der Frage der Religionsfreiheit erweist, bezeichnen doch
» Apostasie« und » Konversion« ja, je nach Sichtweise, den gleichen Vorgang.

Abstract

Missionary work and changing one’s religion are among the goods explicitly protected
by the human right to freedom of religion. The contribution investigates this aspect and,
with the Second Vatican Council, voices support for a missionary praxis which displays a
special sensitivity to situations with asymmetric power relationships. Moreover, it highlights
the issue of the change of religion. Changing one’s religion frequently proves to be the
crucial and most sensitive point in the question of religious freedom, since »apostasy« and
»conversion« indeed describe the same event, depending on the perspective.

Sumario

Misién y libertad religiosa pertenecen a los bienes que el derecho humano a la libertad
religiosa protege explicitamente. El articulo se ocupa de este aspecto y aboga con el Concilio
Vaticano II por una praxis misionera que tenga una especial sensibilidad para situaciones
con relaciones de poder asimétricas. Ademds se hace hincapié en el problema del cambio
de religion, que es normalmente el punto central y muy sensible en la cuestién de la liber-
tad religiosa, pues »apostasia« y »conversién« denominan, en diferentes perspectivas, el
mismo hecho.




Inkulturation, Interkulturalitat
und Globalisierung

von Robert Schreiter

1 Einleitung

Thre Einladung ehrt mich und ich freue mich, an diesem Festakt zum hundertjihrigen
Bestehen des Internationalen Institutes fiir missionswissenschaftliche Forschung teilnehmen
zu konnen. Viel hat sich in der Tat an unserem Missionsverstindnis gedndert, bewirkt zu
einem grofien Teil durch das wissenschaftliche Studium der Mission, das dieses und spitere
Forschungsinstituten unternommen haben. Dass dieses Symposium einen wesentlichen
Teil seiner Zeit dem gegenwirtigen Stand der Missiologie und ihrer unmittelbaren Zukunft
widmet, bezeugt die Vitalitit, die trotz der Irrungen und Wirrungen, die das vergangene
Jahrhundert gekennzeichnet haben, noch immer eine Charakteristik heutiger Missiologie ist.

Das Thema, das ich zu behandeln gebeten wurde, ist Inkulturation und die Dynamik
der Interkulturalitiit, besonders wie sie sich in Zeiten der Globalisierung entwickeln. Was
ich in diesem Vortrag tun mochte, gliedert sich in drei Teile. Ich beginne mit einigen ein-
leitenden Beobachtungen zu Globalisierung und Kultur, und daher Inkulturation. Es ist
wichtig, zu Beginn einiges iiber diese beiden Begriffe klarzustellen, um dann in der Lage
zu sein, einige dieser Fragen griindlicher zu durchdenken. Im zweiten Teil werde ich die
vier Hauptweisen untersuchen, in denen der Globalisierungsprozess die Kultur, vor allem
auf lokaler Ebene, beeinflusst. Diese vier Weisen zeigen sowohl die Herausforderungen
an als auch die Grenzen von Inkulturationsprozessen. Sie stellen auch den Kontext fiir
das Sprechen iiber Interkulturalitit dar. Im dritten Teil werde ich die aktuellen Heraus-
forderungen der Interkulturalitit illustrieren, indem ich mich auf drei konkrete Bereiche
konzentriere, in denen interkulturelle Fragen oft am hervorstechendsten sind und unserer
Aufmerksamkeit am meisten bediirfen. Diese Bereiche sind Immigration, ethnischer Kon-
flikt und interkulturelle Bezichungen in einer pluralistischen Gesellschaft.

2 Globalisierung und Kultur: Einige einleitende Bemerkungen

Ich méchte mit einem Blick auf die beiden zentralen Begriffe beginnen, die diese Diskussion
bestimmen, nimlich Globalisierung und Kultur.

Beginnen wir mit Globalisierung. Wie jedes gesellschaftliche Phanomen steht die
Globalisierung nicht still. Jetzt, da wir uns im dritten Jahrzehnt der aktuellen Runde der
Globalisierung befinden, erscheinen einige Dinge klarer als sie es vor zehn Jahren waren.
Drei Dinge treten besonders hervor: Zunichst ist klar, dass die Globalisierung, wenn sie
einmal begonnen hat, weder unausweichlich noch unaufhaltsam ist. Je nachdem, wie man
die Begriffe definiert, konnen wir von drei Perioden intensiver Globalisierung in den letzten
fiinfhundert Jahren sprechen. Die erste begann mit den Entdeckungsreisen der Spanier und
Portugiesen im fiinfzehnten Jahrhundert. Fortschritte in der Navigation und im Schiffsbau
machten Seereisen iiber lingere Strecken moglich. Die zweite Periode erstreckte sich mehr
oder weniger von 1850 bis 1914. Diese Periode war geprigt durch die Nutzung der Dampf-
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energie und die Fortschritte in den Kommunikationstechnologien Telegrafie und Telefon.
Unsere derzeitige Runde der Globalisierung ist geprigt durch Flugverkehr und Fortschritte
in der elektronischen Kommunikationstechnologie. Die Zunahme des Handels ist das
Markenzeichen wirtschaftlicher Globalisierung. Der Erste Weltkrieg 1914 bis 1918 brachte
einen groflen Teil des internationalen Handels zu einem abrupten Ende und kiindigte den
Anfang vom Ende der europdischen Imperien an, die dessen Infrastruktur garantiert hatten.
Die Lektion, die wir daraus lernen konnen, ist, dass bestimmte Bereiche der Globalisierung
in der Tat beendet werden konnen. Ob die derzeitige internationale Finanzkrise ein Bote
solcher Veranderung ist, ist noch unklar. Der Zusammenbruch des Euros z. B. wiirde in
diese Richtung weisen. Ebenso kénnten zukiinftige Kimpfe um Rohstoffe - vor allem
Wasser - oder Terrorismus, der den internationalen Transport zum Erliegen bringt, durch-
aus das Ende der Globalisierung in der nahen Zukunft bedeuten.

Zweitens gibt es heute eine groflere Differenzierung im Denken iiber die verschiedenen
Sphiren der Globalisierung. Die 6konomische Dimension der Globalisierung ist die
offensichtlichste und hat den unmittelbarsten Einfluss sowohl auf reiche als auch auf
arme Lander. Aber die 6konomische Form der Globalisierung bestimmt nicht a priori
deren andere Sphiren, und das wird immer klarer erkannt. Verinderungen im Muster der
politischen Globalisierung kénnen schnell und unerwartet eintreten, wie die derzeitigen
Unruhen in Nordafrika und im Nahen Osten gezeigt haben. Immer mehr zeigen die
Sphiren der Globalisierung ihre eigenen differenzierten Richtungen. Was das in der gesell-
schaftlichen und kulturellen Sphére bedeutet, wird Gegenstand des nichsten Abschnitts
dieses Vortrags sein.

Drittens herrscht unter Wissenschaftlern, die sich mit der Globalisierung befassen, der
Eindruck vor, dass wir noch immer versuchen, ein neues Phinomen mit ilteren, nur teil-
weise wirksamen Methoden zu analysieren. Ein vor drei Jahren erschienener Band mit
Essays, die den Grenzbereichen der Globalisierung in den Sozialwissenschaften gewidmet
sind, macht diesen Punkt deutlich.' Sei es Immanuel Wallersteins »Weltsystemanalyse«
oder Hardt und Negris »Empire« oder verschiedene Formen der Kolonialtheorie, Kern-
Peripherie-Theorie oder Dependenztheorie, wir scheinen neuen Wein in alte Schlduche
zu gielen. Auch die Unterscheidung zwischen » Mondialisierung« und »Globalisierung
in der frankophonen Literatur wurde in der weiteren Diskussion nicht als hilfreich emp-
funden. Es hat einige kreative Versuche gegeben, dies anzugehen. Der in Argentinien
geborene und jetzt hauptsichlich in Mexiko arbeitende Néstor Garcfa Canclini hat einige
der einfallsreichsten Vorschlidge gemacht, besonders zu Mustern der Modernitit und der
Entwicklung verschiedener gesellschaftlicher Imaginarien in Lateinamerika.? Ich habe
keine Losung hierfiir, sondern erwahne es nur, da es den Bereich unserer Diskussion
eingrenzt.

»Kultur« bleibt ein problematischer Begriff in der wissenschaftlichen Erforschung der
Globalisierung. Jeder weif}, dass es keine allgemein akzeptierte Definition von Kultur gibt,
noch wenigstens einen allgemein akzeptierten Ansatz, Kultur zu verstehen. Man kann einen
humanistischen und integrativen Ansatz wihlen, der die fundamentale Einheit der mensch-
lichen Kultur hervorhebt. Aus theologischer Perspektive hat sich das als besonders niitzlich
erwiesen, wie man in kirchlichen Dokumenten sehen kann. Oder man kann das Hauptaugen-

1 Frontiers of Globalization Re- A »New: Global Age but Is There
search. Theoretical and Methodo- Anything New About It? (361-371).
logical Approaches, hg. v. Ino ROSSI, 2 Hybrid Cultures. Strategies for
New York 2008. Der Essay von Entering and Leaving Modernity,

George RITZER in diesem Band macht Minneapolis 1995.
diesen Punkt besonders deutlich:
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merk auf Unterschiede als das definierende Element richten, wie es postkoloniale Ansitze tun.
Wenn man die in der englischsprachigen Welt weit verbreitete dreifache Unterscheidung der
Formen von Kultur benutzt - klassisch oder normativ; modern (d.h. Einheit von Sprache,
geografischer Abgrenzung und Briuchen); und postmodern oder globalisiert (d.h. ein Krifte-
feld, in dem Identititen aus konkurrierenden Fragmenten konstruiert werden) - kommt man
noch immer nicht zu zufrieden stellenden Weisen, iiber Kultur nachzudenken. Der normative
Ansatz bietet nicht genug Raum fiir kulturellen Pluralismus (und ist deshalb in der Diskussion
der Multikulturalitit nicht hilfreich). Der moderne Ansatz ist zum Scheitern verurteilt, weil
Migration den Verlust der geografischen Abgrenzung und der Begrenztheit mit sich bringt,
vor allem im stidtischen Bereich. Und der postmoderne scheint als humanisierender Fak-
tor nicht haltbar zu sein. Die Reichen kénnen von einer Kombination von Fragmenten zur
nichsten schwirren. Fiir die Armen bedeutet die in Fliichtlingslagern erlebte Fragmentierung
eine Bedrohung ihres Uberlebens. Die Auswirkungen des Lebens in einer fragmentierten
Kultur kann man besonders deutlich an unzufriedenen Jugendlichen in Grof3stidten sehen.

Ein vielleicht vielversprechenderes Modell ist eines, das Kultur als Realitit mit mehreren
Schichten versteht, wo bestimmte Teile leichter zuginglich sind fiir Auflenstehende und
fiir Interaktion (so wie Sprache und bestimmte Praktiken), wahrend andere (so wie die
Faktoren, die die gesellschaftlichen Imaginarien formen) in interkultureller Interaktion
schwieriger zu erreichen sind.> Ein solcher Ansatz erklart moglicherweise einen Teil der
Schwierigkeiten mit der Akkulturation von Immigranten in Europa heute.

Was bedeutet das nun fiir unser Verstindnis von Inkulturation? Die frithen Diskussionen
iiber Inkulturation haben sich auf kulturelle Identitiit konzentriert und dabei moderne,
sozialwissenschaftliche Begriffe von Kultur verwendet. Eine zweite Welle, die in den
spiten 8oer Jahren begann, hat Inkulturation als Mittel zur Revitalisierung des Glaubens
betrachtet - so etwa wie das aktuelle Interesse an der Neuen Evangelisierung. Mehr und
mehr aber wird die Inkulturation in den Sog von Verstidterung, Globalisierung und einer
Reihe anderer Formen der Modernitit und Postmodernitit gezogen. Wenn man sich heute
mit Inkulturation befasst, muss das innerhalb dieses Soges geschehen.

Wenn wir uns also jetzt anschauen, wie die Globalisierung Kultur beeinflusst, ist
es wichtig, alle diese Dinge im Kopf zu behalten. Unsere Fihigkeit, den Einfluss der
Globalisierung zu begreifen, ist nach wie vor diirftig. Wie Kultur analysiert werden kann,
bleibt schwer fassbar. Doch trotz dieser Vorbehalte miissen wir weitermachen und uns so
gut wir konnen einen Weg durch die vor uns liegenden Herausforderungen bahnen.

3 Der Einfluss der Globalisierung auf das Verstindnis von Kultur

In sozialwissenschaftlichen Studien der sozialen Sphire der Globalisierung sind vier
Prozesse identifiziert worden, die in unterschiedlicher Weise den Einfluss der Globalisierung
auf die Kultur formen. Mit »Kultur« meine ich hier lokale, konkrete Kulturen unabhéngig
davon, wie weit oder eng sie angelegt sein mogen. Mit anderen Worten, Kultur wird hier
als eine ethnische Kultur, regionale oder nationale Kultur verstanden. Die vier Prozesse
sind nicht vollstindig unabhéngig voneinander, sie iiberschneiden sich und treten wihrend
des Geschehens zueinander in Beziehung. Fiir den Zweck der Analyse kann es jedoch hilf-
reich sein, von ihnen getrennt zu sprechen. Sie werden durch vier sehr abstrakte Begriffe
identifiziert, die zuerst abschreckend wirken kénnen. Aber mit einigen Erklarungen werden
sie zuginglicher fiir unseren Zweck hier. Sie sind: Homogenisierung, Uberdifferenzierung,
Entterritorialisierung und Hybridisierung. Lassen Sie mich zu jedem Begriff etwas sagen.
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Homogenisierung ist die am meisten kommentierte Dimension der sozialen Globalisie-
rung. Die Idee ist hier, dass michtige kulturelle Krifte und Produkte, die aus den reichen
Lindern (vor allem den USA) kommen, alle anderen Kulturen iiberschwemmen und dabei
lokale Formen und Brauche ausloschen. Ausdriicke wie »McWorld«, was die Hegemonie
von McDonald’s bezeichnet, oder die »Coca-Kolonisierung« der Welt sind Beispiele
dafiir. Die wachsende Prisenz und Vormachtstellung der englischen Sprache in Handel,
Unterhaltung und Wissenschaft scheint das Uberleben kleinerer Sprachen zu bedrohen.
Die Angst vor derartiger kultureller Homogenisierung (vor allem was die Jugendkultur
betrifft) war in den goer Jahren besonders stark. Seither sind drei Dinge deutlich geworden.

Zunichst hat sich gezeigt, dass die Angst vor derartiger Homogenisierung in vielen
Teilen der Welt begeisterten Widerstand gegen solche kulturelle Hegemonie geweckt hat.
In Europa z. B. haben gefihrdete Sprachen wie Walisisch, Baskisch (Euskadi) oder West-
friesisch eine Renaissance erlebt. Widerstand, ein starkes Motiv in postkolonialen Schriften,
ist sicherlich deutlich erkennbar in der Revitalisierung von Aspekten der Kultur in vielen
Teilen der Welt. Es stimmt, dass rund um die Welt Sprachen aussterben, aber die Haupt-
ursache dafiir ist oft, dass die letzten Muttersprachler alt werden und die Sprache nicht
an ihre Kinder weitergeben, oder dass es nicht mehr genug Leute gibt, um eine Sprach-
gemeinschaft zu bilden.*

Zweitens hat sich herausgestellt, dass die Allgegenwirtigkeit globaler Kulturprodukte
nicht notwendigerweise bedeutet, dass sie in der lokalen Kultur in derselben Weise
aufgenommen werden wie in der Kultur, aus der sie kommen. Sie ersetzen auch nicht
unbedingt lokale Produkte. Diese globalen Kulturprodukte werden oft den lokalen
Gegebenheiten angepasst. In manchen Lindern ist ein Besuch bei McDonald’s eine:
Gelegenheit fiir feines Ausgehen. In Haiti wird ortlicher Rum mit Coca-Cola zu dem
beliebten Getrink »Cuba libre« gemixt — sicherlich eine mehrfache antikapitalistische
Ironie. Medienstudien amerikanischer Seifenopern oder stidamerikanischer Telenovelas
zeigen, dass sie sehr verschieden aufgenommen werden, wenn sie auflerhalb ihrer Her-
kunftslander gezeigt werden: Identifikation mit den Personen in der Geschichte kann
anderen Linien folgen als im Herkunftsland. Solche Aufnahme kultureller Produkte zeigt,
dass es in lokalen Kulturen ein grofieres Maf$ an Handlungsfihigkeit und Widerstand gibt,
als man angenommen hatte. Es stimmt, dass das Erscheinen verfithrerischer kultureller
Produkte aus michtigen Kulturen eine lokale Kultur zunéchst zu iiberwiltigen scheint.
Man muss iiber einen lingeren Zeitraum beobachten, wie globale kulturelle Produkte in
Kulturen verortet werden.?

Drittens ist deutlich geworden, dass Modernitit - die soziale Form, die durch die
Globalisierung verbreitet wird und traditionelle Formen der Kultur zu iiberwiltigen
droht - auch nicht einheitlich oder uniform ist. Genau wie man festgestellt hat, dass
globaler Kapitalismus sowohl unter demokratischen als auch unter autoritiren Regierungen
gedeihen kann, so ist auch die Modernitit nicht aus einem Guss. Der von Max Weber aus-
gearbeitete Modernisierungsprozess wurde frither als die einzige und unausweichliche Form
der Modernitit angesehen, die in Europa begann und sich nach und nach in der ganzen
Welt ausbreiten wiirde. Heute ist es iiblicher von Modernititen im Plural statt im Singular
zu sprechen.® Europa wird sich seiner Partikularitit in dieser Hinsicht auch allmihlich

3 Der U.S. Theologe Allan Figueroa 4 Der Tod von Kulturen ist ein wich- in the Face of Cultural Destruction,
DECK schlagt in seinem Buch The tiges Thema, das vor allem mit Blick Cambridge, MA 2007,

Second Wave. Hispanic Ministry and auf die indigenen Kulturen Lateiname- 5 John TOMLINSON, Globalization
the New Evangelization, New York rikas aufgeworfen wird. Fur eine gute and Culture, Chicago 1999, ist nach
1989, einen solchen Ansatz vor. Er neuere Studie zu diesem Thema siehe wie vor eine sehr gute Erklarung

spricht von fuinf Schichten der Kultur. Jonathan LEAR, Radical Hope. Ethics hierfiir.
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bewusst. Heute erscheint Europa in seiner Rationalisierung und Sakularisierung nicht so
sehr als die Avantgarde der Zukunft, sondern eher als ein Sonderweg.

Uberdifferenzierung beginnt mit einer Perspektive, die fast vollstindig von dem
deutschen Soziologen Niklas Luhmann entwickelt wurde. Wenn moderne Gesell-
schaften sich entwickeln, werden sie immer differenzierter. Unter dem Einfluss der
Globalisierung wird die Differenzierung dann zu einer Angelegenheit der Verschiedenheit
und Unverwechselbarkeit — so dass manche von »Heterogenisierung« als Gegenstiick
zur globalen Homogenisierung sprechen. Die durch die Globalisierung hervorgerufene
Uberdifferenzierung bedeutet dann eine gesteigerte - sogar frenetische — Kreation von
Unverwechselbarkeit und Unterschieden. Es ist mit der wirtschaftlichen Sphare durch
eine stindige Tendenz zur Kommodifikation verbunden, etwas was Karl Marx bereits im
19. Jahrhundert festgestellt hat. Jedes Ding oder jede Aktivitit, die quantifiziert, verpackt
und vermarktet werden kann, wird produziert und entsprechend auf dem globalen Markt
angeboten. Die Diskussionen um die Umsetzung der Hochschulreformen des Bologna-
Prozesses reflektieren diese Angste vor einer Kommodifikation der Bildung.

Diese Uberdifferenzierung hat verschiedene Aspekte, je nachdem, wo man sich auf dem
Wohlstandsspektrum befindet. In reichen Lindern, die eine immer grofiere Auswahl von
Produkten produzieren und anbieten, ist die Entwicklung von Nischen zu beobachten.
Menschen wihlen eine spezifische Nische, wo sie von Gleichgesinnten umgeben sind und
die Meinungen héren, die bestitigen, was sie bereits denken und glauben. In den Ver-
einigten Staaten z. B. wihlen die Leute, ob sie ihre Nachrichten von National Public Radio,
CNN oder Fox News beziehen. Es ist sehr unwahrscheinlich, dass es vor allem zwischen
den letzten beiden zu Uberschneidungen kommt. Vincent Miller hat in seiner Studie iiber
den Einfluss der Globalisierung auf den amerikanischen Katholizismus festgestellt, dass die
Pfarrei, die frither die volle Bandbreite von Leuten und Meinungen in einem bestimmten
Gebiet versammelte, in Grof3stidten durch ein Gemeindemodell abgelost wird, wo Leute
die Kirche aussuchen, die ihrem Geschmack und ihren Bediirfnissen entspricht.”

Andererseits empfinden diejenigen, deren Optionen eingeschrinkt werden oder die sich
von auflen bedringt fithlen, die Uberdifferenzierung als eine Einengung ihrer Identitét.
Anstatt sich selbst durch vielfiltige Merkmale zu identifizieren (Nationalitit, ethnische
Zugehorigkeit, Religion, Beruf, Familie, etc.) wihlen sie ein einziges Merkmal als Quelle
ihrer Identitit. Diese eindimensionale Identifikation kann in ethnischen und religiosen
Konflikten mobilisiert werden, wie wir im nichsten Abschnitt sehen werden. Es kann eine
wichtige Strategie des Widerstandes gegen Assimilierung an eine neue kulturelle Umgebung
werden, wie es bei Migranten der Fall ist, von denen einige behaupten, dass Muslim zu
sein jede Identifikation mit westlichen demokratischen und liberalen Institutionen aus-
schlief3t - oder auch, dass Muslime nie wahre Européer sein konnen. Solche eingeengten
Identititen sind notwendigerweise »stirkere«. Der indische Wirtschaftswissenschaftler
Amartya Sen hat sich unermiidlich bemiiht, Menschen klarzumachen, dass sie in einer
globalisierten Welt nur durch vielfiltige Identifizierungen sie selbst sein konnen.* Die

6 Der klassische Artikel hierzu ist 8 Siehe besonders sein /dentity and 10 Es ware interessant zu unter-
S.N. EISENSTADT, Multiple Violence, Harmondsworth 2006. suchen, in welchem MaR ein Teil
Modernities, in: Daedalus 129 (1) Deutsch: Die Identitdtsfalle. Warum des leidenschaftlichen Widerstands
(2000) 1-29. Deutsch: Die Vielfalt es keinen Krieg der Kulturen gibt, gegen genetische Modifizierung in
der Moderne, Velbriick 2000. Miinchen 2007. Lebensmitteln ein Uberbleibsel der

7 Vincent MILLER, Where is the 9 Richard WILSON, Maya Reinheitsideologien des neunzehnten
Church? Globalization and Catholi- Resurgence in Guatemala. Q'eqchi Jahrhunderts ist.

city, in: Theological Studies 69 Experiences, Norman OK 1995.

(2008) 412-432.
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Einengung der Identititen (im Gegensatz zu ihrer Homogenisierung) stellt eine besondere
Bedrohung nicht nur fiir Gesellschaften, sondern auch fiir die katholische Kirche dar, wenn
Leute sich ausschliefSlich mit der einen oder anderen Strémung in der Kirche identifizieren.

Entterritorialisierung bedeutet die Herausnahme kultureller Phinomene aus ihrem
urspriinglichen physischen und sozialen Zusammenhang, was ihnen die Méglichkeit gibt,
in globalen Stromungen zu zirkulieren und sich anderswo neu einzunisten. Das ist das Aus-
einanderbrechen der Einheit von Sprache, geografischer Abgrenzung und Briuchen, die die
moderne Definition von Kultur ausgemacht hat. Viele Bestandteile der legeren Kleidung
der globalen Kultur - Turnschuhe, T-Shirts, Jeans — sind Beispiele solcher Herausnahme
aus dem urspriinglichen Kontext. Entterritorialisierung hat eine Bandbreite verschiedener
Wirkungen. Im Fall eingeborener Volker, deren Identitit eng mit einer bestimmten Gegend
verkniipft ist, kann die Vertreibung aus diesem Gebiet den kulturellen Tod bedeuten. Das war
z.B. der Fall, als im Biirgerkrieg in den 8oer Jahren die Q’eqchi sehr unter Desorientierung
litten, weil sie den Kontakt mit den Berggeistern nicht aufrechterhalten konnten.?

Andererseits kann in Gesellschaften, in denen solche entteritorialisierten Elemente der
Kultur gelandet sind, ein Gefiihl des Verlusts des territorialen Zusammenhangs entstehen:
eine begrenzte geografische Gegend steht in keinerlei Beziehung zu den anderen kulturellen
Dimensionen, die es dort gibt. Man erlebt das in Stidten in Lateinamerika, wo das Vor-
moderne, Moderne und Postmoderne nebeneinander existieren. Eine ihnliche Erfahrung
kann man in grolen multikulturellen Stidten wie London, Toronto oder Sydney beobachten:
eine Fiille von Sprachen, Vélkern und kulturellen Produkten rempeln im selben Raum
aneinander. Hier — am klassischen Ort postmoderner Identitit - werden Elemente der Umge-
bung aufgegriffen und ohne Beriicksichtigung ihres Ursprungs zu einer Identitit zusammen-
geschustert. Identitéten dieser Art sind verstindlicherweise ohne tiefe Struktur. Die gerade
angesprochenen Nischen-Identititen sind hier iiblich. Weil nichts wirklich mit etwas anderem
verbunden ist, fehlt die Sorge fiir das Ganze, selbst wenn die Menschen sich nach einer
Ganzheit sehnen mogen, die schwer fassbar bleibt. Unzufriedene Jugendliche z.B. nehmen
moglicherweise auf der Suche nach einer solchen wahrgenommenen Ganzheit eine extreme
Form religiéser Praxis an — zum Erstaunen ihrer nicht religiésen Eltern. Was bei solchem
Stiickwerk herauskommt ist nicht groere Toleranz fiir Unterschiede oder Anerkennung fiir
das Ganze, sondern vielmehr ein reduzierter Sinn fiir beides. Ein Verantwortungsgefiihl fiir
das Allgemeine oder die gesellschaftliche Ordnung, das in einer anderen Art von Gesellschaft
existiert, wo Zugehorigkeit und geografischer Raum leichter zusammenpassen, lost sich auf,
Das wirft die Frage auf, was eine Gesellschaft zusammenhilt, wenn es keine gemeinsamen
Werte oder die Anerkennung eines gemeinsamen Erbes gibt. Diese Briichigkeit ist ebenfalls
offensichtlich in der Diskussion der vormalig kommunistisch regierten Linder Europas
dariiber, wie schwierig es ist, die Zivilgesellschaft wieder aufzubauen.

Uberdifferenzierung und Entterritorialisierung bilden eine ideale Brutstitte fiir Hybri-
disierung. Die rassistischen Ideologien der Konquista in der westlichen Hemisphire und
die Angste vor rassischer Vermischung in den imperialen Ideologien des neunzehnten Jahr-
hunderts drehten sich um ein Thema der Reinheit: dass das Vermischen der »Rassen « (was
im neunzehnten Jahrhundert manchmal »Kulturen« bedeutete) die héhere (d.h. weifle
europdische) Rasse schwichen wiirde. In moderner Genetik werden hybride Pflanzen geziichtet,
um dem Klimawandel zu widerstehen und werden also als widerstandsfihiger und besser
geeignet zum Uberleben und Gedeihen angesehen.”® Kulturell und vor allem theologisch hat
sich die Diskussion um Hybriditat vor allem auf Synkretismus und mehrfache religiose Zuge-
horigkeit konzentriert. In der aktuellen Diskussion der Hybriditit in den Sozialwissenschaften
gibt es insbesondere zwei Sichtweisen, die fiir unsere Diskussionen der Globalisierung hier
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relevant sind. Die erste betrachtet Hybridisierung als Vermischung von zwei Einheiten, wobei
das Hybride in dem Raum zwischen den beiden erscheint. Dieser Ansatz scheint in der theo-
logischen Diskussion iiber Synkretismus durch, wo der »Synkretismus« als Resultat eines
implizit reinen Christentums mit einer implizit reinen anderen Tradition (sei es eingeboren,
kulturell oder iiberlokal religits) gesehen wird. Dieser Ansatz ist Erbe der Rassentheorie des
neunzehnten Jahrhunderts. Der andere Ansatz ist als » Transkulturations«-Ansatz bezeichnet
worden, wo »ausleihen« und nicht »vermischen« das leitende Bild ist. Hier wird verstanden,
dass Kulturen begrenzte aber doch pordse Einheiten sind, die stindig Elemente von anderen
Kulturen ausleihen und benutzen. Es stimmt, dass diese Elemente aus ihrem urspriinglichen
Kontext gelost sind, aber sie gewinnen moglicherweise in ihrem neuen Kontext neue Bedeutung.

Wenn das Problem der Identitit (so wie »christliche Identitit«) ins Spiel kommt, besonders
wegen des offensichtlich stattfindenden Vermischens/Ausleihens in einem globalisierten Kon-
text, besteht die Versuchung, einen eingeengten (oder iiberdifferenzierten) Begriff von Identitat
zu benutzen statt eines umfassenderen Sinnes von Identitit, der von mehreren Merkmalen
geprigt ist. In einer Atmosphire fliichtiger und vielfiltiger Moglichkeiten wird eine solche
Verengung von Identititen mit hoherer Wahrscheinlichkeit vorgenommen.

Ich hoffe, dieser kurze Uberblick iiber die vier Weisen, in denen die Globalisierung Kultur
beeinflusst, macht deutlich, dass die vier zusammenspielen und sich gegenseitig verstirken
kénnen. Aufnahme kultureller Elemente in Homogenisierung kann zu Uberdifferenzierung
und Entterritorialisierung fithren, die dann zu neuen Hybridititen fiihren. Wenn Menschen
versuchen, Identititen zu entwickeln oder zu erhalten, machen sie es sich manchmal unbe-
wusst schwieriger dadurch, dass sie ihre Wahlméglichkeiten einschranken oder eingebildete
Reinheiten schaffen, die wahrscheinlich nie existiert haben. Wenn man einige der zurzeit
in der Kirche stattfindende Diskussionen liest (wie die Wiederbelebung der tridentinischen
Liturgie), kann man diese Prozesse am Werk sehen. Wenn Entterritorialisierung schon zu
einem Mangel an gemeinsamem Engagement an einem bestimmten Ort fiihrt, ldsst uns
das Dilemma in Bezug auf die Schaffung internationalen Rechts fiir bioethische Forschung
z. B. erahnen, was auf uns zukommt.

4 Globalisierung und Interkulturalitit

Nach dem Versuch einer Darstellung der wichtigsten am Zusammenspiel von Globalisierung
und Kultur beteiligten Prozesse kénnen wir uns jetzt dem dritten Teil dieses Vortrags
zuwenden, um Interkulturalitit zu untersuchen. Ich will die theoretische Diskussion
der Interkulturalitit hier aufien vor lassen, die sich an zwei Hauptschauplitzen ereignet.
Der eine ist in Lateinamerika, wo die Diskussion einen meist philosophischen Charakter
angenommen hat."! Der andere ist in der aktuellen missionswissenschaftlichen Diskussion,
sowohl in Europa als auch in Nordamerika. Uber diesen letzten Punkt habe ich mein
Missfallen bereits zum Ausdruck gebracht.”? An diesem Punkt der Diskussion mag es hilf-
reicher sein, bestimmte Bereiche der Interkulturalitit anzuschauen. Ich schlage vor, hier
drei anzuschauen: Immigration, ethnischer Konflikt und multikulturelle Interaktion in
pluralistischen Gesellschaften.

11 Hier sind die Arbeiten von Raul 12 Robert SCHREITER, Verbreitung 13 Eine der besten Studien in

Fournet-Betancourt, Enrique Dussel der Wahrheit oder interkulturelle diesem Bereich ist Stefan WOLFF,

und Orlando Espin am wichtigsten. Theologie? Was meinen wir, wenn Ethnic Conflict. A Global Perspective,
wir von Mission sprechen?, in: Inter- Oxford 2006.

kulturelle Theologie 36 (2010) 13-31.
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4.1 (Im)migration

Einwanderung ist ein wichtiges Thema in den Léndern der so genannten entwickelten
Welt. Auswanderung ist woanders ein bedeutendes Thema. Die wirtschaftliche Seite der
Migration - vor allem die Riickiiberweisungen, die dreimal so viel Kapitalfluss in arme
Lénder bringen wie alle Entwicklungshilfe zusammen - ist gut kommentiert. Ich mochte
mich auch nicht mit den politischen und rechtlichen Dimensionen befassen, sondern
mochte mich hier auf die kulturelle und interkulturelle Dimension konzentrieren.
Zunichst einmal kann man sagen, dass die Entterritorialisierung die Immigranten betrifft.
Sosehr auch ein Immigrant versucht, sein Heimatland in der neuen Umgebung wieder-
herzustellen, ist es doch, selbst in gesellschaftlich geschlossenen Stadtvierteln, eine aus ihrem
urspriinglichen Kontext herausgeldste Situation. Das wird am deutlichsten an den Konflikten,
die in Migrantengemeinschaften zwischen der ersten und zweiten Generation entstehen.
Die zweite Generation wird von der ersten Generation als zu angepasst an die dominante
Kultur angesehen oder (wenn die Eltern soziale Aufsteiger sind) als zu beschiftigt damit,
eine eingebildete Identitit der Heimatkultur anzunehmen. Zweitens kann man beobachten,
dass sich die Identititsmerkmale normalerweise verengen. Daher gewinnt das Thema der
Kopfbedeckung fiir muslimische Frauen und Madchen eine iibertriebene Bedeutung. Der
frither erwéhnte Ansatz, Kultur als geschichtete Realitit zu verstehen, kann dazu beitragen,
interkulturelle Interaktion und interkulturellen Konflikt zu erklaren. Die Gastkultur glaubt,
dass wenn Sprache und demokratische Brauche angenommen werden (sagen wir, z. B. in
Europa), die volle Assimilation folgen wird. Aus der Perspektive des Immigranten jedoch
werden bestimmte Briuche des Gastlandes als beleidigend empfunden, und so wird jedem
Versuch, die Schichten der Kultur des Immigranten zu durchdringen, mit Widerstand
begegnet werden. Fiir Fliichtlinge stellen sich diese Prozesse noch intensiver dar, da der
Fliichtling sich dem Gastland nicht verpflichtet fiihlt und hofft, nach Hause zuriickzukehren.

4.2 Ethnischer Konflikt

Obwohl die Zahl der innerstaatlichen Konflikte, die oft entlang ethnischer oder religidser
Grenzen ausgetragen werden, seit Mitte der goer Jahre zuriickgegangen ist, stellen sie noch
immer einen Grofiteil an der Gesamtheit heutiger Konflikte. Interreligitse Konflikte sollen
hier in einer Diskussion der Interkulturalitit besonders erwiihnt werden, da es gewohnlich
die kulturelle Dimension der Religion ist (und nicht bestimmte Glaubenssitze), die in den
Konflikt verwickelt ist. Ich konzentriere mich hier auf Fragen der Kultur und Identitit.
Eine Sache, die erkldrt werden muss, ist, wie Menschen mit verschiedenem ethnischen
Hintergrund oft ohne nennenswerten Konflikt iiber ethnische Grenzen hinweg leben kénnen,
selbst wenn sie das gleiche geografische Gebiet teilen."* Wenn wir versuchen herauszufinden,
was Konflikte auslést, gewinnen wir einen besseren Blick dafiir, wie Kultur und Identitit
zusammenwirken. Wie schaffen Gebiete wie Bosnien, das Kosovo oder Ruanda es, fiir
lingere Zeitriume in relativem Frieden zu leben, und dann in Gewalt auszubrechen? Oft
hatten diese Gebiete im Laufe der Zeit gesellschaftliche Arrangements ausgehandelt, die es
ermdglichten, die Ungleichheiten auszubalancieren. Dann bringt irgendetwas die Waage
aus dem Gleichgewicht. Obwohl manche Leute auf so genannte »urspriingliche« Theorien
ethnischer Konflikte setzen (so genannter »alter Hass«), ist das, was die Waage aus dem
Gleichgewicht bringt, meist instrumentalisiert: Ethnizitit wird als einziges Identititsmerkmal
angerufen, um Aggression zu mobilisieren."* Dieses einzige Identititsmerkmal, das als
Unterscheidungsmerkmal fungiert, wird entweder Grundlage fiir blinde Zugehorigkeit oder
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das Objekt konzentrierten Hasses. Die RSS-Bewegung und die BJP-Partei haben hindutva oder
»Hinduheit« als einen Litmustest dafiir entworfen, wer wahrer Inder ist. Fundamentalismus

in jeder Religion appelliert gewohnlich an klare Identitdtsmerkmale, die sich nicht so sehr auf
die Glaubensinhalte dieser Traditionen berufen als vielmehr auf bestimmte Praktiken, die sie

als gegen die Modernitit oder liberale Gesellschaften ausgerichtet ausweisen. Wenn solche

Kulturmerkmale entterritorialisiert wurden, wie es bei Migranten oft der Fall ist, werden sie

zu einer ausweglosen Sackgasse, wie man an den Diskussionen um den Islam heute sehen

kann. Wird der Islamunterricht an deutschen Schulen einen Unterschied machen? Wahr-
scheinlich nur teilweise, weil das Problem nicht so sehr die Lehre des Islam ist als vielmehr
kulturelle Praktiken, die sich an manchen Arten muslimischer Religionsausiibung festmachen,
die bestimmte muslimische Identititen ausmachen.”

Eines der Ergebnisse ethnischer Konflikte ist es, dass sie zu weniger anstatt mehr inter-
kultureller Interaktion fithren konnen. Stadtviertel in Belfast sind getrennter als je. Nach
den Konflikten nach den Wahlen in Kenia sind die Menschen umgezogen, um in ethnisch
homogeneren Vierteln zu leben. Geografische Abgrenzung und ethnische Identitit konnen
sich gegenseitig beeinflussen. Die Bildung zahlreicher neuer Staaten nach dem Ende der
Sowjetunion und dem Fall der Berliner Mauer war oft ein Versuch, geografische Abgrenzung
und Ethnizitit in Ubereinstimmung zu bringen. Anstatt die Art von komplexerer oder
starkerer Identitit zu bilden, die nétig ist, um in einer globalisierten Welt zu leben, wurde
das Gegenteil erreicht. Religiose Grenzen werden, wie bereits erwihnt, nicht viel anders
gezogen als ethnische.

Was ist die Losung dieser todlichen Verbindung zwischen Identitdt und Ethnizitdt?
Es beinhaltet offensichtlich eine Erweiterung des Verstindnisses von Identitdt. Im Falle
der Religion hilft der Dialog iiber Glaubensinhalte - um das Wissen von der Religion
der Anderen zu vermehren - ein bisschen. Das ist hauptsichlich, um die Verzerrung von
Traditionen aufzudecken und zu stoppen. Gemeinsames gesellschaftliches Handeln, die
Begegnung von Kindern und Familien und die &ffentliche Kommunikation zwischen
religidsen Fiithrern haben sich als die wirksamsten Mittel in diesem Bereich erwiesen.

4.3 Multikulturelle Interaktion in pluralistischen Gesellschaften

Ein Produkt der Migration und Globalisierung ist grofere kulturelle Interaktion. Mobilitat
und Kommunikation schlieflen Modelle einfacher Assimilation, die im neunzehnten und
frithen zwanzigsten Jahrhundert vorherrschten, aus. Gleicherweise stellen andere Systeme,
wie das im Osmanischen Reich benutzte Millet-System, die Dhimmi-Position fiir Juden
und Christen unter dem Kalifat oder die Convivencia des mittelalterlichen Spanien in
einer mobilen Welt wie der unseren wahrscheinlich keine Méglichkeiten mehr dar. Auch
die Strategie liberaler Demokratien, relativ unabhingige Gemeinschaften innerhalb der
Gastkultur zu unterstiitzen, schafft keine Integration. In Kanada funktioniert das noch in
gewissem Mafle, aber anderswo wird es als gescheitert beurteilt, wie in den Niederlanden,
wo man gehofft hatte, dass sich ihr dlteres System der Versdulung (verzuiling) fiir Indonesier,
Siideuropder und Nordafrikaner wiederholen liefle. Der franzosische republikanische

14 Ebd,, 33. 16 Die Diskussion in Belgien Gber die  grenzenlosen Welt, Miinchen 2008)
15 Die durch Thilo SARRAZINS Vlaams Belang Partei ist ein Beispiel ist ein Beispiel fiir letzteres.
Deutschland schafft sich ab. Wie flir ersteres. Kontroversen um Paul 17 Bhiku PAREKH, Rethinking Mul-
wir unser Land aufs Spiel setzen, SCHEFFERS Buch Het land van aan- ticulturalism. Cultural Diversity and
Miinchen 2009, hervorgerufene komst Amsterdam 2007 (deutsch: Political Theory, New York 22006.

Debatte zeichnet ein Bild hiervon. Die Eingewanderten. Toleranz in einer
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laizistische Ansatz, Rasse und andere Identitdtsmerkmale einfach zu ignorieren, hat sich
auch als nicht praktikabel erwiesen. Was wird also zum Modell fiir multikulturelle Inter-
aktion in einer globalisierten Welt?

Wir sind gegenwirtig, glaube ich, ratlos. Es herrscht Ubereinstimmung iiber einige Dinge:
Es muss gesunde Interaktion geben, wenn es eine lebensfihige Gesellschaft geben soll. Fak-
toren wie Rassismus mussen beriicksichtigt werden. Es ist nicht einfach, von »Gleichheit«
zu sprechen. Man kann einige Merkmale nennen, die notwendigerweise beriicksichtigt
werden miissen.

Zunichst muss die Geschichte des Landes im Umgang mit Einwanderung als Horizont
beriicksichtigt werden, da das das Verstindnis der Zivilgesellschaft beeinflusst. Die
Vereinigten Staaten, Kanada und Australien sind Einwanderungslinder. Thre Kapazitit,
Einwanderer aufzunehmen, ist verschieden von der der meisten europaischen Linder,
die in den letzten Jahrhunderten Orte der Auswanderung waren. Einige europiische
Linder beginnen nun, sich als Einwanderungslinder zu sehen. Zweitens beeinflusst die
Geschichte eines Landes im Umgang mit Minderheiten sowohl positiv als auch negativ,
wie fahig das Land heute ist, kulturelle Differenz zu akzeptieren. Deutschlands dunkle
Geschichte des Faschismus hat zu einem geschirften Sinn fiir Fremdenfeindlichkeit und
Extremismus gefiithrt, mit angemessener Rechtssetzung, das umzusetzen.

Drittens ist das liberale Modell der Aufklirung von Gleichheit und Nicht-Diskri-
minierung selbst nicht ganz ad4quat. Es setzt Ideale der Gleichheit voraus, die trotzdem
implizit Urteile iiber den relativen Wert von Dingen fillen. So marginalisiert z.B. die
sikulare Voreingenommenheit religitses Verhalten als weniger wichtig fiir die Integration
in die Zivilgesellschaft, wihrend es fiir Inmigranten ein Schliisselfaktor ist. Die Diskussion
in manchen européischen Landern iiber den Bau von Moscheen ist ein Beispiel hierfiir.
Gleichzeitig ist der liberale Ansatz eine wichtige Kontrolle fiir extremistische Modelle oder
andere, nicht demokratische Ansitze, die zwar verniinftig erscheinen kénnen, es aber nicht
sind.'® Alle liberalen Ansitze favorisieren die demokratischen Traditionen des Gastlandes
und messen, in den Augen der Einwanderer, ihrer eigenen Kultur nicht genug Wert bei.

Viertens stellt sich die Frage, ob eine Alternative ausgearbeitet werden kann. Bhiku
Parekhs Arbeit in Groflbritannien ist ein Beispiel fiir den Versuch, die Werte und Bediirf-
nisse der Immigranten stirker zu beriicksichtigen.”” Es hat, besonders unter liberalen
Denkern, eine Kontroverse ausgelost. Wie multikulturelle Interaktion in pluralistischen
Gesellschaften verhandelt werden sollte, bleibt also eine offene Frage.

5 Schluss

Ich hoffe, diese Ubersicht iiber Kultur und Fragen der Interkulturalitit unter dem Einfluss
der Globalisierung zeigt, wie wir uns heute in Fragen der Inkulturation an einer anderen
Stelle befinden. In dem Maf3, wie die Missionswissenschaft Interkulturalitit als Teil ihres
Aufgabengebiets ansieht, muss sie diese Verinderungen und neuen Fragen zur Kenntnis
nehmen, die Interkulturalitit im Zeitalter der Globalisierung aufwirft. Vor hundert Jahren
stand die Missionswissenschaft vor anderen Herausforderungen. Wenn wir unseren Blick
jetzt vorwirts richten, sehen wir uns vielen Fragen gegeniiber, die anzugehen sind. Meine
Hoffnung ist, dass der Lehrstuhl hier in Miinster in der Lage sein wird, eine Fithrungsrolle
fiir Europa und den Rest von uns in anderen Teilen der Welt zu ergreifen.

Aus dem Englischen von Gisela Grundges-Andraos
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Zusammenfassung

Der Beitrag geht dem gegenwirtigen Stand der Interaktion zwischen Globalisierung und
Inkulturation nach, um neue Muster der Interkulturalitit zu erstellen. Am Beginn steht ein
Blick auf den Forschungsstand hinsichtlich Globalisierung in seiner Verbindung zu Kultur.
Globalisierung wird nicht linger als unvermeidlich und unaufhaltbar angesehen. Den Pro-
zessen der Modernisierung nachfolgend existiert ein grofierer Unterschied zwischen und in
den Sphiren von Wirtschaft, Politik und sozialem Leben. Auch gibt es keine Ubereinkunft
in Analysemodellen. In einem zweiten Teil werden vier Prozesse untersucht, die sich in
der Globalisierung herauskristallisiert haben: Homogenisierung (Ausléschen von lokalen
Differenzen), Hyperdifferenzierung (Formung von sozialen Nischen und fehlender Blick
fiir das Ganze), Entterritorialisierung (Loslosung von Symbolen und Verhaltensmustern
aus ihrem Herkunftskontext) sowie Hybriditat (Synkretismus). Diese Vorginge werden
dann auf drei neuralgische Bereiche modernen Lebens bezogen: Immigration, ethnischer
Konflikt und interkulturelle Beziehungen in einer multikulturellen Gesellschaft. Alle diese
Gesichtspunkte verindern die Herausforderungen an Mission als Interkulturalitit im
21. Jahrhundert.

Abstract

This article explores the current state of interaction between globalization and inculturation
to form new patterns of interculturality. It begins by looking at the current state of research
into globalization as it relates to culture. Globalization is no longer considered inevitable or
unstoppable. Following the processes of modernity there is greater differentiation among
and within the spheres of economics, politics, and social life. Nor is there an agreement on
models for analysis. In the second part, four cultural processes are investigated that become
highlighted in globalization: homogenization (erasing of local differences), hyperdiffer-
entiation (the formation of social niches and disregard for the whole), deterritorialization
(the disembedding of symbols and commodities from their original context), and hybridity
(syncretic mixing). These processes are then applied to three neuralgic areas of modern
life: immigration, ethnic conflict, and intercultural relations in a multicultural society. All
of these reshape the challenges to mission as interculturality in the twenty-first century.

Sumario

El articulo se ocupa del estado de la interaccién entre globalizacién e inculturacion para
buscar nuevos modelos de interculturalidad. Primero se esboza el estado de la investiga-
cion sobre la unién entre globalizacién y cultura. La globalizacién ya no se ve como un
proceso inevitable e imparable. Segin los procesos de la modernizacién existe una diferen-
cia grande entre y en las esferas de la economia, la politica y la vida social. Tampoco hay
unanimidad en los modelos de anlisis. En la segunda parte se estudian cuatro procesos
que se desprenden de la globalizacién: homogenizacion (erradicacién de las diferencias
locales), hyperdiferenciacion (formacién de nichos sociales y falta de perspectiva de
conjunto), desterritorializacién (despedida de los simbolos y los comportamientos del
contexto originario) e hybridizacion (sincretismo). Estos procesos se aplican a tres campos
neuralgicos de la vida moderna: inmigracion, conflicto étnico y relaciones interculturales
en una sociedad multicultural. Todos estos aspectos cambian los desafios a la mision y la
interculturalidad en el siglo 21.




Die Herausforderungen
kontextueller Mission heute
Asiatische Perspektiven

von Felix Wilfred

Mission ist kontextuell. Bestindig ist sie an einem bestimmten historischen Zeitpunkt und
in Verbindung mit verschiedenen politischen, sozialen und kulturellen Kriften situiert. Die
sich éndernden Zeiten und Zusammenhinge verlangen nach einem dauernden Neudenken
dessen, was Mission ist und wie sie gestaltet werden muss. Ich trete hier nicht in Details
beziiglich der Verdnderungen des Missionsverstindnisses ein;' eher konzentriere ich mich
auf die Notwendigkeit einer neuen Praxis der Mission. Die soziale, politische und kulturelle
Situation in Indien und Asien stellt beispiellose Herausforderungen an unsere christliche
Missionspraxis. Um darauf antworten zu kénnen, miissen wir theologisch iiber den Kon-
text nachdenken.

Ich méchte fiinf fundamentale Herausforderungen an die Mission heute herausstellen,
jede von ihnen in bindrer Form.

1 Inkarnation und Prophetie

An die Inkarnation zu glauben heiflt mit allen Arten von schidlichen Dualismen Schluss
zu machen. Gott wird in Jesus durch einen Prozess der Identifizierung zu einer sikularen
Wirklichkeit (saeculum - die Welt). »Und das Wort ist Fleisch geworden und hat unter uns
gewohnt.« (Joh 1,14). Dies hat Raum gegeben, an der Wurzel von Ent-Sakralisierung und
Sakularisierung vom Christentum zu sprechen. Ein genuines Verstehen der Inkarnation hilft
uns, auch das Modell von zweierlei Geschichte (histories) zu transzendieren — eine Geschichte
des Heils und eine andere Geschichte der Welt.? Es gibt nur eine einzige Geschichte, in der
unser Glaube uns dahin fithrt, die Anwesenheit und das Wirken Gottes zu sehen.
Inkarnation hat auch eine wahrhaft universale oder katholische Dimension. Sie umfasst
alle Menschen ohne Hindernisse und akzeptiert sie in ihrem Kontext mit ihren einzig-
artigen Eigenschaften. Man denke an die christliche Tradition, das Wort Gottes zu iiber-
setzen. Es ist auch in der Ubersetzung das Wort Gottes, weil keine Sprache und kein Volk
dem Mysterium Gottes fremd sind, der sich mit dem Volk identifiziert.> Ubersetzung ist
gewissermaflen eine Unterwerfung unter das, was nicht das Eigene ist. Sie lasst die eigene
vertraute Welt zuriick und tritt in eine neue Welt ein. Wir verstehen diesen Punkt besser,

1 Vgl. hierzu das zusammenfassende
Werk von David BOSCH, Transforming
Mission, Paradigm Shift in Theology
of Mission, New York 1997; vgl. auch
Philip L. WICKERI (Ed.), The Peaple of
God among all God's peoples. Fron-
tiers in Christian Mission, Hong Kong
2000; s. Felix WILFRED, Our Neigh-
bours and Our Christian Mission. De-

construction Mission without De-
stroying the Gospel, in: ebd., 78-100.
2 Vgl. Felix WILFRED, A Matter of
theological Education. Some critical
Reflections on the Suitability of
»Salvation History« as a Theological
Model of India, in: Vidyajyoti Journal
of Theological reflection 48 (1984)
538-556.

3 Vgl. Lamin SANNEH, Translating
the Message. The Missionary Impact
on Culture, New York 2009; DERS.,
Whose Religion is Christianity ?
Cambridge 2003; s. auch William
A.GRAHAM, Beyond the Written
Word, Cambridge 1987
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wenn wir die Tatsache in Betracht ziehen, dass der Islam glaubt, Gottes Wort komme in
der arabischen Sprache zur Menschheit, ein Status, den keine andere Sprache fiir sich in
Anspruch nehmen kénne. Der Glaube an das Wort Gottes, das in unserem Fleisch zu uns
kommt, in unserer Sprache, hat dazu beigetragen, die Kulturen und Sprachen der Volker,
wertzuschitzen, anzuerkennen und zu bestitigen. Die Anstrengungen dazu, was unter
Inkulturation oder Kontextualisierung in Gottesdienst, Kunst, Architektur, Theologie usw.
bekannt ist, spiegeln den Geist der gottlichen Inkarnation wider.

»Denn Gott hat die Welt so sehr geliebt, dass er seinem einzigen Sohn hingab ...«
(Joh 3,16). Wenn dies der Fall ist, dann muss die Kirche die Welt, die Gesellschaft, die
Kulturen und Traditionen der Vélker lieben. Darin besteht das Zeugnis fiir die Inkarnation.
Inkarnation verlangt nach dem Einsatz und nach aktiver Teilnahme in der Geschichte der
Gesellschaft, des Volkes, mit dem Christen ihr Leben teilen. Fiir diese Identifizierung gibt
es weder Ende noch Grenze.

Die Frage ist, in welchem Ausmaf die Kirche mit dem Volk eins ist? Was wir bemerken,
ist die Versuchung der Kirche, sich in ihre Schale der Sicherheit zuriickzuziehen. Die Weise
mit einem Mangel an Identifizierung Kirche zu sein, fiihrt leicht dazu, es als »fremd«
zu stigmatisieren. Es gibt grofle Sorge um sich selbst. Viel Zeit, Energie und Mittel, die
dem Wirken nach Auflen gelten sollten, werden durch innere Fragen und Probleme ver-
braucht. Kirche fiihlt sich wohl bei vielen Dingen, aber nicht bei den Anderen. Sie pflegt
parallele Strukturen, unternimmt isolierte Aktivititen und ist selbstzufrieden. Christliche
Gemeinschaften und Einrichtungen sind stolz auf ihrem Erfolg. Aber wenn es dazu kommt,
mit Anderen zu handeln, gibt es Widerwillen und sogar Widerstand. Es gibt keine Bereitschaft,
das Risiko des Tuns mit anderen einzugehen, selbst wenn Dinge nicht sehr »erfolgreich « laufen.

Kurzum, christliche Gemeinschaft ist missionarisch, wenn sie das Mysterium der
Inkarnation lebt. Mission ist Férderung der Inkarnation Gottes heute. Inkarnation ist kein
einzelnes Ereignis der Vergangenheit; es ist eine Weise zu sein und zu handeln. Dann gibt
es Raum, um von der »dauernden Inkarnation« zu sprechen.

Mission als Inkarnation und Identifizierung muss Hand in Hand gehen mit der Mis-
sion als Prophetie. Prophetisch zu sein, ist eine Weise, zu sein und zu handeln, die unkon-
ventionell und meistens beunruhigend ist. Die prophetische Natur der Mission der Kirche
sagt uns, dass sie nicht in dem aufgehen kann, was besteht. Kirche dient hochst effektiv,
wenn sie Alternativen entwirft und plant. Nie zufrieden mit dem Bestehenden, ist Prophetie
mit einem Sinn fiir die Zukunft erfiillt, die heller, gerechter und unterschiedlich ausfillt. Wie
der grofle jiidische biblische Gelehrte Rabbi Heschel sagte, sind die Propheten diejenigen,
die eine Oktave hoch singen.* Indem sie auf hohere Ideale und edle Werte hinweisen,
lassen sie uns unsere Kopfe und Blicke erheben. Méchte dagegen decken im Gegenteil die
Wahrheit zu und kehren sie unter den Teppich, um eine Realpolitik zu verfolgen und die
Vorteile davon zu ernten. Propheten verbergen die Wahrheit nicht, sondern lassen sie alle
sehen. Sie sind mutig genug, um zu sagen, dass der Kaiser nackt ist.

Nun mag man mutig sein, aber was er oder sie sagt, kann auf taube Ohren stofien, wenn
diese Person nicht im Boden eingewurzelt, nicht im Volk inkarniert ist. In den Evangelien
konnten wir zwei Typen von Propheten unterscheiden, Johannes den Taufer und Jesus von
Nazareth. Johannes der Téufer war ein Prophet, der fiir seine Strenge bekannt war. Tatsdch-
lich wuchs er in der Wiiste auf, vom Volk entfernt (Lk 1,80) erzogen. Das Volk hérte ihm
und seinen Worten zu, die das Ungliick voraussagen, das ihnen widerfahren sollte. Aber den

4 Abraham Joshua HESCHEL,
The Prophets, New York 2001.
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Rest der Zeit war er weit weg von ihnen, und sie mussten sich keine grofien Sorgen dariiber
machen, was er sagte. Jesus von Nazareth, wie ihn die Evangelien portrétieren, war dagegen
standig mitten unter dem Volk. Wiederholt sagt das Evangelium, dass er unterwegs iiberall
vom Volk umgeben war, so dass Zachéus auf einen Maulbeerfeigenbaum hinaufklettern
musste, um ihn zu sehen (Lk 19,1-10), und der Gelihmte durch das Dach hinabgelassen
werden musste, um ihn zu erreichen (Mk 2,4).

Er war so sehr eins mit dem Volk, dass sie ihn sogar beschuldigten, »ein Fresser und
Saufer« zu sein (Mt 11,19; Lk 734). Genau weil er eins mit dem Volk war und dessen Leben
teilte, konnte er es mit seiner prophetischen Haltung bei verschiedenen Themen und mit
seiner radikalen Lehre herausfordern.

Um wirkungsvoll zu sein, muss die Mission der Kirche wirklich im Boden verwurzelt
sein und sich dort befinden, wo das Volk ist. Das heifit in anderen Worten, die Praxis der
Inkarnation ist die Bedingung fiir wirkungsvolle Prophetie. Bei dieser Sichtweise ist die
Herausforderung von Inkarnation und Prophetie nicht entgegengesetzt. Es handelt sich
um die zwei Seiten der gleichen Miinze.

Dieser Punkt konnte durch die Frage der Kasten in der christlichen Geschichte Indiens ver-
anschaulicht werden. Solange die Kirche nicht mit dem Volk identifiziert und in dessen Kultur
und Tradition verwurzelt war, sondern den Eindruck eines F remdkorpers machte, musste ihre
prophetische Anklage des Kastenwesens scheitern und wirkungslos bleiben. Sie wurde als Kritik
von auflen betrachtet. So wie es heute ist, gibt es einen Fehlschlag auf beiden Seiten — sowohl bei
der Inkarnation wie bei der Prophetie. Die Herausforderung der Mission fiir die Kirche besteht
also darin, sich dem Volk anzunihern ohne aufzuhéren prophetisch zu sein.

2 Dienst und radikale Umwandlung

Der Einbezug der Kirchen in Bildung, Gesundheitswesen, Verbesserung fiir die Armen,
Entwicklung usw. fithrten viele unserer Landsleute dazu, das Christentum als Synonym fiir
Dienst (service) zu sehen. Offensichtlich ist der Dienst, angeregt durch Glaube und Lehre
Jesu, charakteristisch fiir einen Christen. Der Dienst jedoch muss in den Kontext gestellt
werden. Wir miissen iiberlegen, ob er zu einem Zeugnis wird, das wir uns vorstellen. In
einer von Kasten gepragten Gesellschaft kénnen wir nicht erwarten, dass Dienst als Zeug-
nis, Selbstlosigkeit usw. wahrgenommen wird. In Wirklichkeit wird der Dienst in einer
geschichteten Kastengesellschaft mit klar markierten Rollen dem Zustand der Shudra (vierte,
unterste Kaste der Handwerker und Diener, Anm. des Ubers.) zugeordnet. Im Unterbe-
wusstsein unserer Landsleute ist Kirche die kollektive Shudra der Gesellschaft. Es ist die
Pflicht der Christen zu dienen, wie es die selbstverstindliche Pflicht der Kshatrya (zweite
Kaste der Krieger und Fiirsten, Anm. des Ubers.) ist zu kimpfen. Wenn also Christen
Dienste verrichten, tun sie nur ihre Pflicht, die sie chnehin zu tun haben.

Die vielen Werke des Dienstes, welche die Kirchen verrichten, bringen also keinen Ein-
schnitt, es sei denn, die Kirche bringt dem nationalen Bewusstsein und allen Schichten der
Gesellschaft die Bedeutung des Dienstes nahe, der jedem obliegt und nicht nur der Shudra
und der Kirche. Es ist also ein radikaler Wandel in den Werten der Gesellschaft und in den
Kopfen der Menschen erforderlich. »Des Menschen Sohn kam nicht, um bedient zu werden,
sondern um zu dienen.« (Mt 20,28; Mk 10,45). Dies ist der Geist der Mission fiir jedes
menschliche Wesen. Es ist die Verantwortung jedes einzelnen fiir den Nachbarn und fiir die
Forderung des Gemeinwohls. Die Kastengesellschaft mit ihrer wasserdichten sozialen Ein-
teilung scheint heute die Frage Kains stellen: »Bin ich der Hiiter meines Bruders?« (Gen 4,9).
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Von der Kirche wird also nicht einfach verlangt, ihre Dienste auszuweiten und
mehr Bildungseinrichtungen, Krankenhduser und Entwicklungsdienste zu errichten. Die
eigentliche Herausforderung besteht darin, den Geist und die Motivation des Dienstes
hinter diesen Werken zu verallgemeinern. Anderen zu dienen, ist nicht etwas Exklusives fiir
Christen. Der Geist und die Praxis des Dienstes sind fiir jeden notwendig, um ein wahres
menschliches Wesen zu werden. Es ist eine Kraft des Lebens und generiert eine zentrifugale
Bewegung zum Anderen hin, im Gegensatz zur zentripetalen Bewegung der Selbstsuche.
Service wird zum konkreten Ausdruck der Solidaritit mit dem Anderen und der Verant-
wortung fiir das Wohlergehen der Gemeinschaft.

Kirche hat die immense Gelegenheit, den Geist des Dienens zu universalisieren. So gibt
es beispielsweise unzihlige soziale Aktivitaten, in denen die Kirche in Indien involviert ist.
Sie betreibt etwa 400 Hochschulen (colleges) und 25.000 Schulen, die zahlreiche Kinder und
Studierende mit verschiedenen Hintergriinden und Religionszugehorigkeiten durchlaufen.
In welchem Umfang vermitteln diese Institutionen den Geist des Dienstes in die Kopfe der
Jungen? Wenn sie von diesen Institutionen in ihre Arbeitsplitze oder Karrieren kommen,
sind viele von ihnen egoistisch, korrupt und kastenfixiert. Ware es nicht an der Zeit, an die
Mission der Kirche und zu einem radikalen Wandel des Denkens, der Verhaltensweisen
und der Praktiken beizutragen? Hier liegt eine Mission in die Tiefe. Die Mission ist fiir
eine radikale Transformation des Bewusstseins in der Nation, unter Vélkern und in allen
Schichten der Gesellschaft. Es ist eine alltédgliche Mission fiir die Jiinger Jesu.

3 Identitit und Uberschreitung der Grenzen

Eine der brennenden globalen Fragen von heute ist die der Identitét.> Auch im heutigen
Indien ist es eine entscheidende Frage. Identitdt ist auch ein wichtiges Thema in religiésen
Traditionen. Die Art und Weise, wie wir christliche Identitit definieren, hat zahlreiche
Implikationen fiir die missionarische Praxis. Wir konnen christliche Identitit so verstehen,
dass sie auch definiert, was unsere Mission ist. Christliche Identitit muss in Beziehung und
nicht isoliert definiert werden.®

In einer Situation der Minderheit befindlich sind Christen und Kirchen anfillig fiir die
Versuchung ihre Gruppenidentitit zu befestigen. Aber wir miissen daran erinnern, dass
Christen, wie alle anderen Biirger in diesem Land, multiple Identititen haben. Die Beziehung,
die wir auf der alltaglichen Basis schmieden, spiegelt die Vielfalt unserer Identititen. Im
Kontext von Kommunalismus und Gewalt muss unsere religiose Identitét als Christen als
eine offene Identitit betrachtet werden. Das schafft das richtige Umfeld fiir Mission, die
darin besteht, Beziehungen mit der Gesellschaft, mit Kulturen, Religionen usw. aufzubauen.
Offene Identitit fithrt uns zum Dialog mit anderen religiésen Traditionen, mit der sozialen
und politischen Ordnung, mit der Zivilgesellschaft usw. In diesem Prozess des Dialogs
werden die Kirchen ihre konkrete Mission im Kontext unterscheiden und entdecken.

Kurz gesagt besteht die Herausforderung der Mission darin, Grenzen zu iiberschreiten.
Aber maglicherweise werden wir dabei durch die Tradition gehindert. Aber dann miissen

5 Amartya SEN, Identity and Schriftsteller Tertullian so aus: considerered as impracticable, New
Violence. The lllusion of Destiny, »Dominus noster Christus veritatem Delhi 1995; vgl. auch sein Hauptwerk:
New York 2007. se, non consuetudinem cognomi- Jean Antoine DUBOIS, Leben und

6 Felix WILFRED, Becoming Christian navit.« (De virg. vel.1,1). Riten der Inder. Kastenwesen und
Interreligiously, in: Concilium 47/2 8 Abbé J. A.DUBOIS, Three Letters Hinduglaube in Stidindien um 1800,
(2011) 59-67. on the State of Christianity in India: (bers. und hg. von Thomas KOHL,

7 Dies driickte der friihchristliche in which the conversion of Hindus is Bielefeld 2002.
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wir unsere Tradition kritisch betrachten. Jesus sagte nicht, »ich bin die Tradition«, er sagte,
»ich bin die Wahrheit«.” Mission muss mehr auf Wahrheit als auf Tradition zentriert werden.
In dem Mafe, in dem Tradition der Wahrheit dient, gewinnt sie an Wert und nicht ipso
facto. Jesus hat bei seiner Sendung stindig Grenzen tiberschritten - die Grenze von Reinheit
und Unreinheit, von ethnischen Identititen, religiosen Identitéiten, sozialen Konventionen
wie im Fall des Umgangs mit Frauen und Jiingerinnen.

Um es in theologische Begriffe zu gielen, sind Christen auf Mission, wenn sie dem Pfad
des historischen Jesus auf Mission folgen. Dies kann man nicht auf eine Missionspredigt
iiber Jesus reduzieren. Seine Sendung war eine solche fiir das Wohlergehen und das ganz-
heitliche Heil aller, das heifit fiir das Kommen des Reiches Gottes. Dies fillt zusammen
mit der Erneuerung der Menschheit und der gesamten Schopfung. Diese Mission mit
einem breiten Spektrum war die Sendung Jesu, und es wiirde unter den Menschen heute
Widerhall finden. Wenn wir andererseits Mission als Ubertragung einiger Wahrheiten
unseres Glaubens interpretieren, werden wir vielleicht enttduscht sein. Dies war leider die
Erfahrung von vielen wohlmeinenden und engagierten Missionaren, deren Predigten kaum
Resonanz unter den Menschen finden konnten. Lassen Sie mich den Fall von Abbé Jean
Antoine Dubois (1765-1848) von der franzdsischen Société des Missions Etrangéres de Paris
(MEP) zitieren. Nach mehr als dreiffig Jahren Mission kehrte er als enttduschter Mann in
seine Heimat Frankreich zuriick. Dies aufgrund der Tatsache, weil er fiihlte, dass die Leute
keine richtige Antwort auf die noblen christlichen Wahrheiten gaben, die er lehrte. Viele
von ihnen fielen ab und kehrten zu ihren traditionellen religiosen Praktiken zuriick; die
aber blieben, waren die Schlimmsten von allen, fand er. Seine drei Briefe tiber den Stand
des Christentums trugen den Untertitel »Die praktisch undurchfiihrbare Konversion
der Hindus.«® Der Fall von Abbé Dubois mag dramatisch sein. Wir kénnen einiges Ver-
stindnis fiir ihn aufbringen unter Berticksichtigung der Zeit, in der er lebte. Heute mit der
Vorstellung fortzufahren, dass Mission die Ubermittlung von christlichen Wahrheiten sei,
hiefle eine Methode zu wiederholen, die sich historisch gegeniiber unsern Nachbarn als
ungeeignet erwiesen hat. Um es anders auszudriicken: in unserer Missionspraxis iiber den
Glauben an Jesus zu sprechen ohne den Jesus der Geschichte hiefie uns von unseren Nach-
barn zu entfremden. Es ist die Praxis der Kirche in den Fuspuren des Jesus der Geschichte,
welche die christliche Mission und das Zeugnis glaubwiirdig und heute greifbar machen.

4 Lehren und Lernen

»Geht hinaus in die ganze Welt, und verkiindet das Evangelium allen Geschopfen.«
(Mk 16,15), dies ist der grofle Missionsauftrag. Eine Vermischung der spirituellen Mis-
sion Jesu mit der Ambition politischer Macht - von der Zeit Kaiser Konstantins bis zur
Kolonialgeschichte der jiingeren Zeit - hat die Gute Nachricht Wirksamkeit gekostet. Dies
verursachte ein Gefiihl der Entfremdung unter einer grofien Zahl von Menschen in unserem
eigenen Land. Lassen Sie mich aus dem bertithmten Buch von Kavalam Madhava Panikkar
(1895-1963) zitieren, einem renommierten Historiker und ehemaligen Botschafter Indiens
in China und Frankreich. »Man kann in der Tat sagen, dass die ernsteste, andauernde
und geplante Anstrengung der européischen Nationen im neunzehnten Jahrhundert ihre
missionarischen Aktivititen in Indien und China waren. Hier wurde ein grof} angelegter
Versuch der mentalen und geistigen Eroberung (spiritual conquest) unternommen, als
Ergdnzung der politischen Autoritit, die Europa schon genoss. Obwohl die Ergebnisse
aus missionarischer Sicht hochst enttauschend waren, hatte dieser Angriff auf die geistigen




60 Felix Wilfred

Grundlagen der asiatischen Linder weitreichende Konsequenzen in der religiosen und
gesellschaftlichen Organisation der Volker.«’

Die Lehre der christlichen Glaubenswahrheiten durch die traditionelle Mission erfolgte
mit einem Gefiihl der religiosen und spirituellen Uberlegenheit, wenn nicht Arroganz. Die
anderen wurden als Objekte der Wissensvermittlung, bar jeden Verstdndnisses betrachtet.
Der Lehrkomplex des Christentums fithrte nicht nur zur Vernachlédssigung, sondern auch zur
Verunglimpfung der religiésen und kulturellen Traditionen des Volkes in diesem Land. Diese
wurden als Dunkelheit angesehen, in welche die Predigt des Evangeliums erst Licht gebracht
habe. Der Fokus lag einseitig auf der Wahrheit und ihrem Wert, die das Christentum lehrte. Es
war nicht wenigen Missionaren unverstindlich - vielen lokalen Evangelisten selbst heute noch
nicht -, wie man sich weigern kénnte, die Wahrheit des Christentums zu akzeptieren und ihr
anzuhidngen, sobald sie gepredigt wird. Diese Art der Forderung durch die selbsternannten
Lehrer der Wahrheit verrit zwei wichtige Dinge: Erstens die Tatsache, dass diejenigen, denen
das Evangelium gepredigt wird, Subjekte sind. Sie haben ihre eigene Geschichte, Weltsicht,
Werte, Optionen usw., die alle respektiert werden miissen. Zweitens fehlt der Fokus auf das
Wohlergehen des Volkes, der Nation, der Gruppe, denen das Evangelium gepredigt wird.

Ohne Berticksichtigung der Subjektivitit des Volkes und seines Wohlergehens, erweist
sich der Missionsauftrag als aggressiver Proselytismus um die christliche religiose Institution
zu stirken. Viel zu lange lag die Sorge auf der Botschaft. Die Dringlichkeit, sie zu kom-
munizieren war so tiberwiltigend, dass dabei das Wohlergehen der Menschen, zu denen
die Jiinger gesandt waren, vergessen wurde. Es kann keine Lehre geben, keine Mission ohne
das Wohlergehen des Volkes, an das sie sich richtet.

Der bekannte indische Bibelgelehrte George Soares-Prabhu erforschte aus einer ver-
gleichenden Perspektive den grofien Missionsbefehl im Matthéusevangelium (Mt 28,18-20)
mit einem dhnlichen Befehl des Buddha an seine Jiinger, wie man ihn in den Mahavakya'
findet. Als er den matthdischen Missionsbefehl im Licht des buddhistischen las, stellte er
fest, wie in dem buddhistischen Befehl, wenn die Jiinger gesandt werden, der Zweck dieser
Sendung angezeigt wird, und in der Tat ist es das Wohlergehen und Gliick des Volkes, dem
die Botschaft gepredigt wird. » Geht nun, o Bhikkus, und macht euch auf den Weg fiir den
Gewinn vieler, fiir das Gliick vieler und aus Mitgefiihl fiir die Welt, fiir die guten Gewinn
und das Gliick der Gotter und der menschlichen Wesen.«™

Uber das Wohlergehen des Volkes, des Adressaten der Mission hinaus spricht der
buddhistische Befehl vom Zustand der Erlosung derer, welche die Botschaft iiber-
bringen. Er spricht mit anderen Worten vom Zeugnis der Prediger. Dies ist wichtig fiir
die Glaubwiirdigkeit der itbermittelten Botschaft. »Der Herr sprach zu den Bhikkus: Ich
bin befreit, o Bhikkus, von alle Fesseln menschlichen und géttlichen. Ihr, o Bhikkus, seid
ebenfalls von allen Fesseln, menschlichen und gottlichen, befreit.«**

Mission bedeutet heute nicht nur Lehren, sondern auch Lernen, nicht nur Sden, sondern auch
Ernten - ja, die Friichte ernten, die Gott in den Képfen, im Leben, in der Tradition und in den
Kulturen unseres Volkes gepflanzt hat. Um fihig zu werden, diesen Punkt wahrzunehmen, muss
die Mission mit einem Sinn fiir das Geheimnis durchdrungen sein. Missionarische Predigt und
Lehre erschopfen nicht das Geheimnis, das weit iiber das hinausgeht, was wir kennen und erfahren.
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Wahres Lernen bedeutet einen Sinn fiir Wunder, Erstaunen. Kirche muss ohne Instru-
mentalisierung von dem erfasst werden, was Gott in der Welt, in der Gesellschaft, in Kul-
turen und religiésen Traditionen getan hat. Die Kirche ist nicht nur berufen, das Geheimnis
der Liebe Gottes zur Welt zu sein, sondern auch die Wunder zu bestaunen, die Gott in der
Welt bewirkt hat. Je mehr sie sich wundert, desto mehr wird sie sich dazu éffnen, von der
Welt zu lernen.

Einige Christen mogen argumentieren: Warum sollte die Kirche von der Welt lernen,
wenn sie selbst der Speicher von Gottes Offenbarung ist? Es gibt viele Griinde zu lernen.

Erstens ist aus theologischer Sicht die Schépfung auch Offenbarung Gottes; sie ist Gottes
Manifestation. All die wunderbaren Realititen, die der menschliche Geist geschaffen hat, offen-
baren ebenfalls das gottliche Geheimnis. Das erste Buch Gottes ist die Schopfung, wie man
sagt. Um dies verstehen zu konnen, gab Gott ein weiteres Buch, die Bibel. Zweitens zeigt die
Geschichte, dass die Reformen in der sikularen Welt oft denjenigen in der Kirche vorangingen.
Die Kirche war zum Beispiel zogerlich, Demokratie, Menschenrechte, Gleichheit der Frauen,
Religionsfreiheit, 6kologischen Bewegungen usw. zuzulassen. Diese blithten zuerst in der Welt
auf, und die Kirche nahm sie nachtréglich in ihre eigene Agenda auf. Wenn die Kirche lernfihig
und -bereit ist, kénnen die Entwicklungen in der Welt ihr helfen, den Geist des Evangeliums und
den Weg Jesu besser zu verstehen. Drittens hat die Kirche keine Losung fiir alle Probleme, welche
die Menschheit befallen. Sie ist auch tastend und suchend. Als pilgernde Kirche ist sie auch auf
einer Reise. Auch muss sie viele andere auf dem Weg als ihre Begleiter ernstnehmen. Schlieflich
erfordert die Antwort auf viele Fragen und Probleme von heute Solidaritit und Zusammenarbeit
zwischen verschiedenen moralischen Kriften. Die Kirche muss enge Beziehungen mit ihnen
kniipfen, besonders mit den verschiedenen Bewegungen - Frauenbewegungen, ékologischen
Bewegungen, Friedensbewegungen usw. Es ist besser, mit anderen zu arbeiten, auch wenn nicht
alles perfekt ist, als alles perfekt selbst zu machen.

5 Mitgefiihl (compassion) und integrierende Gemeinschaften

Wie das Problem der Identititen ist die Menschheit heute auch mit der Frage der Exklusion
konfrontiert. Uberall auf der ganzen Welt beobachten wir die Praxis der Ausgrenzung
unterschiedlicher Art, die in unserem Land und iiberall in unserer Gesellschaft gegenwirtig
sind.” Es gibt eine soziale Hierarchie und religiés inspirierte Hierarchien. Als »homo hie-
rarchicus «' charakterisierte Louis Dumont das Kastensystem im Land. Kaste ist nicht nur
eine soziale Struktur, sondern auch ein Paket von Werten und Verhaltensweisen. Hierarchie
ist tendenziell exklusiv und platziert Menschen auf einer Skala von hoch und niedrig. Die
stirkste Ausgrenzung bekommen die so genannten Kastenlosen (out-castes), die Dalit zu
spiren. Patriarchat ist ebenfalls eine Form der Hierarchie, die Frauen unterjocht und sie
in einer den Mannern untergeordneten Stellung positioniert. Die Herausforderung von
heute besteht darin, sich von all diesen Praktiken, Denk- und Verhaltensweisen, die auf
Ungleichheit beruhen, zur Schaffung inklusiver Gemeinschaften hin zu bewegen.
Compassion, Mitgefiihl ist eines der wichtigen Mittel, durch welche die Kirche auf Exklusion
reagiert hat. Das Missionswerk war begleitet von Liebeswerken und Mitgefiihl. Engagierte und
heroische Missionare wirkten, durch Mitgefiihl bewegt, fiir das Wobhlergehen derer am Rande
der Gesellschaft. Mission ging an die Peripherie, um das Leid der Unterdriickten, der Opfer
zu lindern. Heute ist Mitgefiihl nicht genug. Die Opfer sind keine Objekte, sondern Subjekte
mit eigenen Sehnstichten, Triumen und Hoffnungen. Das traditionell mit der Mission ver-
bundene Mitgefithl muss sich heute in eine neue Richtung entwickeln. Heute leben Menschen
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deshalb an der Peripherie, an den Rindern, weil sie aus der Gemeinschaft ausgeschlossen

sind. Sie werden ausgeschlossen von der Gemeinschaft (communion) mit anderen, aus-
geschlossen von Teilnahme, Wiirde und Rechten. Mission ist demnach die Anstrengung zur
Inklusion, um alle Formen der Exklusion, der Ausgrenzung zu iiberwinden und Menschen in

Gemeinschaften von Gleichen zu bringen. Eine solche Mission hat gegen Krafte zu kimpfen,
die aus verschiedenen Griinden ausgrenzen, sei es zur Bewahrung der Reinheit vor Befleckung

oder zur Beibehaltung der Uberlegenheit von Kaste und Geschlecht (gender). Niemand ver-
steht besser, was Ausgrenzung bedeutet, als arme Migranten. Sie sind nicht in der Gemeinschaft
integriert, sondern werden zur Seite geschoben, stigmatisiert, ihnen werden Menschenwiirde

und Menschenrechte vorenthalten. Heute miissen wir inklusive Gemeinschaften aufbauen.
Dies ist die ultimative Garantie fiir die Praxis der Menschenwiirde und -rechte. Schaffung von

inklusiven Gemeinschaften gilt gleichermaflen fiir die Kirche und die Gesellschaft.

In unserer Welt der Globalisierung und des Marktes, in der Wettbewerb als die treibende Kraft
gilt, werden die Armen vernachlissigt. Die Armen werden schlecht behandelt, aber ihre Arbeit
wird von der Gesellschaft, der Industrie usw. gebraucht. Heute besteht das schlimmste Elend der
Armen darin, dass sie nicht erwiinscht sind. Sie werden als {iberfliissig angesehen, sogar als eine
Belastung. In diesen Zeiten der Globalisierung und des fortgeschrittenen Kapitalismus stellen
wir eine allgemeine Verminderung des sozialen Bewusstseins auf allen Ebenen fest. Die Mission
der Kirche hat sich heute gegen die dominierenden Trends zu richten und die Sache der Armen
und der marginalisierten Sektoren der Gesellschaft in den Vordergrund zu riicken. Die Armen
im Verstandnis des Neuen Testaments sind diejenigen, die so sind, weil sie aus der Gemeinschaft
ausgeschlossen wurden. An der Wurzel der Armut steht die Praxis der Ausgrenzung. Wie konnte
die Mission der Kirche heute zur Sendung werden, die Ausgeschlossenen zu integrieren?

Dies kann dadurch geschehen, dass fiir die Armen, denen das soziale und kulturelle
Kapital fehlt, Moglichkeiten geschaffen werden, und dass sie in neue Netzwerke von
Beziehungen gebracht werden. Neue Mission sollte als Kampf gegen das Kastenwesen (cas-
teism) gesehen werden, die Mutter aller Exklusionen in unserem Land. In einer inklusiven
Gemeinschaft hat die Hierarchie der Kaste keinen Platz. Aber dann wissen wir auch, wie
viel Kasten-Hierarchie in der Gesellschaft und in den Kirchen selbst existiert. Die Reinigung
der Kirche vom Kastenwesen wird eine wichtige Voraussetzung fiir die Wirksamkeit der
kirchlichen Mission in unserem Land sein.

6 Ausblick

Unsere Welt leidet heute am Mangel an Vision. Es gibt eine Menge von Technik und
Wissenschaft, aber das Fehlen einer Vision fiir die Welt, fiir die Gesellschaft und fiir
das Wohl von Menschheit und Natur wird uns teuer zu stehen kommen. Das gilt auch
fiir die Mission. Mission ohne die Vision vom Reich Gottes kdnnte zu einem religitsen
Zelotismus fithren, der Frieden und Harmonie in der Gesellschaft und das Wohlergehen
aller beschidigen konnte. Ein aufgeklirter Zugang zur Mission ist gefragt. Eine solche
Mission wird aufmerksam sein fiir den Kontext, fiir die Probleme und Fragen, welche die
Gesellschaft und die Menschen in ihr bewegen. Sie kommt nicht als etwas Fremdes, sondern
als etwas, das dem Leben in seinen verschiedenen Formen und Ausdrucksmoglichkeiten
hilft und es verbessert.

Unsere Uberlegungen haben die neuen Herausforderungen und die Grenzen der Mis-
sion und die Notwendigkeit fiir eine erneuerte Praxis aufgezeigt. Diese Praxis hat einen
zugleich inkarnatorischen und prophetischen Charakter. Mission kénnte die Grenzen aller
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Art iiberschreiten, ohne die christliche Identitéit in den Vordergrund zu riicken. Es impliziert
Lernen und Uberwindung des Lehrkomplexes und die Schaffung inklusiver Gemeinschaften.

Der Geist dieser Art der Mission des Reiches Gottes ist verkorpert, in der Praxis einiger
hervorragender religioser Personlichkeiten unserer Zeit, welche die Aufgabe innovativ
aufgegriffen haben. Martin Luther King, Bischof Desmond Tutu aus Siidafrika, Bischof
Belo von Ost-Timor und Mutter Theresa von Kalkutta wurden durch die Verleihung des
Friedensnobelpreises anerkannt, nicht fiir die Lehre der Wahrheiten und Tradition des
Christentums, sondern dafiir, was sie fiir die Menschheit, fiir das Wohlergehen der Gesell-
schaft und der Welt insgesamt taten. Der Dalai Lama wurde nicht fiir das anerkannt, was
er zur Forderung der buddhistischen Gemeinschaft tat. Er wurde fiir das anerkannt, was er
fiir Frieden, Gerechtigkeit und Harmonie in der Welt aus der buddhistischen Tradition und
seiner religiésen Erfahrung von Aufklirung (Enlightenment) leistete. Christliche Mission
hangt nicht davon ab, wie laut wir Jesus Christus als den Erloser der Welt predigen; sie
geschieht, wenn wir aus seinem Leben und Lehren die Dinge hervorziehen, die zum Auf-
blithen des Lebens helfen kénnen. Christliche Mission ist eine Jiingerschaft in den Spuren
Jesu, im stindigen Ausrichten und Bewegen auf das Reich Gottes hin.

Zusammenfassung

Mission ist kontextuell. Sich verdndernde Zeiten und Zusammenhinge verlangen an-
dauerndes Neudenken dariiber, was Mission ist und wie sie gestaltet werden muss.
Der Beitrag weist fiinf Herausforderungen an die Mission nach, die sich auch aus den
Erfahrungen auf dem indischen Subkontinent speisen: 1. Bedeutung der Inkarnation und
der Prophetie, 2. Uberlegungen zum Dienstcharakter allgemein, 3. Fragen nach Identitit,
4. »Lehren und Lernen« sowie 5. Mitgefiihl und Integration. Christliche Mission hingt nicht
davon ab, wie laut Jesus als der Erloser der Welt gepredigt wird, sie geschieht vielmehr dort,
wo aus seinem Leben und Lehren Dinge hervorgezogen werden, die zum Aufblithen des
Lebens beitragen kénnen.

Abstract

Missionary work is contextual. Changing times and changing contexts demand continual
reflection about what missionary work is and how it must be structured. The contribution
shows five challenges for missionary work which also draw on experiences on the Indian
subcontinent: 1. significance of the incarnation and of prophecy, 2. reflections on the
character of service in general, 3. questions about identity, 4. rteaching and learning, and
5. empathy and integration. Christian mission does not depend on how loudly one preaches
about Jesus as the savior of the world; instead it occurs where things are extracted from his
life and teachings which can contribute to the flourishing of life.

Sumario

La mision es contextual. Cambios en los tiempos y los contextos exigen una continua
reflexién sobre lo que es la mision y cémo hay que llevarlaala préictica. El articulo muestra
cinco desafios de la mision que provienen de las experiencias en al subcontinente indico:
1. El significado de la encarnacién y de la profecia; 2. reflexiones sobre el cardcter minis-
terial en general; 3. preguntas obre la identidad; 4. »ensefiar y aprender«; 5. compasion e
integracion. La mision cristiana no depende de predicar alto a Jesucristo como salvador
del mundo. Tiene més bien lugar alli donde de su vida y doctrina se desprenden cosas que
contribuyen a un renacimiento de la vida.




Geistes-Gegenwart und
Missio-Ekklesiologie
Perspektiven des II.Vaticanums

von Peter Walter

Im Vorfeld des von Papst Benedikt X V1. initiierten Gebetstags der Weltreligionen in Assisi
am 27. Oktober 2011 hat die Piusbruderschaft tausend Messen lesen lassen, um dieses Treffen
zu verhindern, das sie ebenso missbilligt wie dasjenige, das vor 25 Jahren auf Einladung
von Papst Johannes Paul I1. stattgefunden hat. Der Generalobere hat vielmehr im Januar
gefordert, die Versammlung in Assisi zur Bekehrung der anderen Religion zu benutzen.!
Einer der Vorwiirfe, den Leute wie die Piusbriider dem II. Vaticanum immer wieder machen,
lautet, nach diesem Konzil, und das heifdt in deren Perspektive nicht nur post, sondern
propter hoc, sei der katholischen Kirche der missionarische Impetus abhanden gekommen.
Ich bin kein Fachmann fiir die jiingere Missionsgeschichte und kann deshalb zu diesem
Vorwurf nicht Stellung nehmen, der wahrscheinlich genauso unberechtigt ist wie derjenige,
nach dem Konzil - und propter concilium - sei der sonntéagliche Gottesdienstbesuch und
das kirchliche Leben eingebrochen.? Ich nehme jedenfalls wahr, dass bereits auf dem Konzil
der Riickgang an Missionsberufen und der Zweifel an der Dringlichkeit der Mission ein
Thema war.> Meine Frage lautet, ob das Konzil und mafigeblich daran beteiligte Theologen
wie Karl Rahner mit seiner Theorie vom »anonymen Christen« wirklich den Wind aus den
Segeln genommen haben, mit dem das Schiff der Kirche zuvor Kurs hielt in Richtung Welt-
mission, weil die Bekehrung der Heiden jetzt nicht mehr als ein um Gottes und des Heiles
der Menschen willen notwendiges Ziel erschien. Um zu kldren, was das I1. Vaticanum unter
Mission versteht, ziehe ich zum einen das » Dekret iiber die Missionstatigkeit der Kirche Ad
gentes« heran, das, wie ich gestehe, keineswegs zu den Konzilstexten zahlt, mit denen ich
vertraut war und das ich deshalb mit umso grofleren Interesse wieder gelesen habe. Zum
anderen aber mochte ich weitere Aussagen des Konzils und des nachkonziliaren Lehramtes
aufgreifen, die mir fiir die Fragestellung einschligig erscheinen.

1 »Zwei Missiologien«
1.1 Notwendigkeits- bzw. Bekehrungs-Missiologie

Man kann in Ad gentes eine ganz traditionelle Begriindung der Mission finden, allerdings
auch einen Neuansatz. So kann man, dhnlich wie man in Bezug auf Lumen gentium von
»due ecclesiologie« sprach,* »due missiologie« ausmachen, eine traditionelle Notwendig-
keits- bzw. Bekehrungs-Missiologie, wie ich sie nennen mochte — wobei Bekehrung im
transitiven Sinne zu verstehen ist -, und eine andere, zu der ich mich spéter duflern werde.
Zuerst die Notwendigkeits-Missiologie: In Nr. 5 wird im Anschluss an den so genannten
Taufbefehl Mt 28,19f, den man als positiven Auftrag Jesu verstehen kann, Mk 16,15f zitiert:
»Geht in die ganze Welt, und verkiindet das Evangelium aller Kreatur. Wer glaubt und sich
taufen liBt, wird gerettet werden; wer aber nicht glaubt, wird verdammt werden.« Damit
werden die Konsequenzen im Falle des nicht zum Glauben Kommens verdeutlicht, um
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nicht zu sagen: angedroht. »So liegt auf der Kirche die Pflicht, den Glauben und das Heil
Christi auszubreiten« (AG 5). In AG 7 wird mit Berufung auf die Aussage von der alleinigen
Heilsmittlerschaft Jesu Christi in 1 Tim 2,4-6 und Apg 4,12 nochmals die Notwendigkeit der
Mission unterstrichen: »So ist es notig, dafl sich alle zu ihm, der durch die Verkiindigung
der Kirche erkannt wird, bekehren sowie ihm und seinem Leib, der Kirche, durch die Taufe
eingegliedert werden.« (AG 7) Zur Begriindung wird sodann eine lingere Passage aus der
Kirchenkonstitution zitiert: » Christus selbst hat nimlich »mit ausdriicklichen Worten die
Notwendigkeit des Glaubens und der Taufe betont [Mk 16,16; Joh 3,5] und damit zugleich die
Notwendigkeit der Kirche, in die die Menschen durch die Taufe wie durch eine Tiir eintreten,
bekriftigt. Darum kénnten jene Menschen nicht gerettet werden, die um die katholische
Kirche und ihre von Gott durch Christus gestiftete Heilsnotwendigkeit wissen, in sie aber
nicht eintreten oder in ihr nicht ausharren wollten« [LG 14]. Wenngleich Gott Menschen,
die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht kennen, auf Wegen, die er weif3, zum Glauben
fiihren kann, ohne den es unmoglich ist, ihm zu gefallen, so liegt doch auf der Kirche die
Notwendigkeit und zugleich das heilige Recht der Evangeliumsverkiindigung.« (AG 7)
Dreimal begegnet in dieser kurzen Sequenz das Wort Notwendigkeit: Aus der Notwendig-
keit 1) des Glaubens und der Taufe sowie 2) der Kirche wird 3) auf die Notwendigkeit der
Mission geschlossen.

Die Relativierung dieser Notwendigkeit, dass Gott ndmlich Menschen auch auf andere
Weise zum Glauben fithren kann, wird nur kurz einschrinkend erwéhnt: »Wenngleich
Gott Menschen, die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht kennen, auf Wegen, die er weif3,
zum Glauben fithren kann [...]« In Lumen gentium, worauf dieser Satz anspielt, heif}t es
hingegen ausfiihrlicher und theologisch gefiillter: »Wer nidmlich das Evangelium Christi
und seine Kirche ohne Schuld nicht kennt, Gott aber aus ehrlichem Herzen sucht, seinen
im Anruf des Gewissens erkannten Willen unter dem Einfluf} der Gnade 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 ausdriicklichen Anerkennung Gottes
gekommen sind, jedoch, nicht ohne die gottliche Gnade, ein rechtes Leben zu fithren sich
bemiihen. Was sich nimlich an Gutem und Wahrem bei ihnen findet, wird von der Kirche
als Vorbereitung fiir die Frohbotschaft und als Gabe dessen geschitzt, der jeden Menschen
erleuchtet, damit er schliefSlich das Leben habe.« (LG 16) Diese recht positive Sicht der noch
nicht christianisierten Menschen konnte in der Tat die Frage aufkommen lassen, warum
es tiberhaupt der christlichen Mission bedarf. Um einer allzu harmonisierenden Sicht zu
wehren, nennt Lumen gentium an dieser Stelle auch die Verfithrung durch das Bose/den
Bosen und die Verzweiflung der ohne Gott lebenden und sterbenden Menschen, um in ein
verkiirztes Zitat aus dem kanonischen Markusschluss zu miinden, das nur den Missions-
auftrag Jesu enthilt: » Predigt das Evangelium der ganzen Schopfung« (Mk 16,15), und nicht
die ganze, in AG s zitierte Passage einschliellich der angedrohten Verdammnis.

Diejenigen, welche die relativierende Darstellung von LG 16 als »Leisetreterei« ver-
déchtigen, seien darauf hingewiesen, dass man auch in fritheren Zeiten, als man die Bibel
genau las und wortlich interpretierte, in Mk 16,15f sehr wohl den Unterschied zwischen
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der verheiflenen Rettung aufgrund von Glaube und Taufe einerseits und der angedrohten
Verdammnis aufgrund allein des Unglaubens anderseits feststellte und dariiber nachdachte.
Dieses Nachdenken betraf nicht nur Uberlegungen zur relativen Heilsnotwendigkeit der
Taufe, sondern kreiste auch um die Frage, was mit dem auf jeden Fall heilsnotwendigen
Glauben gemeint und wie explizit dieser anzunehmen sei. Am bekanntesten ist ein Brief
Bernhards von Clairvaux an Hugo von St. Viktor zu dieser Frage.® Die grofien Theologen
des 12. Jahrhunderts sind jedenfalls niher beim II. Vaticanum als bei den Piusbriidern, die
sich gerne auf das Mittelalter berufen.

Kehren wir zum II. Vaticanum zuriick. Theologisch entscheidend an der zitierten
Passage aus LG 16 ist die Begriindung, warum Menschen auflerhalb der sichtbaren Kirche
das Heil finden kénnen. Es ist moglich, weil Gottes Gnade schon in ihnen wirkt. Wenn
wir die Zuordnung der Gnade zur dritten trinitarischen Person bedenken, dann ist hier
vom Wirken des Heiligen Geistes die Rede, ohne dass dieser ausdriicklich genannt wird.
Womit wir beim Thema »Geistesgegenwart« wéren. Aber dann stellt sich die Frage,
warum, wenn Gottes Geist immer schon in den Menschen wirkt, es noch der Mission
bedarf.

1.2 Freiheits- bzw. Zeugnis-Missiologie

Damit sind wir bei der zweiten Form von Missiologie, die ich in Ad gentes erkenne, und die
ich Freiheits- bzw. Zeugnis-Missiologie nennen méchte. Zu Beginn des zweiten Kapitels, in
der den einzelnen Unterpunkten vorangestellten Einleitung, heifit es: » Um allen Menschen
das Geheimnis des Heils und das von Gott kommende Leben anbieten zu kénnen, mufS sich
die Kirche all diesen Gruppen einpflanzen, und zwar mit dem gleichen Antrieb, wie sich
Christus selbst in der Menschwerdung von der konkreten sozialen und kulturellen Welt
der Menschen einschlieflen lief3, unter denen er lebte.« (AG 10) Im lateinischen Original
steht, wo der deutsche Text »anbieten« hat, »offerre«, im Italienischen »offrire«, im Eng-
lischen »offer«, im Franzdsischen allerdings, obwohl es auch hier » offrir« gibe, »présenter«.
Das deutsche »anbieten« trifft durchaus den Sinn des lateinischen Wortes, das etwas von

5 Vgl. Bernhard VON CLAIRVAUX,

ep. 77, 8; Bernhard VON CLAIRVAUX,
Sdamtliche Werke lateinisch/deutsch,
hg. von Gerhard B, WINKLER u.a.,

Bd. 2, Innsbruck 1992, 620-625,

Den weiteren Horizont umreif3t Artur
Michael LANDGRAF, Dogmen-
geschichte der Friihscholastik, Bd. 2,1,
Regensburg 1954, 210-253 (Das Sa-
cramentum in voto), 279-345 (Kinder-
taufe und Glaube).

6 Heinrich FRIES, Glaube und Kirche
als Angebot, Graz/Wien/Kéln 1976, 9.
Das Buch ist Ubrigens Karl Rahner
gewidmet, »der dem Thema Glaube
und Kirche als Angebot in seiner theo-
logischen Arbeit bis zur Stunde treu
geblieben ist und es mit immer neuen
Erkenntnissen und Anregungen
bereichert.« (ebd., 12).

7 Den Glauben anbieten in der
heutigen Gesellschaft: Brief an die
Katholiken Frankreichs; 11. Juni 2000,
hg. SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Stimmen der
Weltkirche 37), Bonn 2000,

8 AG 10. Die von Peter Hiinermann
besorgte Ubersetzung in der von ihm
hg. lateinisch-deutschen Studienaus-
gabe der Konzilsdokumente gibt
den lateinischen Text an dieser Stelle
besser wieder als die offizielle deut-
sche Ubersetzung: »[...] mit der
Christus selbst durch seine Fleisch-
werdung sich bestimmten gesell-
schaftlichen und kulturellen Bedin-
gungen der Menschen verpflichtet
hat, mit denen er verkehrte. «

Die Dokumente des Zweiten Vatika-
nischen Konzils. Konstitutionen,
Dekrete, Erklarungen. Lateinisch-
deutsche Studienausgabe, hg. von
Peter HUNERMANN (Herders Theo-
logischer Kommentar zum Zweiten
Vatikanischen Konzil, hg. von

Peter HUNERMANN/Bernd Jochen
HILBERATH 1), Freiburg/Basel/Wien
2004, 478.

9 Vgl.AG12. Auch hier bleibt die
offizielle deutsche Ubersetzung hinter
derjenigen der Studienausgabe

(wie Anm. 8), 482, zuriick. Dieser ist
es gelungen, die Steigerung des
Lateinischen (»plene«, »plenior«)
auch im Deutschen treffend wieder-
zugeben (»voll«, »voller«), wahrend
die Erstere den sprachlichen Zusam-
menhang vermissen lasst (»ganz«,
»voller«). Auch in AG 15,6 ist von der
»vollen Annahme Christi« die Rede.
10 Vgl. Ansgar KREUTZER, Kritische
Zeitgenossenschaft. Die Pastoral-
konstitution Gaudium et spes moder-
nisierungstheoretisch gedeutet und
systematisch-theologisch entfaltet
(Innsbrucker theologische Studien 75),
Innsbruck/Wien 2006.
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»feilbieten« an sich hat. »Glaube als Angebot«, das die Freiheit dessen wahrt, dem dieses
Angebot gemacht wird. Der deutsche Fundamentaltheologe Heinrich Fries, der 1976 ein
Buch mit einem dhnlichen Titel herausbrachte, schreibt im Vorwort: »Glaube und Kirche
kénnen heute im Zeichen eines weltanschaulichen Pluralismus nicht wie selbstverstandlich
vorausgesetzt, behandelt oder verkiindet werden, noch weniger konnen sie sich nur als
Gesetz und Vorschrift darstellen. Glaube und Kirche, die auf den Menschen bezogen sind,
sind dem Menschen durch Begriindung und Rechenschaft zu vermitteln. «® Die franzdsische
Bischofskonferenz hat dies mit ihrem Projekt Proposer la foi dans la société actuelle (2000) zu
verwirklichen versucht, dessen Titel in der amtlichen deutschen Ubersetzung Den Glauben
anbieten in der heutigen Gesellschaft wiedergegeben wird.” Man kann diese Sprechweise
natiirlich lacherlich machen, indem man Angebot als Selbstbedienungsladen in Misskredit
bringt. Darum geht es nicht, sondern um die Wahrung der Freiheit der Adressaten, die
dadurch zu Ausdruck kommt. Das Angebot ist durchaus nicht beliebig, sondern nimmt
am Leben Christi Maf3, der sich »selbst in der Menschwerdung von der konkreten sozialen
und kulturellen Welt der Menschen einschlieffen lie}, unter denen er lebte.«® Soviel zum
Thema Entweltlichung!

2 Pneumatologische Konkretisierung
der Zeugnis-Missiologie

Die konkrete Form, in der das Angebot vorgestellt wird, ist »Das christliche Zeugnis«, so
ist auch der erste Artikel des zweiten Kapitels von Ad gentes iiberschrieben. Das Zeugnis
der Christen geschieht durch »das Beispiel ihres Lebens« in ihrer konkreten Umgebung
und durch ihr Wort. Dadurch bezeugen sie »den neuen Menschen, den sie durch die Taufe
angezogen haben, und die Kraft des Heiligen Geistes, der sie durch die Firmung gestirkt
hat« (AG 11). Das erste mithin, was hier genannt wird, ist das Zeugnis aller getauften und
gefirmten Christen, nicht der amtlich dafiir bestellten Verkiindiger. Wegen ihrer guten
Werke sollen die Mitmenschen, die (noch) nicht Christen sind, »den Vater preisen«, wie
mit einer Anspielung auf die Bergpredigt (Mt 5,16) formuliert wird. Sie sollen »an ihnen
den wahren Sinn menschlichen Lebens und das alle umfassende Band der menschlichen
Gemeinschaft vollkommener wahrnehmen konnen.« (AG 11) Der Komparativ »vollkom-
mener« bringt ebenso wie das Adjektiv »wahr« zum Ausdruck, dass nach Uberzeugung des
Konzils auf8erhalb des Christentums nicht das Nichts herrscht, sondern dass hier durchaus
etwas ist, das allerdings fiir Klirung und Vervollkommnung offen ist. Diese geschehen, wie
am Ende dieses Artikels ausgefiihrt wird, nicht gleich in voller Weise (»plene«), sondern
das Zeugnis der Christen eréffnet den Mitmenschen stufenweise einen volleren Zugang
(»aditum pleniorem«) zu Gott.” Auf die in diesem Artikel gegebene Beschreibung des vor
allem durch das Mitleben der Christen in ihrer Gesellschaft gegebenen Zeugnisses muss ich
hier nicht naher eingehen. Ich mochte nur darauf hinweisen, dass hier vielfach Gedanken
der Pastoralkonstitution Gaudium et spes aufgenommen werden, etwa der beriihmte Anfang
von GS in AG 12 am Ende des zweiten Abschnittes. Der Linzer Fundamentaltheologe Ansgar
Kreutzer hat die von Gaudium et spes ausgehenden Impulse auf die kurze Formel »kritische
Zeitgenossenschaft« gebracht.'

Vom Lebenszeugnis unterscheidet das Konzilsdekret die ausdriickliche »Verkiindigung
des Evangeliums und die Sammlung des Gottesvolkes«, von denen der zweite Artikel des
zweiten Kapitels handelt. Hier ist zunichst zweimal von einer der Verkiindigung voran-
gehenden Offnung fiir diese die Rede, einmal mit dem Bild der Tiir, die Gott 6ffnet, das
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auch Papst Benedikt in seinem jiingsten Motuproprio zur Ausrufung eines Jahres des
Glaubens Porta fidei benutzt," sodann mit der Metapher des durch den Heiligen Geist
geoffneten Herzens (AG 13). Auf diese Weise beginnt ein Weg der Bekehrung, nun intran-
sitiv verstanden, zu Jesus Christus, der ausfiithrlich beschrieben wird. Mehrfach wird die
notwendige Freiheit dieses Schrittes betont: Diejenigen, die sich auf Antrieb des Heiligen
Geistes 6ffnen, sollen »sich frei zum Herrn bekehren und ihm aufrichtig anhangen«
(AG 13, 1). Mit Berufung auf die Erkldrung tiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae
und die Pastoralkonstitution Gaudium et spes macht das Konzil in gleichsam juristischen
Formulierungen deutlich: »Die Kirche verbietet streng, dafl jemand zur Annahme des
Glaubens gezwungen oder durch ungehorige Mittel beeinflufit oder angelockt werde, wie
sie umgekehrt auch mit Nachdruck fiir das Recht eintritt, daf niemand durch iible Druck-
mittel vom Glauben abhalten werde.«*

Im zweiten Absatz von Nr.13 wird die Bekehrung eines so von Gottes Geist fiir
den christlichen Glauben gewonnenen Menschen als ein Weg beschrieben, bei dem
sowohl kognitive als auch emotionale, personale wie interpersonale Aspekte und
Verhaltensweisen eine Rolle spielen. In Nr.14 folgen die Schritte der sakramentalen
Eingliederung in die Kirche, fiir deren liturgische Feier die Fasten- und Osterliturgie
bevorzugt wird, da dabei das Mitsterben und -auferstehen mit Christus, die Schwer-
punktverlagerung des in die Kirche eingegliederten Menschen, besonders deutlich
wird. Beim Lesen dieser beiden Abschnitte fiel mir das Wort von Romano Guardini
ein, der den Glauben als »Umbau des Wirklichkeitsbewuf3tseins« bezeichnet hat.!* All
dies trifft heutzutage nicht nur fiir die Situation in den so genannten Missionslindern
zu, sondern auch fiir die der »inneren Mission« hierzulande, nicht nur fiir diejenigen,
die erst im Jugendlichen- oder Erwachsenenalter in die Kirche aufgenommen werden,
sondern auch fir die als Siuglinge Getauften. Auch sie bediirfen dessen, was man die
»zweite Bekehrung« nennt.*

Nicht nur die Offnung der Menschen fiir die ausdriickliche Verkiindigung wird von
Gottes Geist gewirkt, auch die Verkiindigung selber ist, wie zu Beginn des dritten Artikels
gesagt wird, sein Werk. Dieser ist dem » Aufbau der christlichen Gemeinschaft« gewidmet.
Beginnend mit der Aufgabe aller Glidubigen, die in Ausiibung ihres priesterlichen, pro-
phetischen und kéniglichen Amtes an diesem Aufbau mitwirken, wird in diesem umfang-
reichen Artikel der unterschiedliche Beitrag der Priester, Diakone, Katechisten und Ordens-
leute zu diesem Werk gewiirdigt (vgl. AG 15-18). Da der Heilige Geist bei der Beschreibung
des sakramentalen Wegs vom Katechumenat bis zur Feier der Initiation nur genannt wird,
wenn es um den Empfang des Geistes im engeren Sinn, also die Firmung, geht (AG 14,2),

11 Vgl. http://www.vatican.va/holy_
father/benedict_xvi/motu_proprio/
documents/hf_ben-xvi_motu-pro-
prio_z201mo11_porta-fidei_lt.html
(28.10.2011). Warum das lateinische
Wort porta (Stadttor) gebraucht wird,
obwohl in dem Bibeltext, auf den
verwiesen wird, sowohl in der Vulgata
als auch in der Nova Vulgata ostium
steht (Apg 14,27), ist unerfindlich.

AG 13 verweist auf einen anderen
biblischen Text, Kol 4,3, wo sich eben-
falls ostium findet, und verwendet
diesen Ausdruck. Auch in der be-
rihmten Tir-Rede Jesu in Joh 10 be-
gegnet in der Vulgata stets ostium.

12 AG 13,3 mit Berufung auf

DH 2.4.10 und GS 21.

13 Romano GUARDINI, Der Herr.
Betrachtungen Uber die Person und
das Leben Jesu Christi, Wiirzburg
1961, 231.

14 Vgl. Heinz SCHORMANN, Worte
an Mitbriider. Uber geistliches Tun
(Kriterien 65), Einsiedeln 1983, 9-26
(Der neue Anfang: Die zweite
Bekehrung).
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entsteht im Duktus des Gedankens ein gewisses Ungleichgewicht. Hier hitte man sich
gewlinscht, dass der gesamte Eingliederungs-Prozess als ein von Gottes Geist gewirktes
Geschehen gewiirdigt worden wire. Ein Verweis auf die Liturgiekonstitution, wo dies in
Bezug auf die Feier des Pascha-Mysteriums in aller Deutlichkeit gesagt wird," wire hilf-
reich gewesen.

Vom Heiligen Geist ist auch in den folgenden Kapiteln die Rede, gleich mehrfach im
vierten Kapitel, das von den Missionaren handelt. Diese, »seien es Einheimische oder
Auswilrtige: Priester, Ordensleute oder Laien« (AG 23,2) verdanken ihre Berufung dem
Heiligen Geist, »der seine Gnadengaben, wie er will, zum allgemeinen Nutzen austeilt,
im Herzen einzelner die Berufung zum Missionar an[regt] und [...] gleichzeitig in der
Kirche Institute [erweckt], welche die Pflicht der Evangeliumsverkiindigung, die der
gesamten Kirche obliegt, gewissermafien als ihre ureigene Aufgabe auf sich nehmen.«
(AG 23,1; vgl. auch AG 24,1) Der Heilige Geist begegnet auch in einem Zitat aus dem
Romerbrief, in dem Paulus seinen Verkiindigungsdienst an den Heiden als das Dar-
bringen einer Opfergabe an Gott beschreibt, die durch den Heiligen Geist geheiligt ist
(Rom 15,16 zit. AG 23,2).

Auch im fiinften Kapitel, das »Die Ordnung der missionarischen Titigkeit« und die
Zustandigkeit der rémischen » Propaganda«-Kongregation behandelt, begegnet der Heilige
Geist. Indirekt zunéchst, wenn von den unterschiedlichen Charismen die Rede ist, die
zur Auferbauung der Kirche beitragen (AG 28,1). Nicht zufillig wird hier der Wunsch des
Apostels Paulus zitiert, der mit den charismatischen Korinthern seine Liebe Not hatte, dass
»alles in der rechten Ordnung geschehe (1 Kor 14,40).« (AG 28,2) Das Wirken des Heiligen
Geistes macht also, so kann man schmunzelnd feststellen, das ordnende Eingreifen der
kirchlichen Behorden notwendig. Dies wird dann noch einmal betont, wenn in einem
Adversativsatz dasselbe weiter ausgefiithrt wird: »Wenn der Heilige Geist auch auf vielfache
Weise den Missionsgeist in der Kirche Gottes weckt und nicht selten der Titigkeit derer,
die das Leben der Kirche zu leiten haben, vorauseilt, so soll diese Kongregation doch [...].«
(AG 29,3). Ahnlich klingt die Aufforderung im Abschnitt iiber die Sikularinstitute: Zwar
wird deren Zunahme dem Wirken des Heiligen Geistes zugeschrieben, doch scheint ihr
Wirken in den Missionen nur erwiinscht zu sein »in Unterordnung unter die Autoritit
des Bischofs« (AG 40,4).

Das Dekret schliefit mit einem Gruf} der Konzilsviter und des Papstes an die Missio-
nare, deren teilweise unter Verfolgung sich vollziehende ebenso wichtige wie schwierige
Aufgabe gewiirdigt wird. Die Viter versichern diese ihres Gebets, damit »die Vélker
baldméglichst zur Erkenntnis der Wahrheit gefithrt werden und die Herrlichkeit Gottes,
die im Antlitz Christi erstrahlt, durch den Heiligen Geist allen aufleuchte.« (AG 42,2).
Hier werden zwei neutestamentliche Zitate miteinander verkniipft, zum einen der locus
classicus fiir den allgemeinen Heilswillen Gottes 1 Tim 2,4 — »dass alle Menschen oAt
Erkenntnis der Wahrheit gelangen« — und zum andern eine zentrale Aussage der pau-
linischen Christusmystik: »Denn Gott, der sprach: Aus Finsternis soll Licht aufleuchten !,
er ist in unseren Herzen aufgeleuchtet, damit wir erleuchtet werden zur Erkenntnis des
gottlichen Glanzes auf dem Antlitz Christi.« (2 Kor 4,6). Mit dem Zitat von 1 Tim 2,4
schliefit sich ein Kreis, dieselbe Stelle wurde - vollstindig — zu Beginn von Ad gentes in
Nr. 7 zitiert. Bei dem Zitat aus 2 Kor 4 haben sich die Viter eine Freiheit erlaubt. Paulus
selber nennt an dieser Stelle den Heiligen Geist nicht. Wenn das Konzil es trotzdem
tut, dann ist dies im Hinblick auf den weiteren Zusammenhang bei Paulus durchaus
sachgemif (vgl. 2 Kor 3,17f.). Es geschieht wohl, um alle drei Personen der Trinitit am
Schluss des Dokumentes zu nennen.
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3 Missio-Ekklesiologie

Die Ekklesiologie des II. Vaticanums ist nicht erst im Dekret iiber die Mission, sondern
bereits in der Kirchenkonstitution vom Gedanken der Mission bestimmt. Lumen gentium
bedeutet allein schon dadurch einen grofien Fortschritt, dass die Kirche hier nicht zunachst
in sich selber betrachtet, sondern in einen grofleren Kontext, den der Heilskonomie,
geriickt wird. In diesem umfassenden Gesamtrahmen der Begegnung von Gott und
Mensch werden die Aufgabe und das Wesen der Kirche umschrieben. Dies geschieht
gleich zu Beginn von Lumen gentium mittels des Sakramentsbegriffs: » Die Kirche ist ja
in Christus gleichsam das Sakrament (veluti sacramentum), das heif3t Zeichen und Werk-
zeug fiir die innigste Vereinigung (unio) mit Gott und fiir die Einheit (unitas) der ganzen
Menschheit.« (LG 1).

Mit dieser fiir Nichtspezialisten noch immer ungewohnten Sprechweise mochte
das Konzil aussagen, dass die Kirche sakramentale Struktur hat. So wie die einzelnen
Sakramente nach der klassischen Sakramentsdefinition Zeichen und Instrumente fiir
Gottes Heilshandeln sind, so ist es die Kirche als ganze. Sie wird also, wenn man sie
als Sakrament bezeichnet, gerade nicht in sich und fiir sich selber betrachtet, sondern
als Werkzeug Gottes im Hinblick auf ein tiber sie hinausweisendes Ziel und als von
Gott gesetztes Zeichen fiir dieses Ziel. Das Ziel ist, wie der Text sagt, die Einheit der
Menschen mit Gott und untereinander. Die Kirche als Gemeinschaft von Menschen,
die sich an Jesus Christus orientieren, ist nicht nur sichtbares Zeichen dafiir, dass der
Glaube Gemeinschaft eréffnet, sondern auch dafiir, dass diese Gemeinschaft nicht ein-
fach von unten her wichst, sondern sich dem Wirken dessen verdankt, der Menschen
tiber alle bestehenden Schranken von Rasse, Klasse und Geschlecht miteinander ver-
bindet, Gottes Geist.

Gott will sein Heil, das ja letztlich nichts anderes als er selber ist, den Menschen nicht
einzeln, sondern in Gemeinschaft schenken (vgl. LG 9). Das hingt zutiefst damit zusammen,
dass der dreieine Gott, an den die Christen glauben, als Einheit von Vater und Sohn im
Heiligen Geist existiert. Die Gemeinschaft der Glaubenden ist somit ein »Bild des dreieinen
Gottes«, aber auch eine Einladung an die Menschen, durch die Gemeinschaft mit Gott zur
Gemeinschaft untereinander zu finden.

Was auf den ersten Blick recht abstrakt-theologisch klingt, wird einleuchtend, wenn
wir auf Jesus Christus schauen, der gekommen ist, den Menschen die Gottesherrschaft
zu verkiinden und der den Anspruch erhob, dass diese in seiner Person schon ange-
brochen und mitten unter ihnen sei. Indem er Kranke heilte und mit Stindern Mahl hielt,
hat Jesus den Anbruch der Gottesherrschaft zum Ausdruck gebracht. Die Bergpredigt
ist ihr Manifest. Hier legt Jesus dar, dass die Gottesherrschaft nicht eine die Menschen
sich selber entfremdende Bevormundung ist, sondern dass es darum geht, ihr wahres
Menschsein zu finden. Dies kann freilich nur geschehen, wenn sie Gott nicht aus ihrem
Leben ausschlieflen, sondern ihn wirklich Gott sein lassen, indem sie ihm die Ehre geben
und ihm entsprechend leben. Zur Reich-Gottes-Verkiindigung Jesu gehort die Berufung
von Menschen in seine Nachfolge und vor allem die Konstituierung des Zwolferkreises als
sichtbares Zeichen fiir das erneuerte Volk Gottes. Gerade diese zuletzt genannten Hand-
lungen Jesu machen deutlich, dass es ihm nicht um eine rein innerliche Erneuerung der
Menschen ging, sondern um die Sammlung des Volkes Israel und, als dieses sich in seinen
fithrenden Schichten verweigerte, um die Sammlung derer, die sich auf seine Botschaft
einlieflen, jedenfalls um eine sichtbare Gemeinschaft von Glaubenden und entsprechend
Lebenden in dieser Weltwirklichkeit.
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Die Kirche steht damit in Kontinuitidt zum Volk Israel, das Gott erwihlt hat, sein Heil
unter den Vélkern zeichenhaft sichtbar zu machen. Sie symbolisiert den eschatologischen
Anbruch des Reiches Gottes, ohne einfach mit der basileia identisch zu sein. Sie ist als das
»messianische Volk, obwohl es nicht alle Menschen umfafit und gar oft als kleine Herde
erscheint, fiir das ganze Menschengeschlecht die unzerstérbare Keimzelle der Einheit, der
Hoffnung und des Heils.« (LG g).

Daraus ergibt sich der wesentlich missionarische Charakter der Kirche, Die Kirche
hat den bleibenden Auftrag, das von Gott in Jesus Christus gewirkte Heil in dieser Welt
zeichenhaft und instrumental - in Verkiindigung und Sakramentsfeier, v.a. in der Feier
der Eucharistie, sowie in der gelebten Diakonie - sichtbar zu machen. Sie ist Zeichen, aber
nicht mit der Sache identisch, sie ist Instrument, also nicht der mit diesem Handelnde
selbst. Die Sache, um die es geht, ist Gottes Heil, der Handelnde bzw. der Geber dieser
Gabe ist Gott selber. Die Kirche wird durch die von Lumen gentium gewihlte Begrifflich-
keit (Sakrament, Zeichen, Werkzeug) also deutlich relativiert, aber sie wird keineswegs als
eine theologische »quantité negligeable«, als eine blof3 soziologische Grofle gesehen, als
der nachtigliche Zusammenschluss von Menschen mit den gleichen Zielen und Idealen.
Die Kirche hat als Zeichen und Werkzeug Gottes eine unersetzbare Aufgabe. Denn Gott,
bei dem allein die Initiative liegt, will, wie ein Blick auf die Heilsgeschichte zeigt, dieses
Heil nicht ohne das Mittun von Menschen, die er beruft und sendet, verwirklichen. Diese
Menschen sind nun nicht nur einzelne herausragende Personlichkeiten wie die Propheten
oder die Apostel, sondern es ist die Gemeinschaft des Volkes Israel bzw. der Kirche als ganze,
die, wenn auch in differenzierter Weise, Gottes eschatologisches Heil in der Welt prisent
macht. Dies geschieht aber nicht nur durch das, was die Gemeinschaft der Glaubenden tut,
sondern bereits durch das, was sie ist.

Das Heil wird vom Neuen Testament immer wieder als koinonia, als von Gott
geschenkte Gemeinschaft mit Gott beschrieben, die die Gemeinschaft der Menschen
untereinander erméglicht. Besonders deutlich kommt dies zum Ausdruck im ersten
Korintherbrief, wo Paulus schreibt: »Ist der Kelch des Segens, iiber den wir den Segen
sprechen, nicht Teilhabe [koinonia] am Blut Christi? Ist das Brot, das wir brechen, nicht
Teilhabe [koinonia] am Leib Christi? Ein Brot ist es. Darum sind wir viele ein Leib;
denn wir alle haben teil [metechomen] an dem einen Brot.« (1 Kor 10, 16f.). In der Feier
der Eucharistie zeigt sich, was die Kirche zutiefst ist: Gemeinschaft der Menschen mit
Gott und untereinander; in der Eucharistiefeier ist diese zweifach-eine Gemeinschaft
bereits jetzt Wirklichkeit, freilich durchaus differenziert zu betrachten. Wirklichkeit ist
die Gemeinschaft der Menschen mit Gott und untereinander, insofern der Vater diese
Gemeinschaft in seiner Selbstmitteilung durch den Sohn im Heiligen Geist bleibend
gestiftet hat. Von den Menschen her kann sie nur in unvollkommener Weise verwirklicht
werden, insofern sie als Stinder immer gegeniiber dem Angebot Gottes zuriickbleiben und
auch die Gemeinschaft untereinander nur bruchstiickhaft verwirklichen. Da aber Gott
die Gemeinschaft der Menschen mit ihm und untereinander in Jesus Christus nicht nur
anbietet, sondern durch seinen Geist auch deren Verwirklichung erméglicht, muss diese
von Gott erdffnete Gemeinschaft der Menschen mit ihm und untereinander wenigstens
anfanghaft bereits Wirklichkeit sein, eben in der auf Gottes Wort hoérenden und die
Sakramente, besonders die Eucharistie, feiernden Kirche (vgl. LG 2-4).

Das II. Vaticanum war sich bei diesen Aussagen iiber die Kirche bewusst, das das, was
es hier tiber die eschatologische Heilsgemeinschaft der Kirche sagt, nicht einfach nur fiir
die romisch-katholische Kirche gilt. In einer wohliiberlegten Formulierung hat das Konzil
eine urspriingliche Identifikation beider Wirklichkeiten offener formuliert: » Diese Kirche,
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in dieser Welt als Gesellschaft verfait und geordnet, ist verwirklicht (subsistit) in der katho-
lischen Kirche, die vom Nachfolger Petri und von den Bischéfen in Gemeinschaft mit ihm
geleitet wird. Das schlieft nicht aus, daf} aufBerhalb ihres Gefiiges vielfiltige Elemente der
Heiligung und [wie das Konzil ausdriicklich hinzugefiigt hat] der Wahrheit zu finden sind,
die als der Kirche Christi eigene Gaben auf die katholische Einheit hindringen.« (LG 8).
Im Zusammenhang mit der Katholizitit als Wesensmerkmal der Kirche Jesu Christi heif3t
es: »Zu dieser katholischen Einheit des Gottesvolkes, die den allumfassenden Frieden
bezeichnet und fordert, sind alle Menschen berufen. Auf verschiedene Weise gehéren ihr zu
oder sind ihr zugeordnet die katholischen Gliubigen, die anderen an Christus Glaubenden
und schlieflich alle Menschen iiberhaupt, die durch die Gnade Gottes zum Heile berufen
sind.« (LG 13). Es folgen die Passagen iiber die Heilsnotwendigkeit der Kirche und die
Maoglichkeit der Rettung von Menschen, die sich auferhalb der sichtbar verfassten Kirche
befinden, in LG 14 und 16, die wir oben schon betrachtet haben.

Wenn die Kirche Sakrament des Heils fiir die Welt ist, Zeichen und Werkzeug fiir die
Einheit der Menschen mit Gott und untereinander, dann muss diese Wesensbestimmung
auch Folgen haben fiir die Struktur der Kirche, die das Konzil mit dem biblischen Begriff
als »Volk Gottes« bezeichnet. Das I1. Vaticanum hat nach langen Auseinandersetzungen
einem alten und doch fiir die katholische Kirche wieder neuen Kirchenverstindnis die
Tore gedffnet. Hatte das I. Vaticanum mit seiner gewiss durch die Zeit und die Umstinde
bedingten Fixierung auf den Papst das traditionell an der Hierarchie orientierte Kirchenbild
fortgeschrieben, so bringt das II. Vaticanum hier eine in der konkreten Kirchenwirklichkeit
noch kaum adidquat eingeholte Wende. Die Kirche wird in Lumen gentium nicht linger mit
der Hierarchie bzw. dem Klerus identifiziert, sondern in umfassender Weise als Volk Gottes
betrachtet, das eine in sich strukturierte Gemeinschaft bildet, in der die Hierarchie, oder
driicken wir es weniger problembelastet aus: das Amt, eine wichtige Aufgabe wahrnimmt,
in der aber auch die so genannten Laien wichtige und genuine Aufgaben haben. In dieser
Perspektive kann das Konzil einen Gedanken aufnehmen, der fiir das reformatorische
Denken von zentraler Bedeutung ist und der dementsprechend im nachtridentinischen
Katholizismus so gut wie keine Rolle gespielt hat, namlich den Gedanken des allgemeinen
Priestertums bzw., wie das II. Vaticanum sagt, des »gemeinsamen Priestertums«.

4 Schluss: Zeugnis im Dialog

Eine, wenn auch nicht die einzige, aber eine heute immer wichtiger werdende Form des
christlichen Zeugnisses ist der Dialog mit denen, die eine andere Uberzeugung oder
Meinung haben, in Bezug auf die Mission: der Dialog mit den Nichtchristen, gehoren sie
nun einer anderen oder keiner Religion an. In Ad gentes begegnet das Stichwort des Dia-
logs mit den Nichtchristen nur eher am Rande, einmal, wenn es heif3t, dass die Priester-
amtskandidaten gut darauf vorbereitet werden sollen, diesen zu fithren (AG 16), und zum
andern in Bezug auf die Laien, welche diesen Dialog vorbereiten sollen (AG 41). Der Dialog
selbst wird nicht thematisiert. Anders in der Enzyklika Redemptoris missio Papst Johannes

15 Am Ende der Beschreibung des 16 Peter L.BERGER, Dialog zwischen
Pascha-Mysteriums, heift es religidsen Traditionen in einem Zeit-
zusammenfassend: »All das aber alter der Relativitdit, hg. von Friedrich
geschieht in der Kraft des Heiligen SCHWEIZER, Tbingen 2011, 47.
Geistes.« (SC 6). 17 BERGER, Dialog (wie Anm.16), 47.

18 Ebd.
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Paul II. vom 7. Dezember 1990. Hier wird zwar zu Beginn des ersten Kapitels die rhetorische

Frage gestellt, ob Mission durch den Dialog der Religionen ersetzt werden solle (RM 4). Im

5. Kapitel jedoch, das »Wege der Mission« entfaltet, finden sich beherzigenswerte Aussagen

zum »Dialog mit den Briidern aus anderen Religionen« (RM 55-57). Auch hier begegnen

sich die beiden von mir in AG festgestellten Missiologien. Zunichst wird der Dialog als

Form der Notwendigkeits-Mission vorgestellt (Nr. 55). Solcher » missionarische[r] Dialog -
man redet mit>den anderen<, um sie zu bekehren [...] st68t«, wie Peter L. Berger in seiner
Dankesrede zur Verleihung des renommierten Dr.-Leopold-Lucas-Preises in Tiibingen im

letzten Jahr ausgefiihrt hat, »inzwischen zu recht auf Ablehnung. «'® Dies wird auch in den

folgenden Abschnitten von Redemptoris Missio deutlich, wenn es heifit: »Der Dialog ent-
steht nicht aus Taktik oder Eigeninteresse, sondern hat Griinde, Erfordernisse und Wiirde

eigener Art. Er kommt aus dem tiefen Respekt vor allem, was der Geist, der weht, wo er will,
im Menschen bewirkt hat.« (Nr. 56) Die Dialogpartner werden nicht nur als zu Bekehrende

gesehen. Vielmehr stellen » [d]ie anderen Religionen [...] eine positive Herausforderung fiir

die Kirche dar; sie regen sie sowohl dazu an, die Zeichen der Gegenwart Christi und des

Wirkens seines Geistes zu entdecken und anzuerkennen, als auch dazu, die eigene Identitit

zu vertiefen und die Gesamtheit der Offenbarung zu bezeugen, de[r]en Wahrerin sie zum

Wohl aller ist.« (ebd.). Jeder der Dialogpartner muss »seinen eigenen Traditionen und

religidsen Uberzeugungen entsprechen und offen sein, um die des anderen zu verstehen,
ohne Vortduschungen einerseits und Sperren andererseits, sondern im Geist der Wahrheit,
Demut und Loyalitit, im Wissen darum, daf der Dialog jeden bereichern kann. Dabei darf
es keine Verzichtserklarungen und keine falsche Friedfertigkeit geben. Es braucht das gegen-
seitige Zeugnis fiir einen gemeinsamen Fortschritt auf dem Weg der religiésen Suche und

Erfahrung. Dies dient zugleich der Uberwindung von Vorurteilen, Mifiverstindnissen und

Intoleranz. Der Dialog zielt auf die innere Liuterung und Umkehr, der geistlich fruchtbar

sein wird, wenn er sich wirklich vom Geist leiten 1483t.« (ebd.). Papst Johannes Paul erwahnt

in diesem Zusammenhang nicht nur den Dialog zwischen Experten, sondern auch den,
wie er es nennt, »Dialog des Lebens«, »in dem die Glaubigen verschiedener Religionen

einander im Alltag die eigenen menschlichen und religiésen Werte bezeugen und einander

helfen, diese zu leben und so eine gerechtere und briiderlichere Gesellschaft zu schaffen. «

(Nr.57). Die ungliickliche Aufteilung zwischen den Dialog, den die Priester fithren, und

dessen Vorbereitung durch Laien ist damit iberwunden.

Peter L. Berger nennt in der genannten Rede neben dem missionarischen Dialog, den er
fiir iiberholt hilt, noch »den gelehrten Dialog, der rein mit dem Ziel eines intellektuellen
Verstehens gefiihrt wird, den empathischen Dialog, der eine positive Einstellung >den
anderen gegeniiber hervorbringen méchte, und den politisch motivierten Dialog, dessen
Anliegen es ist, im Dienst moralisch erstrebenswerter Ziele (wie beispielsweise Friede, soziale
Gerechtigkeit oder Menschenrechte) eine gemeinsame Grundlage zwischen religiésen
Menschen zu schaffen.«” Ohne diese Formen des Dialogs beiseite schieben zu wollen, nennt
er eine weitere: » Dialog mit dem Ziel, das eigene Begreifen der Wahrheit zu erweitern. <18
Aus seinen lesenswerten Ausfithrungen dazu méchte ich nur einige wenige Sitze zitieren:
»Lasst man sich auf eine echte dialogische Auseinandersetzung ein, so muss man die Wahr-
scheinlichkeit akzeptieren, dass sich die eigenen Sichtweisen verindern, zumindest in einem
gewissen Maf. Mit anderen Worten wird man den Dialog anders verlassen, als man ihn
begonnen hat. Natiirlich bedeutet das nicht, dass man sich zu der Weltanschauung seines
jeweiligen Gesprachspartners bekehrt. Zahlreiche soziale und psychologische Griinde
lassen dies in den allermeisten Fillen als unwahrscheinlich erscheinen. Dennoch sollte man
diese Moglichkeit nicht a priori ausschlieien. Auf alle Fille wird es einige Veranderungen
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geben. «!? Daraus leitet Berger die Schlussfolgerung ab: »Deshalb miissen Fundamentalisten
das Gesprach mit andersdenkenden Gesprachspartnern meiden. «** Womit wir wieder bei
den zu Beginn genannten Piusbriidern wéren. Ihre tausend Messen haben das Treffen der
Vertreter der Weltreligionen letzte Woche in Assisi nicht verhindert. Aber die Intervention
dieser Gruppierung hat doch das Erscheinungsbild des diesjahrigen Assisi-Treffens ver-
indert. Gebetet haben die jeweiligen Religionen nur noch unter sich und nicht, wie beim
ersten Mal, am gleichen Ort, wenn auch nicht gemeinsam. Und es heif3t, dass auch der
Papst kein Gesprich tiber den Gottesbegriff der Religionen wollte. !

Zusammenfassung

Zwei verschiedene »Missiologien« finden sich im Konzilsdokument Ad gentes: Einerseits
cine Notwendigkeits- und Bekehrungs-Missiologie, die in transitiver Weise verstanden wird,
andererseits eine Freiheits- bzw. Zeugnis-Missiologie. Diese zweite versucht der Beitrag
pneumatologisch zu konkretisieren, sowie er in der Folge eine Missio-Ekklesiologie entwirft,
die auf dem II. Vatikanum fuBend die Kirche als Sakrament und Werkzeug Gottes versteht.
AbschlieRend wird unter Riickgriff auf Redemptoris Missio und Peter L. Berger ein Blick auf
den Dialog als ein Geschehen geworfen, dem sich Fundamentalisten verschlieflen miissen,
weil er immer zu Verinderungen fithren wird.

Abstract

In the council document Ad gentes two different types of missiology can be found. On the
one hand there is a missiology of necessity and conversion that is understood in a transitive
way, on the other hand a missiology of freedom and witness. The contribution attempts to
concretize this second type of missiology in a pneumatological way; subsequently it outlines
a missional ecclesiology which, based on the Second Vatican Council, understands the
church as a sacrament and an instrument of God. Finally, reverting to Redemptoris Missio
and Peter L. Berger, the author takes a look at dialog as an event which fundamentalists
must shut themselves off from because it will always lead to changes.

Sumario

En el documento conciliar Ad gentes coexisten dos misiologias diferentes. Por una parte
la misiologfa de la necesidad y de la conversién, entendida en sentido transitivo; y por
otra parte la misiologia de la libertad y el testimonio. El articulo intenta concretizar esta
tiltima en sentido pneumatolégico y esboza una eclesiologia de la »missio« que, basada
en el Concilio Vaticano II, comprende la Iglesia como sacramento e instrumento de Dios.
Finalmente, apoyandose en Redemptoris Missio y en Peter L. Berger, el articulo se ocupa
del didlogo como regalo, al que se cierran los fundamentalistas, porque siempre conducird
a transformaciones.

19 BERGER, Diglog (wie Anm.16), 55.
20 BERGER, Dialog (wie Anm.16), 57.
21 BREMER, Pilger (wie Anm.1).
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Ein Leitbild fur
die interkulturelle
Reform
katholisch-
theologischer
Ausbildung

von Felix Korner

Religiése und kulturelle Pluralitat ist als
Umfeld und Herausforderung fiir theo-
logische Studienentwiirfe im Blick. Was
ist in dieser Lage als Ausbildungsziel zu
markieren? Das Schlagwort lautet: Dialog-
kompetenz. Was aber bedeutet diese Ziel-
vorgabe fiir die Studiengestaltung? Hier sind
drei Begriffe ins Spiel zu bringen, die zugleich
Verfahrensbeschreibung und Lernziel sind:
Pluralitatsfreude, Unterscheidungsverma-
gen und Begegnungserfahrung.

1 Pluralititsfreude

a Gefragtheit. Wer eine westliche Gesell-
schaft wie die der Bundesrepublik heute
unter der Riicksicht der Religionszuge-
horigkeit betrachtet, stellt fest: Sie zerfillt
nicht in die Lager »Gldubige/Ungliubige«,
sondern umfasst »Interessierte«, »Wan-
derer«, vor allem aber »Verschieden-
glaubige«. Hier miissen katholische Theo-
logen mehr konnen als die Existenz Gottes
philosophisch verteidigen. Die Theologie
der Religionen ist der Ort, wo die neue
Ausgangslage bedacht wird, ndmlich die
Infragestellung des christlichen Glaubens
von einem anderen Glaubensstandpunkt
aus; infrage gestellt heifdt auch: gefragt. Es
zeigt sich ein neues Interesse.

b Themenerweiterung. Die Theologie
der Religionen ist jedoch fatal verkiirzt,
wenn sie soteriologisch enggefiithrt wird;
das heifit, wenn sie sich auf die Frage
beschrinkt: Kénnen Nichtchristen das
ewige Heil erlangen? Katholischerseits ist
dies ohnehin mit Lumen Gentium geklart:
Sie konnen, wenn sie ihrem Gewissen
folgen! Es gibt zahlreiche andere For-
schungsbereiche der Glaubensreflexion, die
beackert werden miissen, angefangen vom
Sinn des christlichen Zeugnisses fiir Anders-
glaubige bis zu dessen Neuerkundung
und -formulierung angesichts dem Evan-
gelium zuwiderlaufender Weltdeutungen.
Im Gesprach mit dem Islam lohnen sich
hier etwa neue Erforschungen der Begriffe
»Einheit«, »Prophet«, »Rationalitit« oder
»Heilsgeschichte«. Mit dem Buddhismus
etwa lédsst sich schopfungstheologisch neu
fragen, was »Kausalitit« ist.

¢ Religionsfreiheit. »Pluralititsfreude«
als theologisches Ausbildungsziel ist aber
nicht nur die Wertschitzung neuer Fragen.
Die Theologie muss auch ein Sensorium
fiir Religionsfreiheit vermitteln: Wo wird
sie eingeschrinkt, und zwar bei der
eigenen oder der anderen Religion? Es sind
Begriindungen zu entwickeln fiir die For-
derungswiirdigkeit  institutionalisierter
religivser Vielfalt, Begriindungen, die sozio-
politisch iiberzeugen und die die Kom-
patibilitit von positiver Religionsfreiheit mit
religiosen Reflexionstraditionen erweisen.
Soziopolitisch ist etwa vorzubringen, dass
eine Gesellschaft, die sich als religios (oder
anderweitig) einheitlich erklirt, immer
irgendwelche Storenfriede benennen wird,
die »anderen, die die angebliche Einheit
verhindern. Gesellschaften leben vielmehr
aus der Bereitschaft, immer neu in der Ver-
schiedenheit produktiv zusammenzukommen.
Religitse Begriindungen fiir Religionsfreiheit
kinnten etwa so gelagert sein: Die Schrift ruft
zur Bekehrung, eine solche ist nur in Freiheit
moglich; die Schrift setzt also Religionsfreiheit
voraus: eine von Muslimen fiir den Koran
vorgetragene Argumentation!

zmr | 96. Jahrgang | 2012



76 Kleine Beitrdge

d Kulturalitdit. Wihrend der Seminar-
ausbildung ebenso wie im hochtechnisierten
Umfeld theologischen Wissenschaftsbetriebs
kommen inzwischen andere Religionen
leichter in den Blick als sikulare Ausdrucks-
formen fiir existenzielle Erfahrungen. Was
sich nicht der Formensprache einer religiésen
Tradition bedient, scheint theologisch weniger
interessant. Interreligioser Dialog wird, so
zeigt sich damit, gelegentlich missverstanden
als Schulterschluss der Glaubigen gegen das
Areligidse. Gerade vom lernbereiten Interesse
an der andersgliubigen Sicht kann man aber
auch neu den Sinn entdecken, der im Dia-
log mit nicht traditionell-religidsen Lebens-
duflerungen liegt. Kunst und Religion, Orts-
brauche und Heilsbotschaft, »Szene« und
Glaube konnen sich gegenseitig beleuchten.

2 Unterscheidungsvermogen

Hier ist ein Begriff einzufiihren, der in der
neutestamentlichen Spiritualitit bereits eine
ausdriickliche Rolle spielt und der durch
Ignatius von Loyola eine fast methodische
Anwendbarkeit erhielt: die Unterscheidung
(81dkpiotg). Die ignatianische Kunst der
Unterscheidung hat im Interreligiésen eine
besondere Rolle. Sie ist dreifach zu ver-
deutlichen.

a Differenziertheit. Zu lernen ist ein
sachliches, angst- wie naivititsfreies
Wahrnehmen und Darstellen der andern.
Nichts ist ganz gut oder ganz schlecht. Zur
Unterscheidungsfihigkeit gehort auch die
ausfiihrliche Informiertheit. Hier geht es
etwa in deutschsprachigen Lebenswelten vor
allem um den Islam. Eine Vertrautheit mit
den andern muss so weit gehen, dass billig
radikale oder billig harmonische Sichten
(wie sie auch Muslime selbst oft vortragen)
relativiert werden konnen. Muslime sind
durch den Koran weder zum Toten von
Ungldubigen in ihrer heutigen Umwelt
verpflichtet; noch ist eine Einheitlichkeits-
erklirung aller Religionen, wie sie der Koran
nahelegt, religionstheologisch sinnvoll.

b Diskretion. »Unterscheidung« heifit
auch, Entscheidungen geistlich zu treffen,
nicht im opportunistisch-konjunkturel-
len Kalkiil. Was etwa ist eine christus-
gemife Reaktion, was entspricht wirklich
kirchlichem Handeln? Distanz zu schnellen
Erfolg versprechenden Patentrezepten und
zur Erstbegeisterung ist angezeigt.

¢ Differenz. Und mit theologischer
Tiefe ist im Angesicht des andern auch
das unterscheidend Christliche neu zu ent-
decken und iiberzeugend zu formulieren.
So sind etwa die Folgen des Geschichts-
engagement Gottes in wenigen theolo-
gischen Entwiirfen ausfiihrlich bedacht.

3 Begegnungserfahrung

Christliche Theologen fiihlen sich an-
gesichts des heftigen Tonfalls in isla-
misch-christlichen Glaubensgesprichen
mitunter beleidigt. Wer schon in seinem
Studium mit der kopftuchtragenden
Kommilitonin diskutieren und die Vor-
lesung eines Imams erleben konnte, weif3:
Das Evangelium bleibt ein Skandalon,
Muslime werden es immer anzweifeln.
Christliche Theologen haben heute die
schone Aufgabe, sich selbst und dann
auch die nadchste Generation darauf
vorzubereiten, kenntnisreich und tiber-
zeugend, aber auch gelassen das Leben
in Christus zu bezeugen; und dabei geht
es um Zeugnis »ablegen«, das heifit, das
Evangelium in aller Freiheit darlegen, vor
Menschen, die sich auf eine andere Welt-
erfahrung beziehen oder sie anders deuten
wollen. Gleichzeitig aber ist Begegnungs-
erfahrung fiir die theologische Ausbildung
heute bedeutsamer Leitbegriff in einem
anderen Sinne: Wihrend des Theologie-
studiums muss den jungen Menschen
auch geholfen werden, eine personliche
Beziehung zum Herrn zu finden, nicht
in der Vorlesung, aber in ihren Aus-
bildungszusammenhingen; nicht eine
Gottesbeziehung in der fanatisierenden

zmr | 96. Jahrgang | 2012



Kleine Beitriige T

Sicherheit, nun seinen Willen zu kennen,
aber in Bertthrung mit seinem Geheimnis.
Eine solche, geistliche Dimension ist
deswegen hilfreich in der Dialogkom-
petenz, weil sie die Wortformeln, iiber die
man debattieren kann, relativiert: Eine
Erfahrung hat nicht nur eine einzige Aus-
drucksweise, ja, sie kann sich dariiber klar
werden, dass ihr keine Ausdrucksweise
voll gerecht wird.

Zur Zukunft der
Mission
im 21.Jahrhundert

von Albert-Peter Rethmann

Wenn man am Anfang des 21. Jahrhunderts
tber »Mission« spricht, muss man fest-
stellen, dass es leichter auszumachen
ist, was Mission nicht (mehr) ist, als das,
was christliche Mission heute bedeutet.
Sie ist keine Alternative zum Dialog der
Religionen, keine Alternative zum inter-
kulturellen Dialog, keine Alternative zum
Respekt vor der Gewissensentscheidung
jedes einzelnen und zur Religionsfreiheit,
zur Freiheit also, sich zu einen religidsen
Glauben zu bekennen oder nicht bzw. sich
einer institutionalisierten Religion anzu-
schlieflen oder nicht.

Mission hat Zukunft und ist unverzicht-
barer Teil des Selbstverstindnisses von
Christen und Kirchen, weil und wenn sie
als Teilhabe an der missio Dei verstanden
wird. Mit »missio Dei« ist (innertrinitarisch
und heilsbkonomisch) die Sendung des
Geistes sowie die Sendung des Sohnes in
der Inkarnation gemeint. Diese Rede ist
der urspriingliche Kontext der Rede von
»Mission«. Wenn die missio christiana
Teilhabe an der missio Dei ist, heifdt das:

Erstes Ziel der Mission der Christen ist
nicht die Rekrutierung von neuen Kirchen-
mitgliedern oder die Riickgewinnung »ver-
lorener Schafe« (Mt 15,24), sondern Teilhabe
an der Bewegung Gottes zu den Menschen,
konkret zu jedem einzelnen Menschen
in allen seinen Dimensionen als leibliche,
geistige und geistliche Existenz.

Somit darf es dann auch kein Entweder-
Oder geben von Leibsorge und Seel-
sorge, von Einsatz gegen Armut und fiir
Gerechtigkeit einerseits und die Rede von
Gott andererseits. Vielmehr geht es in der
christlichen Mission um das Sowohl-Als-
Auch von Entwicklungshilfe und Glaubens-
verkiindigung, von Gesundheitsengagement,
Bildungsengagement und expliziter Bezeu-
gung des Christusereignisses. » Der Mensch
lebt nicht vom Brot allein« (Mt 4,4; Dtn
8,3) — aber er kann als Mensch auch nicht
leben ohne das Brot fiir den Leib, chne das
Brot fiir den Geist (Bildung) und ohne das
Brot fiir die Seele auf ihrer Suche nach Sinn
und endgiiltiger Liebe, die selbst den Tod
iiberwindet.

1 Neue Herausforderungen
fiir eine missionarische Kirche
im 21. Jahrhundert
1.1 Abschied von der Klerikalisierung

Die Teilhabe an der Missio Dei gilt fiir jeden
Christen - Mann und Frau, Priester und
Laie. Fiir das Ernstnehmen des Engagements
aller Getauften und Gefirmten und den
Abschied von einer klerikalen Einengung
des Missionsverstindnisses gibt es keine
Alternative. Ein Zeugnis aus Indien von Jerry
Rosario S] auf dem Hintergrund der Pfingst-
bewegung auflerhalb der traditionellen
Grof8kirchen spricht eine deutliche Sprache:
»Ein bestimmtes »Wir-Gefiihl« wird in
pentekostalen Kongregationen auf Seiten
des Volkes Gottes erfahren, ausgedriickt
und zur Schau gestellt. Dies fordert
den Klerikalismus der institutionalisierten
Kirchen direkt heraus. Zwischen 29% und
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34% der Befragten geben an, die traditionelle
Kirche, der sie vorher angehorten, deswegen
verlassen zu haben. Das bedeutet, dass ein
Drittel der Pfingstler in Indien abgewan-
dert ist, weil sie Teilhabe feiern wollten
und in ihren Glaubensversammlungen und
Gottesdiensten ein Gespiir fiir Nachfolge
entwickeln wollten. Bestatigt wird dies von
weiteren Ergebnissen der Umfrage: 73% der
Befragten haben ausdriicklich den Eindruck,
dass sie von der partizipatorischen Form der
Gottesdienste sowie von der Erfahrung der
Nachfolge in pentekostalen Bewegungen
profitieren. Wiederum 21% empfinden die
nicht-autoritiren Strukturen der Pfingst-
gemeinden als wertvoll und weitere 33%
heiflen die Beteiligung der Laien gut.«'

1.2 Inkulturalisierung und
Kontextualisierung
in den Milieus heutiger pluraler
Gesellschaft

Die Frage der Kontextualisierung des christ-
lichen Glaubens ist nicht nur eine Heraus-
forderung in Afrika, Asien und Lateiname-
rika, sondern auch in unseren europaischen
Kontexten. Es ist schade, dass die Sinus-
Milieustudie? nicht auf mehr Resonanz
in Bezug auf die Verdnderungsprozesse
der kirchlichen Pastoral in Deutschland
gestoflen ist. Nicht Gegengesellschaft, Kon-
trastgesellschaft, Entweltlichung sind das
Programm der Christen, sondern: Gott in
allem suchen, finden und ehren. Es geht
darum, die Freiheit in Jesus Christus in
dieser Welt zu leben. Mit Hegel bestimmt
Medard Kehl diese Freiheit als jene, »die
sich nicht von der Gesellschaft ,abstrahiert;,
zuriickzieht, sondern sich in die oft so
widerstindigen und fremden Formen der
sozialen Wirklichkeit hineinbegibt und
sie mit dem Geist der Freiheit belebt und
gestaltet«®, Dariiber hinaus gilt: Die Welt ist
nicht einfach ein Gegeniiber der Kirche. Die
Welt ist — mit all ihren Briichen und Fragen -
durch die Glaubigen in der Kirche selbst
présent. Die Mission Jesu selbst sah ja nicht

anders aus: Er hat sich denen zugewandt,
die sich mit den Briichen ihres Lebens abge-
kapselt haben oder von aufien marginalisiert
wurden. Neutestamentlich werden diese
Menschen »Zollner und Siinder« genannt.
Manchmal beachten wir auch wohl zu wenig,
dass es nicht einfach um die fest und richtig
Glaubenden auf der einen Seite und die
Ungldubigen auf der anderen Seite geht.
»Die Grenzlinie zwischen Evangelium und
moderner bzw. postmoderner Kultur ver-
lduft ja quer durch das Herz eines jeden von
uns. Jeder [...] begegnet der Versuchung
zum Unglauben zuallerst in sich selbst. Erst
wenn wir mit diesem Konflikt in uns selbst
umzugehen gelernt haben, konnen wir zu
anderen von Gott reden.«*

1.3 Pluralisierung der Formen
christlichen Lebens

In Bezug auf die Sozialformen christlichen
Lebens nimmt die Pluralisierung noch weiter
zu. Sie ist das Ergebnis der universalen
Bedeutung der Botschaft und des Lebens
Jesu auf der einen Seite und der Notwendig-
keit der Inkarnation seiner Botschaft in
die pluralen Kontexte, in denen Menschen
heute leben. Diese Bewegung ldsst sich nicht
adaquat beantworten mit einer verstirkten
kirchlichen Zentralisierung, sondern nur
mit dem Mut, neue Ausdrucksformen des
einen Christlichen, des einen Katholischen
zuzulassen - wenn wir nicht im Ghetto par-
tikularer Lebenswelten landen wollen.

1 In: Tobias KESSLER/Albert-Peter RETHMANN
(Hg.), Pentekostalismus. Die Pfingstbewegung
als Anfrage an Theologie und Kirche (Weltkirche
und Mission 1), Regensburg 2012, 197.

2 Vgl.mit den entsprechenden Aktualisie-
rungen: http:/www.milieus-kirche.de.

3 Medard KEHL, Kirche als Institution, in:
Walter KERN (Hg.), Handbuch der Fundamen-
taltheologie. Traktat Kirche (Bd. 3), TUbingen
2003, 129-145, 132-133.

4 34.Generalkongregation der Gesellschaft
Jesu (1995), in:

PROVINZIALSKONFERENZ DER ZENTRAL-
EUROPAISCHEN ASSISTENZ (Hg.), Dekrete der
31. bis 34. Generalkongregation der Gesellschaft
Jesu, Mlnchen 1997, 377-560, 425f.
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1.4 Einheit und Vielfalt

Angesichts der Pluralisierung christlicher
Lebensentwiirfe und Gemeinschaftsformen
tiber das klassische Pfarrgemeindemodell
hinaus kommt dem Ringen um ein neues
Verstindnis von Einheit tiber kulturelle
Prigungen hinweg grofle Bedeutung
zu. Hier liegt der Dienst des Lehramtes.
Es bedarf noch intensiver Arbeit, inter-
kultureller Kommunikation auch in der
Kirche selbst, eines ehrlichen gegenseitigen
Interesses, um Identitit und Vielfalt in
der einen Kirche zu ermdglichen. Das ist
vielleicht eine der grofiten Herausforderung
fiir die katholische Kirche am Beginn des 21.
Jahrhunderts.

2 Fazit

Ziel allen missionarischen Bemiihens ist
es, dass der Gott Jesu Christi von Christen
und Kirche in Wort und Tat bezeugt wird.
Er soll als der Gott bezeugt werden, der sich
gerade den Menschen zugewandt hat, die
am Rande der Aufmerksamkeit stehen und
die an den Fragen und Briichen in ihrem
Leben leiden. Die missio christiana des 21.
Jahrhunderts muss sich neu als Teilhabe an
der missio Dei zu den Menschen in allen
seinen Dimensionen verstehen. Dann hat
sie Zukunft und ist durch nichts ersetzbar.

Zur Zukunft der
Mission

im 21.Jahrhundert
von Klaus Krimer

Der urspriingliche Auftrag der Mission meint
die Verkiindigung des Evangeliums. Uber

lange Zeit stand die Erstevangelisierung im
Zentrum von missionarischen Aktivititen

in allen Kontinenten. Damit verbunden
war aber stets das Ziel, eigenstdndige Orts-
kirchen aufzubauen. Die Erfahrung zeigt,
dass inzwischen fast flichendeckend recht-
lich selbststindige Ortskirchen entstanden
sind. Auf der anderen Seite muss aber die
kritische Riickfrage gestellt werden, ob diese
auch wirklich tiber die materiellen und auch
personellen Ressourcen verfiigen, um ihre
Selbststandigkeit auch praktisch vollziehen
zu konnen. Dieser Aspekt ist fur die Mis-
sionswerke besonders im Blick.

Die Unterstiitzung der Ausbildung von
Priestern, Ordensleuten, Katechisten und
Laienmitarbeitern auf allen Ebenen ist in
diesem Zusammenhang eine der zentralen
Herausforderungen. Viele Ortskirchen in
Afrika, Asien und Lateinamerika verfiigen
nicht tiber die notwendigen finanziellen
Ressourcen, um eine angemessene Aus-
bildung fiir ihren personellen Nachwuchs
zu ermoglichen. Dass dies fiir die Zukunft
einer Ortskirche aber von grundlegender
Bedeutung ist, liegt auf der Hand.

Denn eine Didzese braucht ausgebildete
Frauen und Minner, die Seelsorge vor Ort
gewidhrleisten, Verantwortung in Pfarreien
tibernehmen oder Kleine Christliche Ge-
meinschaften leiten.

Begriindet werden muss das nicht mit der
pragmatischen Notwendigkeit aufgrund der
zuriickgehenden Anzahl von Priestern und
Ordensleuten in Europa, die als Missionare
in den Ortskirchen des Siidens titig werden
konnten. Vielmehr steht die theologische
Einsicht im Mittelpunkt, die seit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil an Bedeutung
noch gewonnen hat: Jede Ortskirche soll
zunehmend von einheimischem Personal
eigenstdndig getragen, verantwortet und
geleitet werden. Dieses Personal auszubilden
und Unterstiitzung fiir ihre Fort- und Wei-
terbildung zu leisten ist die aktuelle Heraus-
forderung.

Zum einen ist dafiir der Aufbau von
Ausbildungsstrukturen in den Lindern
des Siidens notwendig, damit in diesen
das kirchliche Personal von morgen eine
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angemessene und fundierte Ausbildung
bekommen kann. Weiterhin kommt der
Qualifizierung des Lehrpersonals ein
besonderes Gewicht zu. Dies geschieht
durch die Vergabe von Stipendien, die ein
Postgraduiertenstudium erst erméglichen.
Schliefllich kommt der Unterstiitzung von
Ausbildungsinstituten fiir Katechisten eine
zunehmende Bedeutung zu.

Nur durch eine Kombination dieser ver-
schiedenen Ansitze wird es gelingen, lang-
fristig Personal zu qualifizieren, das in der
Lage ist, an der Leitung der jeweiligen Orts-
kirchen qualifiziert mitzuwirken.

Mit einer zunehmenden Eigenstindig-
keit von Ortskirchen gewinnen gleichzeitig
pastorale Planungen an Bedeutung, die im
Hinblick auf den jeweiligen Kontext und die
spezifischen Herausforderungen entwickelt
werden. Langfristig gilt es, diese Planungs-
prozesse zu vernetzen und in einen Dialog
zueinander zu bringen. Dabei geht es jedoch
um mehr als den bloflen Austausch von
Ideen und Best-practice-Beispielen. Dies
wiirde der Versuchung Vorschub leisten,
pastorale Modelle lediglich von einem Kon-
text in einen anderen zu transponieren, ohne
dass die spezifischen Rahmenbedingungen
und Gegebenheiten vor Ort ausreichend
bedacht wiirden. Vielmehr muss das Ziel
sein, einen umfassenderen Dialog- und Ver-
netzungsprozess zu initiieren. Dafiir miissen
zundchst die relevanten Themenfelder
identifiziert werden, um dann geeignete
Dialog- und Diskursprozesse mit relevanten
Akteuren zu entwickeln. In einem lang-
fristig angelegten Vernetzungsprozess
kénnen in solch einer kontinuierlichen
Kommunikation Erfahrungen und Beur-
teilungen ausgetauscht werden, die in den
verschiedenen Ortskirchen wiederum neue
Impulse freisetzen.

Ein weiterer Bereich im Rahmen von
missionarischer Arbeit gewinnt an Bedeutung,
namlich der Einsatz fiir Religionsfreiheit.

In vielen Regionen der Erde nimmt ein
gewaltbereiter religioser Fundamentalismus
an Einfluss zu. Damit einher geht die Ver-

folgung von religiésen Minderheiten in den
jeweiligen Regionen. Leider miissen wir fest-
stellen, dass auch die Gewalt gegen Christen
und in machen Regionen ihre regelrechte
Verfolgung faktisch zunimmt.

Vor diesem Hintergrund sind wir also
dazu aufgerufen, mit verfolgten und be-
drangten Christen unsere Solidaritit zu
zeigen - aber nattirlich genauso mit Ver-
folgten anderer Religionsgemeinschaften.
Konkret wird das in der 6ffentlichen
Unterstiitzung fiir Verfolgte, in politischer
Lobbyarbeit fiir Betroffene bei in- und aus-
lindischen Regierungen und Politikern
aber auch in der Bewusstseinsarbeit bei
deutschen Medien und der Offentlichkeit.

Es bedarf eines kontinuierlichen Enga-
gements, um immer wieder in Erinnerung
zu rufen, dass Religionsfreiheit ein fun-
damentales Menschenrecht ist, das im
Wesen und in der Wiirde der mensch-
lichen Person begriindet ist. Deswegen ist
sie nicht verhandelbar und wird in der
Realitdt oftmals zu einem Priifstein, wie
es in einem Land um die Menschenrechte
tatsdchlich steht.

Ein weiterer Aspekt ist wichtig fiir das
Christentum, das seinem Wesen nach
missionarisch ist. Denn Religionsfreiheit
bildet die Voraussetzung fiir Mission. Es
muss die Moglichkeit gegeben sein, sich
in einer freien Gewissensentscheidung fiir
eine Religion oder auch gegen sie zu ent-
scheiden. Weiterhin muss jeder Mensch
das Recht zur Konversion haben, ohne dass
ihm dadurch Nachteile entstehen. Auf der
anderen Seite ist Mission aber auch die
Bedingung der Moglichkeit von Religions-
freiheit. Denn in einer Gesellschaft, in der
Religionsgemeinschaften nicht mehr fiir
sich werben, wird auch Religionsfreiheit
tiberfliissig.
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yA0014

Bericht

von Symposion,
Festakt und
Festgottesdienst

Vom 4. bis 6. November 2011 fand

in der Akademie Franz Hitze Haus in
Miinster/Westfalen ein Internationales
Symposion zum Thema »Mission

und Prophetie in Zeiten der Inter-
kulturalitit« statt. Es wurde mafigeb-
lich konzipiert und veranstaltet vom
Internationalen Institut fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen e.V.
(IIMF), in Kooperation mit dem
Franz Hitze Haus und der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Univer-
sitit Minster. Anlass fiir das Sympo-
sion, den Festakt und den Festgottes-
dienst war das 100jdhrige Bestehen
des 1911 gegriindeten Instituts und

der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft (ZMR).

Symposion

Zum Symposion versammelten sich
zahlreiche Wissenschaftlerinnen und
Wissenschaftler, um aus den spezifischen
Perspektiven ihrer Kontinente und dem
Blickwinkel ihrer theologischen Dis-
ziplinen das Thema zu beleuchten. Das
prophetische Erbe der Mission der Kirche
bildete den Horizont, auf dem das Sym-
posion eine theologische Vertiefung im
Hinblick auf die » Geistesgegenwart« in den
Kulturen und die globale Verantwortung
der Mission in der Gegenwart anzielte. Ins-
gesamt sollte der Blick auf die Zukunft der
Mission der Weltkirche im 21. Jahrhundert
gedffnet werden.

Nach der Erdffnung des Symposions
durch den Ersten Vorsitzenden des IIMF,
Prof. Dr. Michael Sievernich SJ, wurden
folgende Vortrage gehalten und diskutiert:

Prof. Dr. Karl-Josef Rivinius

St. Augustin
Missionswissenschaftliche
Initiativen in Miinster am Anfang
des 20. Jahrhunderts -

ein prophetisches Zeichen?

Prof. Dr. Paulo Suess

Sao Paulo

Zur Prophetie der Mission

im Horizont der Menschenwiirde

Prof. Dr. Virginia Azcuy

Buenos Aires

Zeichen der Zeit in Lateinamerika.
Wege zur Mission

Prof. Dr. Marianne Heimbach-Steins
Miinster

Christliches Zeugnis und die Rechte
der Anderen

Prof. Dr. Robert Schreiter
Chicago

Inkulturation, Interkulturalitit
und Globalisierung
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Prof. Dr. Felix Wilfred
Chennai (Madras)

Die Herausforderung
kontextueller Mission heute -
Asiatische Perspektiven

Prof. Dr. Peter Walter
Freiburg i. Br.
Geistes-Gegenwart und
Missio-Ekklesiologie

Uber diese Hauptvortrige hinaus diskutierte
ein Podium mit allen Referenten unter Ein-
bezug der zahlreichen Teilnehmerinnen und
Teilnehmer am Symposion die Fragen, die
sich aus den Vortréigen ergeben hatten.

Auf einer weiteren Podiumsdiskus-
sion nahmen Dr.Norbert Hintersteiner
(Dublin), Prof.Dr. Felix Kérner SJ (Rom),
Prilat Dr.Klaus Krimer (Aachen) und
Prof. Dr. Albert-Peter Rethmann (Frank-
turt) teil, die jeweils ein Statement zum
Thema »Zur Zukunft der Mission im 21.
Jahrhundert« vortrugen und ihre Thesen
mit dem Publikum diskutierten.

An der Moderation der Vortrige und
Panels beteiligten sich Prof. DDr. Klaus
Vellguth, Prof. DDr. Mariano Delgado,
Prof. Dr. Claude Ozankom. Die Leitung
seitens des Franz Hitze Hauses lag bei
Dr. Martin Thiele. Insgesamt nahmen
etwa 70 Teilnehmerinnen und Teilnehmer
aus den Bereichen der Wissenschaft und
der weltkirchlichen Arbeit teil, aber auch
Studierende der Theologie sowie zahlreiche
Interessenten aus dem deutschsprachigen
und internationalen Bereich. Eine Bilder-
strecke tiber Symposion und Festakt findet
sich auf der Internetseite: www.iimf.de

Festakt

Am Abend des 6. November 2011 fand ein
Festakt im Franz Hitze Haus statt, zu dem
Kardinal Peter Kodwo A. Turkson, der aus
Ghana stammende Président des Péipstlichen
Rates fiir Gerechtigkeit und Frieden (Rom)
eingeladen war. Er hielt auf Deutsch die Fest-

rede zum Thema »Mission und Gerechtig-
keit«, in der er die beiden Sondersynoden
tiir Afrika miteinander verglich und auf bib-
lischem Hintergrund ihre Entwicklung von
der Identitit zur Sendung analysierte. Gruf-
worte sprachen der Minsteraner Bischof
Dr. Felix Genn und der Prodekan der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit, Prof. Dr. Rein-
hard Feiter. Es spielten die Amici musici, ein
studentisches Barockensemble. Im Rahmen
des Festaktes iiberreichten die Heraus-
geber der Jubiliums-Festschrift, Prof. DDr.
Mariano Delgado und Prof. Dr. Michael
Sievernich den Bischéfen die 500 Seiten
starke Festschrift »Mission und Prophetie
in Zeiten der Interkulturalitit«, an der 40
Kolleginnen und Kollegen mitgewirkt haben.
Alle Abonnenten der ZMR erhalten den
Band als Jahresband, der aber auch iiber
den Buchhandel erhiltlich ist. Der Festakt
klang in einem kommunikativen Empfang
und einem guten Buffet aus.

Festgottesdienst

Der Dreiklang des Jubiliums fand seinen
spirituellen Hohepunkt in der Feier der
Sonntagsliturgie in der Miinsteraner
Dominikanerkirche, die als Universitits-
kirche fungiert und an diesem Sonntag
voll besetzt war. Kardinal Peter Kodwo
A.Turkson stand der Eucharistiefeier vor,
Bischof Felix Genn hielt die Festpredigt, die
Professoren Udo Schmilze (Vertreter der
Fakultat), Michael Sievernich (Vorsitzender
des IIMF) und Hans Waldenfels (Ehrenvor-
sitzender des ITMF) konzelebrierten. Es sang
der Motettenchor der Katholisch-Theolo-
gischen Fakultiit.

Das TIMF erhofft sich von den Jubili-
umsaktivititen ein verstirktes Interesse
an den hochst aktuellen Fragestellungen,
welche die Mission als Kommunikation und
Translation des Evangeliums mit sich bringt,
sowie eine weitere internationale und inter-
disziplinire Diskussion der Themen, die mit
der Mission der Weltkirche in Zusammen-
hang stehen.
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BegriifSung
zum Festakt

von Michael Sievernich SJ

Mit diesem Festakt begehen wir ein
Doppeljubildum: das 100jahrige Bestehen
des Internationalen Instituts fiir Missions-
wissenschaftliche Forschungen (IIMF) und
der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft (ZMR). An diesem
festlichen Abend darf ich Sie alle begriifien,
die in groffer Zahl von Weit und Fern
nach Minster gekommen sind, um mit
uns zu feiern.

An erster Stelle heifle ich herzlich
Seine Eminenz, Kardinal Peter Kodwo
A. Turkson willkommen, der aus Rom zu
uns gekommen ist, um heute den Festvor-
trag zu halten und morgen mit uns in der
Eucharistie den Dank an Gott zu feiern.
Wir danken fiir diese romische Unterstiit-
zung unserer Arbeit. Des weiteren begriifie
ich den Miinsteraner Bischof Dr. Felix
Genn und danke ihm fiir seine vielfiltige
Unterstiitzung und fiir seine Teilnahme.
Auch alle mitwirkenden Referentinnen
und Referenten, die auf dem Symposion
neue Antworten auf alte Fragen gegeben
und damit Wege in die Zukunft gewiesen
haben, seien herzlich begriifit. Schlieflich
méchte ich besonders Prof. DDr. Dr. h.c.
Hans Waldenfels S] begriiffen, der tiber
zwei Jahrzehnte hinweg als Vorsitzender
die Geschicke des IIMF geleitet hat und
heute dessen Ehrenvorsitzender ist. Da er
kiirzlich seinen 80. Geburtstag gefeiert hat,
den die Universitit Bonn, seine ehemalige
Wirkungsstitte, mit einem Festakt und
einer Festschrift begangen hat, mochte ich
ihm nachtréglich gratulieren und Gottes
Segen wiinschen.

Heute ist auch ein Tag des Dankes
an all diejenigen, welche ihre Kraft und
ihre Ideen fiir unser Institut und unsere

Zeitschrift eingesetzt haben, nicht selten
unter widrigen Umstdnden. Exem-
plarisch mochte ich an die Griindervater
des IIMF im Jahr 1911 erinnern, vor
allem an die Reichstagsabgeordneten
Matthias Erzberger und Alois Fiirst zu
Lowenstein, sowie an den Begriinder der
ZMR, den Miinsteraner Professor Joseph
Schmidlin. Beide Initiativen begiinstigten
die Griindung des ersten katholischen
Lehrstuhls fiir Missionswissenschaft im
Jahr 1914, den zuerst Schmidlin innehatte,
gefolgt unter anderen von den ersten
Lehrstuhlinhabern nach dem II. Welt-
krieg, dem Benediktiner Thomas Ohm
und dem Hiltruper Missionar Josef
Glazik. Erinnert sei auch an den letzten,
nun emeritierten Inhaber des Lehrstuhls,
Giancarlo Collet, den ich unter den
Anwesenden begriifien darf. Die Vakanz
hilt an und damit die Hoffnung auf
baldige gute Neubesetzung.

Ein Jahrhundert ist eine lange Zeit fiir
akademische Unternehmungen, zumal
in schwierigen Zeiten, die von zwei
Weltkriegen, der nationalsozialistischen
Diktatur und dem Wiederaufbau geprigt
waren. In der NS-Zeit wurde die Zeit-
schrift mit einem Verbot belegt, so dass
die ZMR zwar einhundert Jahre alt
wird, aber nicht alle Jahrginge, sondern
nur 95 erscheinen konnten. Heute ist
die ZMR die einzige katholisch-theo-
logische wissenschaftliche Fachzeitschrift
fiir die beiden Disziplinen der Mis-
sionswissenschaft und der Religions-
wissenschaft im deutschsprachigen Raum.
Seit nunmehr einem Jahrzehnt hat sie
unter der kompetenten Schriftleitung von
Kollegen Mariano Delgado ein solides
Format erreicht, das ein breites Themen-
spektrum abdeckt. Als Herausgeber ist
das IIMF stolz auf sein Flaggschiff und
wiinscht weiterhin gute Fahrt, auch
bei Wellengang und Gegenwind; mit
iberischer Takelage kann man bekanntlich
mit dem Wind segeln, aber auch gegen
den Wind kreuzen. Die Zeitschrift bietet
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eine Plattform fiir den wissenschaftlichen
Disput in Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft, wobei diese beiden
Disziplinen keine Zwangsehe eingehen,
sondern als eigenstandige Disziplinen

bei aller methodischen Differenz durch
gemeinsame Gegenstinde aufeinander
bezogen sind.

Mag der auflere Anlass das Jubildum
sein, so gibt es aber auch einen inneren
Anlass, namlich die der Kirche anvertraute
Sendung im Kontext unserer Gegenwart
resonanzfihig zu halten und zu machen.
Im vergangenen Jahrhundert hat sich die
weltpolitische Situation nach zwei Welt-
kriegen und dem Ende des Kolonialismus
grundlegend gedndert. Kirchlich hat
das II. Vatikanische Konzil durch seine
Dokumente zur Religionsfreiheit (Dig-
nitatis humanae), zur Missionstitig-
keit (Ad gentes), zum Verhiltnis zu den
nichtchristlichen Religionen (Nostra
aetate) und zur Kirche in der Welt von
heute (Gaudium et spes) neue Horizonte
eroffnet und damit die multi-religitsen
und sozio-kulturellen Kontexte ein-
bezogen. Im Zeitalter der Globalisierung
und der Interkulturalitit steht damit die
bleibende missionarische Aufgabe der
kulturell vielfaltig verwurzelten Welt-
kirche vor neuen Herausforderungen
der Inkulturation und Translation, der
Kontextualitit und Interdisziplinaritit.
Sie steht vor dem Phidnomen der Urbani-
sierung, die dem Christentum als Stadt-
religion nicht fremd ist, und vor den
Prozessen der weltweiten Migration sowie
vor neuen Areopagen, von denen schon
Johannes Paul II. in seiner Missions-
enzyklika Redemptoris missio (1995) sprach
(Nr.37), als er den Schutz der Schépfung,
die Forderung der Frauen, die Entwick-
lungszusammenarbeit oder die neuen
elektronischen Medien nannte.

Zur Tradition der Jubilden des IIMF
gehort im Sinn der Verbundenheit mit
der Weltkirche auch die Einladung
eines romischen Reprisentanten. Zum

tunfzigjahrigen Jubilium 1961 kam der
armenische Kardinal Krikor Bedros
Aghajanian (Agagianian), damals Prafekt
der Romischen Kongregation De pro-
paganda Fide nach Miinster. Heute haben
wir die Ehre, Seine Eminenz Kardinal
Peter K. A. Turkson unter uns begriiffen
zu konnen. Er fungiert in Rom als Prisi-
dent des Pdpstlichen Rates Iustitia et pax
und wird in seinem Vortrag auf das innere
Verhaltnis von Mission und Gerechtigkeit
(Mission and Justice) eingehen. Kardinal
Turkson stammt aus Ghana, wurde 1975
zum Priester geweiht und am Piépstlichen
Bibelinstitut in Rom mit einer Arbeit in
Exegese des Neuen Testaments promo-
viert. Nachdem er an Seminarien seines
Heimatbistums gelehrt hatte, wurde er
1992 im Alter von 44 Jahren zum Erz-
bischof von Cape Coast (Ghana) ernannt
und hatte lingere Zeit den Vorsitz der
Ghanaischen Bischofskonferenz inne.
1994 und 2009 nahm er an den Sonder-
synoden fiir Afrika teil und wurde 2003
ins Kardinalskollegium berufen. Schlief-
lich ernannte ihn Papst Benedikt X V1. im
Jahr 2009 zum Présidenten des Piipst-
lichen Rates fiir Gerechtigkeit und Frieden.
Seitdem entfaltet er von dort eine rege
internationale Tatigkeit. Ich nenne nur
jiingst seine Rede auf einem Kongress
zur Religionsfreiheit, den die CDU/CSU-
Fraktion des Deutschen Bundestags in
Berlin veranstaltete, und das kiirzlich
erschienene Dokument seines Dikas-
teriums zur Reform des internationalen
Finanzsystems: Towards reforming the
international financial and monetary
systems in a way that responds to the needs
of all peoples (Oktober 2011). Wir sind
gespannt auf Thren Vortrag, verehrter
Kardinal Turkson. Dank fiir Thr Kommen
und herzlich willkommen!
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GrufSwort
zum Festakt

von Bischof Felix Genn
Miinster

Vor mehr als 2000 Jahren begann die
christliche Mission durch Paulus und die
anderen Apostel; vor 100 Jahren begann
die wissenschaftliche Reflexion der Mis-
sion - zum einen durch die Griindung
des Internationalen Instituts fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen und zum
anderen durch die Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft,

besser unter ihrem Kiirzel »ZMR« bekannt.

Es ist wohl nicht ganz unberechtigt,
wenn ich feststelle, dass das Institut eine
Organisation geblieben ist, deren grofie
Bedeutung nur einige wenige Eingeweihte
richtig einschatzen konnen. Dabei war
es immerhin, zusammen mit dem mis-
sionswissenschaftlichen Institut an der
Westfalischen Wilhelms-Universitat das
erste seiner Art in der katholischen Welt.
Heute stehen die Institute nicht nur fiir
Forschungen, sondern auch fiir Tagungen
und Publikationen.

Es ist wohl auch nicht unberechtigt,
wenn ich feststelle, dass die Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft in der Fachwelt hohe
Bekanntheit geniefit. Sie ist schlicht
und ergreifend die katholische Fach-
zeitschrift fiir die beiden theologischen
Disziplinen Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft. Man wiinschte
sich, mehr Zeit zu haben, um moglichst
viele der zumeist auf hohem Niveau
verfassten Artikel lesen zu konnen. Ob
»Christentum in Afrika« oder »Theo-
logie der Religionen« oder »Religion
in der Globalisierung«: Die Zeitschrift
greift Tendenzen auf, beschreibt, sortiert,
stimuliert die Diskussion.

Wir kénnen also heute das Doppel-
jubilium von Institut und Zeitschrift
feiern. Allen Aktiven spreche ich meine
Anerkennung aus und bedanke mich fiir
den hohen wissenschaftlichen Standard,
den Sie erreicht haben. Herzlichen Dank!

Es ist fiir mich eine hohe Ehre, Sie,
verehrte Eminenz, Kardinal Turkson,
hier begriiffien zu konnen. Mit Threr
Anwesenheit zeigen Sie, wie sehr Thnen
die Wiirdigung der Aktivitaten, die von
Miinster mit Institut und Zeitschrift
ausgegangen sind, am Herzen liegt. Ich
freue mich besonders, weil Sie aus Ghana
stammen, dem Land, dem sich unsere
Didzese seit vielen Jahrzehnten part-
nerschaftlich verbunden weif8. Seien Sie
uns herzlich willkommen!

Als Prisident des Pdipstlichen Rates
fiir Gerechtigkeit und Frieden vertreten
Sie in der katholischen Weltkirche ein
Anliegen, das seit der Enzyklika von
Papst Paul V1. Populorum progressio nicht
mehr wegzudenken ist. Ja, ich betrachte
die Arbeit dieses Rates und auch der
jeweiligen Kommissionen in den Orts-
kirchen als einen immerwihrenden
Stachel im Fleisch, in unserem gesell-
schaftlichen Engagement als Kirche nicht
nachzulassen.

Im Ubrigen finde ich es sehr schon,
dass Sie als Kardinal in Rom die
Titelkirche des heiligen Liborius inne
haben, der zwar in unserer Nachbar-
diozese Paderborn in Ostwestfalen und
weniger bei uns verehrt wird, aber fiir
uns in Miinster und Westfalen ist diese
Verbindung ein schones Zeichen unserer
katholischen Weite.

Meine Damen und Herren, verehrte
Giste, es geht also um Mission, Gerechtig-
keit und Frieden sind nicht Wirklich-
keiten, die dem entgegen stehen, als sei
die Mission eine mehr innerkirchliche
Angelegenheit, das Wirken fiir Gerechtig-
keit und Frieden ein Wirken der Kirche
ad extra. Vielmehr gilt: Gerade weil
wir das Evangelium zu allen Vélkern
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bringen wollen, weil uns das aufgetragen
ist, sind wir zugleich verpflichtet, diesem
Evangelium ein glaubhaftes Zeugnis zu
schenken, indem wir uns fiir Gerechtig-
keit und Frieden einsetzen.

In historischer Perspektive muss man
auf die wechselvolle Rezeption der Mis-
sion verweisen: In meiner Kindheit und
Jugend etwa gehorte Mission ganz selbst-
verstdndlich und ohne hinterfragt zu
werden zu den Aufgaben der Kirche.

Man spendete fiir die Mission, man las
Missionszeitschriften wie zum Beispiel
die »Stadt Gottes«, man schwirmte als
Pater oder als Ordensschwester in alle

Lénder aus.

Doch gibt es etwa seit den 7oer Jahren
auch den kritischen Blick zuriick: War
das alles wohl richtig? Wurde den Heiden
der Glaube einfach tibergestiilpt? Haben
sich unsere Altvorderen zu sehr auf die
Taufe und auf die anderen Sakramente
konzentriert? Und: Tragen wir als Kirche
Verantwortung, weil die Missionare mit
ausbeuterischen Kolonialmichten gemein-
same Sache gemacht haben? Im Ergebnis
wurde »Mission« zum Unwort, zur Chiffre
fir ein intolerantes, vereinnahmendes
Vorgehen der Kirche.

Jetzt ist das Pendel wieder in die
andere Richtung geschwungen. »Mission«,
»Missionarische Bewegung« » Missiona-
rische Kirche« erscheinen geradezu als
Zauberworter. Man darf sich darauf
verlassen: In jedem Gesprich, in dem
tiber die aktuellen Probleme der Kirche
diskutiert wird, proklamiert frither oder
spéter irgendjemand: »Wir miissen wieder
eine missionarische Kirche werden !«

»Mission« — ein Joker, der fiir alles ein-
setzbar ist? Auch auf die Gefahr hin, in
dieser sachkundigen Runde Eulen nach
Athen zu tragen, will ich doch zumindest
kurz etwas zur bleibenden, ja zur fun-
damentalen Bedeutung von Mission sagen.
Ich bin davon iiberzeugt: Entweder wir
sind eine missionarische Kirche oder
wir sind nicht die Kirche Jesu Christi.

Sicherlich, es ist leicht, ein solches Prinzip
aufzustellen, doch schwer, es zu entfalten
und umzusetzen. Hier und heute kann ich
nur zwei Aspekte nennen.

Erstens. Zur Mission gehort unver-
zichtbar, mit einem echten Interesse den
jeweiligen Menschen in seinem jeweiligen
Leben wahrzunehmen und ihn anzu-
nehmen. Dann »verringert Mission die
Distanz zum Anderen, wie es Juan Carlos,
ein Priester aus unserer Partnerdidzese
Tula in Mexiko, so treffend auf den
Punkt gebracht hat. Das klingt vielleicht
banal, ist aber der christliche motivierte
Ausgangspunkt. Die Deutsche Bischofs-
konferenz hat daher Mission so definiert:
»[...] die Grenzen zu den Anderen hin
zu tiberschreiten und ihnen in Respekt
vor ihrer Andersheit das Evangelium so
glaubwiirdig zu bezeugen und zu ver-
kiinden, dass sie sich eingeladen wissen,
Jesus nachzufolgen und sein Evangelium
anzunehmen.«!

Zweitens. Nach meinem Verstindnis
von Mission ist ein zweiter Aspekt ebenso
unverzichtbar. Mission eroffnet Wege
einer umfassenden Befreiung. Das beginnt
mit der Befreiung von individueller Schuld,
geht tiber die Befreiung von Hunger
und Krankheit bis zur Befreiung von
Strukturen der Ungerechtigkeit. Beides ist
untrennbar verkniipft: Wort und Tat, die
Weitergabe des Glaubens und der Einsatz
fiir menschenwiirdige Lebensbedingungen,
Evangelisierung und Entwicklung.

Grundlegende Haltung bei alldem ist
der Dialog, und zwar: des Lebens, des
Handelns, der religiosen Erfahrung und
des theologischen Austausches.? Ein

1 Allen Volkern Sein Heil. Die Mission der
Weltkirche (Die deutschen Bischofe 76),
Bonn 2004, 37

2 Vgl. PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTER-
RELIGIOSEN DIALOG/ KONGREGATION FUR
DIE EVANGELISIERUNG DER VOLKER, Dialog
und Verkiindigung. Uberlegungen und
Orientierungen zum Interreligidsen Dialog
und zur Verkiindigung des Evangeliums Jesu
Christi (Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 102), Bonn 1991, Nr. 42.
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schones und aktuelles Beispiel eines
solchen Dialogs, ja eines Lernens auf
Wechselseitigkeit ist die aktuelle Aus-
gabe der Zeitschrift Unsere Seelsorge aus
unserem Generalvikariat.> Da werden
als Diskussionsanstof3e fiir die hiesigen
Gemeindezusammenfithrungen auf-
schlussreiche Erfahrungen aus anderen
Ortskirchen illustriert. Ich gehe nicht so
weit zu sagen, dass sei jetzt schon »Mission
umgekehrt«. Aber es ist doch Ausdruck
eines erwachten Interesses an dem lange
vernachldssigtem pastoralen Schatz, den
andere haben.

Mission ist und bleibt eine elementare
Aufgabe. Und die wissenschaftliche Aus-
einandersetzung iiber Mission ist und
bleibt eine elementare Aufgabe. Dazu
bendtigen wir auch weiterhin Instrumente
wie das Internationale Institut fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen und wie die
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft. Daher wiinsche ich
den beiden »Jubilaren« nicht nur, dass ihre
wissenschaftliche Arbeit weiterhin den
Diskurs in der Fachoffentlichkeit pragen,
sondern auch, dass ihre Ergebnisse iiber
den Kreis der Experten hinaus in der
gesamten Kirche das Bewusstsein fur die
identititsstiftende Funktion von Mission
wach hilt. Dem Institut, der Zeitschrift:
ad multos annos!

3 Unsere Seelsorge. Das Themenheft der
Hauptabteilung Seelsorge im Bischofliches
Generalvikariat Miinster, Themenheft
»Weltkirchlich leben « (November zo1).
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Mission und Gerechtigkeit -
Im Lichte der Ersten und Zweiten
Synode fiir Afrika

von Kardinal Peter Kodwo Turkson

1 Einfiihrung

In der letzten Dekade des zweiten christlichen Jahrtausends hat Papst Johannes Paul II.
nicht nur eine grof3e Enzyklika Redemptoris Missio iiber die Mission geschrieben, sondern
dariiber hinaus die Verkiindigung des Evangeliums in Afrika auf besondere Weise voran
getrieben. Der Papst schrieb, dass »die Sendung Christi des Erlosers, die der Kirche anver-
traut ist, noch sehr weit davon entfernt ist, vollendet zu sein, [...] und dass wir uns mit
allen Kriften fiir den Dienst an dieser Sendung einsetzen miissen«.! Das erste Ereignis der
Weltkirche nach der Publikation von Redemptoris Missio war die Erste Synode fiir Afrika
(1994), die im Geist der Rede des Papstes die Evangelisierung der Kirche Afrikas zu seinem
zentralen Thema machte.? In der Tat, wihrend das zweite Jahrtausend nach Christi Geburt
sich dem Ende niherte, wurde in Anbetracht der Gesamtsituation der Menschheitsfamilie
klarer, dass die Mission Christi erst an ihrem Beginn stand und auch immer noch steht.?

2 Die Mission des Sohnes Gottes

Die evangelisierende Mission der Kirche ist die Mission Jesu Christi, des Sohnes Gottes,
und wird aus der Quelle der Liebe des Vaters gespeist. Von ihm, dem Ursprung ohne
Ursprung, ist der Sohn, der ewig ist mit dem Vater, gezeugt. Wie im Alten Testament an
einigen Stellen erklirt, geht der Sohn aus dem Vater als Wort Gottes hervor und wurde in
der Fiille der Zeit Mensch, um die Liebe des Vaters zu offenbaren und die Menschheit zu
erlosen. In der Kraft des Heiligen Geistes kiindigte er die Ankunft (Advent) der Herrschaft
Gottes an, heilte die Kranken und befreite die vom Teufel Besessenen. Er gab sich hin in
den Tod, der Siindlose fiir die Siinder, und erstand von den Toten, um alle zu erlosen, die
an ihn glauben, als ein Geschenk der Gnade und Barmherzigkeit Gottes, die im Glauben
empfangen werden.

Jesus vertraute die Geschichte seiner Mission als dem Evangelium (Frohe Botschaft)
des Heils seinen Aposteln an und allen, die durch das Wort der Apostel dazu kommen
wiirden, an ihn zu glauben (Joh 17,20). Er stattete sie mit dem Heiligen Geist aus, um das
Evangelium des Heils in Wort und Tat zu verkiindigen und Nachfolger (Jiinger) aus allen
Nationen der Welt und bis zum Ende der Zeit (Mt 28,19) zu rufen.

1 JOHANNES PAUL Il., Enzyklika 2 Vgl. Special Assembly for Africa,
Redemptoris missio Uber die fort- Instrumentum Laboris, Nr.1.
dauernde Gliltigkeit des missiona- 3 Redemptoris Missio, Einleitung.

rischen Auftrags (Verlautbarungen
des Apostolischen Stuhls 100),
Bonn 19590, Nr. 1.
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Evangelisierung ist in der Kraft des Geistes die Ankiindigung dieser Mission Jesu Christi
in Wort und Tat, um die Menschheit in das Leben der Dreifaltigkeit und zum Glauben zu
ziehen. »Die Gnade unseres Herrn Jesus Christus, die Liebe Gottes und die Gemeinschaft
des Heiligen Geistes« (2 Kor 13,13) ist zugiénglich geworden, um »alles neu zu machen«
(Offb 21,5) und die Menschheit im Geist und durch den Sohn zum Vater zuriickzufiihren,
so dass »Gott alles in allem« sei (1 Kor 15,28).

3  Die Mission des Gottessohns und Gerechtigkeit
3.1 Die Mission des Wortes Gottes im Alten Testament:
die Berufung Abrahams/Israels und Gerechtigkeit

Die Sendung Jesu, die zur Sendung der Kirche wurde, begann im Alten Testament als das
Wort Gottes, das Israel zu den Kindern Abrahams, das heifdt: zum Volk Gottes formte.
Die Sendung des Wortes Gottes im Alten Testament bestand darin, Abraham und seine
Kinder zum Glauben an Jahwe zu rufen. Durch Abrahams Glauben an Jahwe wurde ihm
Gerechtigkeit angerechnet (Gen 15,6). Wie sich spater herausstellte, hat diese Anrechnung
von Gerechtigkeit gleichzeitig Abrahams Sendung begriindet, eine Nachkommenschaft
von Rechtschaffenheit (Righteousness) und Gerechtigkeit (Justice) zu beginnen: » Denn
ich habe ihn dazu auserwihlt, dafl er seinen Sohnen und seinem Haus nach ihm auftrigt,
den Weg des Herrn einzuhalten und zu tun, was gut und recht ist.« (Gen 18,19). Weiterhin
ist die Zusammenfiihrung der Nachricht von Israels Berufung zur Gerechtigkeit mit der
Verurteilung von Sodom und Gomorra aufgrund des Mangels an Gerechtigkeit - »schwer
ist die Klage, die iiber die Leute zum Herrn gedrungen ist« (Gen 19,13) - sehr signifikant. So
wirkt es, als hitte Abrahams Beginn einer Nachkommenschaft der Rechtschaffenheit und
Gerechtigkeit eine Sodomische Ara des Unrechts beendet. Dieselbe kontrastierende Vor-
stellung des Mangels an Gerechtigkeit in Sodom und Gomorra auf der einen Seite und der
Berufung Israels auf der anderen gibt Jesajas Verurteilung Israels im »Lied vom Unfrucht-
baren Weinberg« verstirkte Kraft. Israel war nun wie Sodom und Gomorra geworden!

Zu einem spiteren Zeitpunkt wird Abrahams Sendung zu seinen Kindern zur Sendung
Israels zu den Nationen werden, wobei der Inhalt der letzteren einerseits als rettende Kraft
Jahwes, die von Israel als gottliche Gerechtigkeit und Rechtfertigung vor seinen Feinden
erfahren wird, und andererseits als das Wissen {iber die Wege des Herrn, die Unterweisung
und das Wort Gottes (Jes 2,3tf) prisentiert werden wird.

Wihrend dieser Phase der Geschichte Israels ergeht das Wort Gottes als Wort der
Berufung und Sendung des Moses, um Israel aus seiner Knechtschaft zu befreien (Ex 3ff). Es
ergeht als das Wort des Bundes, um Israel zum Glauben an Jahwe zu ziehen und die Gebote
des Lebens gelehrt zu bekommen (Bar 3,9ff; Ex 20-23; Dtn 4ff). Zur gleichen Zeit macht die
Erfahrung mit dem Wort des Bundes Israel zu einer weisen Nation und zum Zeugen und
Zeichen der Gegenwart Gottes mit seinem Volk (vgl. Dtn 4,6ff). Immer wieder ergeht so das
Wort Gottes in der Sendung Joshuas, der Richter, der Konige und der Propheten, um Israel
auf immer neue Weise Gerechtigkeit zu bringen. Einige verhalfen Israel zu einer Erfahrung
von Gerechtigkeit, indem sie es aus Ungerechtigkeit und Unterdriickung befreiten. Andere
mahnten und lehrten es den Pfad der Rechtschaffenheit vor Gott und den Menschen, ver-

4 John C. HAUGHEY, Jesus as the Studies 2), ed. John C. HAUGHEY,
justice of God, in: The Faith that does ~ New York 1977, 266.

Justice. Examining the Christian 5 Vgl. HAUGHEY, Jesus

sources of social change (Woodstock (wie Anm. 4), 267.
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urteilten seinen Unglauben und wandten sich gegen Ungerechtigkeit und Unterdriickung
der Armen, der Witwen und Waisen und der Fremden in seiner Mitte. Die kumulative
Erfahrung dieser gottlichen Interventionen sollte Israel zum Zeugen und Zeichen von Gottes
Gerechtigkeit und seiner rettenden Kraft vor den Nationen darstellen. » Jahwe bereitete Israel
im Laufe der Jahrhunderte vor, eine Erlosung zu erwarten, die in ihrer Form sozial war und
Gerechtigkeit als Inhalt hatte.«* Aber leider zeugen Jesajas Gesang vom unfruchtbaren Wein-
berg, seine Verurteilungen (Jes 58, 59) und die von Amos von den Schwierigkeiten Israels,
Jahwes Gerechtigkeit und seine rettende Kraft vor den Viélkern zu bezeugen.

3.2 Die Sendung des Gottesknechts und Gerechtigkeit

Als Folge der Erfahrung mit diesen besonders ausgestatteten Individuen stellte sich Israel
eine idealisierte Zukunftsfigur vor, die den Mut eines Richters, die konigliche Art eines
neuen Davids und die durchdringende Botschaft der Propheten ausstrahlen sollte. Wie
Moses sollte dieser Messias das Volk Israel aus dem dauernden Zustand, das Opfer der
Ungerechtigkeiten anderer zu sein, herausfiihren. Und sobald Israel durch den erwarteten
Messias gerechtfertigt wiirde, sollte es zum Epizentrum von Frieden und Recht und
Ordnung werden, zur Nation, zu der alle Nationen kommen wiirden, wo Gott Herr aller
Nationen wire und er von diesen als solcher gefeiert werden wiirde.”

So wurde in den Hédnden des Propheten Jesaja, die Berufung und Sendung Israels
(Jerusalem) in der Knechtsgestalt dargestellt. Der Diener Jahwes, mit Jahwes Geist aus-
gestattet, um ein Bund mit dem Volk und Licht fiir die Nationen zu sein (Jes 42,6; 49,8ff),
sollte den Nationen Gerechtigkeit bringen: »Ich habe meinen Geist auf ihn gelegt, er bringt
. den Vélkern das Recht. [...] bis er auf der Erde das Recht begriindet hat.« (Jes 42,1.3-4; 51,4).
Sein Ruf und seine Natur als »Bund und Licht der Nationen« sollte Jahwes Erlosung bis
zu den Enden der Erde hin bringen; es war eine Erlésung, die er selbst (Jes 49,7) erfahren
wiirde. In diesen Passagen vom Gottesknecht reprisentieren » Gerechtigkeit« und »Licht«
das Wissen vom Gesetz und vom Heil Gottes; und diese sind universelle Geschenke Gottes,
die dazu bestimmt sind, alle Menschen durch seinen Diener zu erreichen.

3.3 Die Mission Jesu Christi und Gerechtigkeit

In der Fiille der Zeit erfiillte Jesus durch seine Inkarnation (Mission) in sich selbst die
Berufung und Sendung des Gottesknechts. Als das Wort Gottes, empfangen durch die
Uberschattung des Heiligen Geistes vom Vater in Eintracht mit dem Vater, erfiillte Jesus
die alttestamentlichen Attribute des Gottesknechts.

Mt 4,16 zitiert Jes 9,2 und spielt auf den Stern bei der Geburt Jesu an, um die sich in Jesus
ereignende Erfiillung und Kontinuitét der offenbarenden und heilbringenden Symbolik des
Lichts im Alten Testament zu unterstreichen. Lk 4,16-19 zitiert Jes 61,1-2, um die Ankunft
der messianischen Erlosung in Jesus anzukiindigen; und Mt 12,18-21 zitiert Jes 42,1-4, um
in Jesus die Erfiilllung der messianischen Proklamation der Gerechtigkeit fiir die Heiden
bekannt zu geben. Auf der einen Seite wiirde Jesus hingehen, um die Ankunft des Reiches
Gottes zu verkiinden, Krankheiten zu heilen und Besessene aus der Macht des Teufels zu
befreien. Auf der anderen Seite wiirde er »wegen unserer Verfehlun gen dem Tod ibergeben
und wegen unserer Gerechtmachung auferweckt« (Rom 4,25). Jesus ist » Licht der Erlosung
Gottes« (Joh 1,5; 3,19; 8,12; 12,46); und er ist das »Licht von Gottes Wort/Recht/Weisheit«
(Joh 1,4; 9,55 12,36.46). Er stirbt und ersteht auf, um »dem Volk und den Heiden ein Licht
zu verkiinden« (Apg 26,23).
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3.4 Die Mission der Apostel Jesu,
die Mission der Kirche und Gerechtigkeit

Bereits im Lauf seines Dienstes machte Jesus klar, dass seine Apostel seine Mission teilen und
nach ihm weiterfithren sollten. Die Wahl der zwolf Apostel und ihre Amtseinsetzung mit
Vollmacht zu predigen, zu heilen und Didmonen auszutreiben (Mk 3,14-15; 6,6-13; Mt 10,1.7-8;
Lk 9,1-6) zeigt dies. Am Ende seines irdischen Dienstes wird Jesus ihnen durch Gegenwart
des Heiligen Geistes weiterhin seine Mission bis zu den Enden der Erde iibertragen. Denn es
»steht in der Schrift: Der Messias wird leiden und am dritten Tag von den Toten auferstehen,
und in seinem Namen wird man allen Volkern, angefangen in Jerusalem, verkiinden, sie
sollen umkehren, damit ihre Siinden vergeben werden. Ihr seid Zeugen dafiir. Und ich
werde die Gabe, die mein Vater verheiffen hat, zu euch herabsenden. « (Lk 24,46-49).°

Die Kirche, die christliche Gemeinschaft »derjenigen, die durch das Wort der Apostel
an Jesus glauben«, wird in der Kraft des Geistes weiterhin die Mission Jesu in der Welt
fortfithren.” Untrennbar mit Christus als seinem Leib verbunden, und mit der Herrschaft,
dem Reich Gottes als Saat, Zeichen und Instrument,® setzt die Kirche die Sendung Christi
fort und dient dem Reich Gottes durch ihr Predigen, die Griindung der Gemeinschaften,
die Verbreitung der »Werte des Evangeliums«, und tragt zur Pilgerfahrt der Konversion der
Menschheit nach Gottes Plan bei durch ihr Zeugnis und Aktivititen wie Dialog, menschliche
Forderung, Engagement fiir Gerechtigkeit und Frieden, Erziehung und Sorge um Kranke
sowie Hilfe fiir die Armen und die Kinder.”

3.5 Mission, Glaube und Gerechtigkeit

Aus dem Uberblick wird deutlich, dass alle Mission zum Ziel hat, Glauben zu zeugen:
Glauben an den einen, der gesandt ist, und Glauben an den, der sendet; denn durch den
Glauben akzeptieren wir unsere Teilnahme an einer Mission, auch wenn es die Mission
Jesu selbst ist und wenn sie Gerechtigkeit zu schaffen hat. In der Tat ist die Frage nach der
Gerechtigkeit integraler Teil des Glaubens an den Gott Abrahams, des Moses, der Pro-
pheten und Jesu Christi.'® Das Bild des Gottes des Alten Testaments und von Jesus Christus
beschreibt einen Gott, der Gerechtigkeit und Rechtschaffenheit liebt. Das, was er liebt,
lésst er Wirklichkeit werden und etabliert so eine Mission fiir diejenigen, die es erfahren
(z.B. Befreiung aus Sklaverei und Unterdriickung, Erziehung in der Heiligkeit, Verurteilung
des Siindig-Seins, Erhohung der Armen und Bediirftigen); und im Sinne von Gerechtigkeit
in der Bibel ist, allgemein gesprochen, Treue zu den Anspriichen einer Beziehung gefordert,

6 Vgl.auch Apg 1,4-5; Mt 28,18;

Joh 14,26; 16,13-15; Ad Gentes, Nr. 4.
7 Vgl.Joh 17,20.

8 Redemptoris Missio, Nr.18.

9 Ebd., Nr.20.

10 Uber die Zentralitat des Kon-
zeptes der Gerechtigkeit in der Bibel
vgl. Gerhard VON RAD, Old Testament
Theology, libers. D. M. STALKER, New
York 1962, 1,370: »There is absolutely
no concept in the OT with so central
a significance for all relationships

of human life as that of 1pn % justice/
righteousness. « Vgl. auch Heinz-Horst
SCHREY, The Biblical Doctrine of
Justice and Law (Ecumenical Biblical
Studies 3), London 1955, 50: »It can

be said without exaggeration that the
Bible, taken as a whole, has one
theme: The history of the revelation
of God’s righteousness. «

11 John C. DONAHUE, Biblical Per-
spectives on Justice, in: The Faith that
does Justice. Examining the Christian
sources of social change (Woodstock
Studies 2), ed. John C. HAUGHEY,

New York 1977, 77. Vgl. auch Peter

K. TURKSON, Relatio ante discepta-
tionem. || Special Assembly of Bishops
for Africa, 2009, 20-21.

12 DONAHUE, Biblical Perspectives
on Justice (wie Anm. 11), 69-70.

13 »intended to be an occasion of
hope and resurrection, at the very
moment when human events seemed
to be tempting Africa to discourage-
ment and despair«, SPECIAL ASSEM-
BLY FOR AFRICA OF THE SYNOD OF
BisHOPS, Message of the Synod

(6 May 1994), 2; Deutsch: JOHANNES
PAUL II., Nachsynodales Apostoli-
sches Schreiben Ecclesia in Africa
(Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 123), Bonn 1995, hier Nr. 13, 57
14 »a word of hope and encourage-
ment« (Ecclesia in Africa, Nr.13).

15 »strengthen in all Africans hope
of genuine liberation« (Ecclesia in
Africa, Nr.14).
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besonders zur Beziehung, die das Leben erhilt, zu Jahwe, den Mit-Israeliten und dem Land.
Mit-Israeliten und Land." Folglich ist die zeitgenéssische Uberzeugung, dass Glauben in
die Suche nach und den Ausdruck der Gerechtigkeit involviert sein muss, dem biblischem
Denken nicht fremd. Eher entdeckt sie ein Herzstiick des biblischen Erbes neu, welches bei
Vernachlissigung die Gefahr mit sich bringt, auf ein Handbuch der persénlichen Frémmig-
keit reduziert zu werden.?

4 Die Erste Synode fiir Afrika und der Evangelisierungsauftrag der Kirche

Papst Johannes Paul II. kiindigte am 6. Januar 1989 die erste Sonderversammlung der
Bischofssynode fiir Afrika an, welche unter dem Leitthema »Die Kirche in Afrika und
ihr Evangelisierungauftrag im Hinblick auf das Jahr 2000: >Ihr werdet meine Zeuge sein«
(Apg1,8)« stand und welche die Evangelisierung als Verkiindigung, Inkulturation, Dialog,
Gerechtigkeit und Frieden, aber auch als Kommunikation genauer untersuchen sollte.
Beachtenswert ist, dass die Synode in der letzten Phase der papstlichen Missionsenzyklika
Redemptoris Missio angekindigt wurde. Nach deren Veroffentlichung 1990 begleitete und
leitete die Enzyklika die Vorbereitung der Ersten Synode fiir Afrika, um das Anliegen der
Synode fiir die Mission auf diesem Kontinent zu unterstreichen.

Aber die eigentliche Feier der Synode 1994 war durch zwei Verweise auf ein weiteres
Anliegen gepragt, welche die Mission der Kirche in Afrika ins Stocken geraten lassen sollte.
Der Zusammenbruch des Apartheid-Regimes auf der einen Seite, eines Uberbleibsels aus
den Zeiten des kolonialen Imperialismus, und der Genozid in Ruanda auf der anderen Seite,
das nackte Gesicht des afrikanischen Ethnozentrismus, riickten bereits auf der ersten Synode
den besorgniserregenden Zustand der Gerechtigkeit auf dem afrikanischen Kontinent in
den Vordergrund. Wihrend der Zusammenbruch der Apartheid einen euphorischen Ton
in die Synode brachte, gab der Vélkermord ihr einen schrecklichen und diisteren Abschluss.
Dennoch wurde sie Synode der Auferstehung genannt!

Die Erste Synode fiir Afrika wurde vom 10. April bis zum 8. Mai 1994, also in der Osterzeit,
abgehalten, und die Bedeutung dieses dsterlichen Datums wurde von den Vitern der Synode
nicht vergessen. Dementsprechend intendierte die Synode selbst » Gelegenheit zur Hoffnung
und Auferstehung zu sein, in genau jenem Moment, da von Menschen hervorgerufene
Ereignisse Afrika zu Verzweiflung und Hoffnungslosigkeit zu verfithren scheinen«.!* Im
Lichte des Evangeliums und im Geiste derselben 6sterlichen Hoffnung, wurde die Synode
auf ihre Weise eine Trégerin von »Worten der Hoffnung und der Ermutigung«4, die
»ftir alle Afrikaner die Hoffnung auf wahre Befreiung stirken«' sollte. Die Aufgabe der
Kirche auf dem Kontinent wire dann die fortwahrende Verkiindigung der Hoffnung des
Ostermorgens, des Sieges des Lichtes iiber die Dunkelheit, des Lebens iiber den Tod, und
der Freiheit iber Versklavung durch Siinde in ihren verschiedenen Formen - sei es Siinde
innerhalb von Individuen, Gesellschaften oder Strukturen.

Die darauf folgende Wahl des ekklesiologischen Modells von der Kirche als Familie
Gottes im nachsynodalen Apostolischen Schreiben stellte die Wahl eines passenden Ortes
und Bildes dar, durch die die Kirche Afrikas eine Erfahrung vom Leben in Gemeinschaft
und als Kirche machen sollte, jenseits von jedweden entfremdenden Erfahrungen von
Ethnozentrismus, Konflikten, Ungerechtigkeiten und Missbrauch von Rechten und Wiirden,
etc. Eine Erfahrung von Gemeinschaft also, die durch den Tod der Siinden von Teilung
und Entfremdung und durch tigliche Auferstehung zu neuem, gemeinschaftlichem Leben
den Zusammenhang zwischen Glaube und dem Leben eines Jiingers offenbaren kénnte,
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Um zu diesem Zweck die Friichte der ersten Synode im nachsynodalen Apostolischen
Schreiben Ecclesia in Africa zu sammeln, hat Papst Johannes Paul II. in erster Linie zwei
Dinge getan: Erstens integrierte das Dokument das Paradigma Kirche-Familie Gottes, mit
dem es die Identitit und die Natur von Kirche (in Afrika) zu erfassen versuchte, die dazu
aufgerufen ist, in der Gemeinschaft den inklusiven Zusammenhalt eines jeden Stammes
und aller Volker (wie im Reich Gottes) in Hinblick auf das Evangelium zu leben. Und
zweitens formulierte es eine Reihe von (missionarischen) pastoralen Prioritdten: Evan-
gelisierung als Proklamation, Evangelisierung als Inkulturation, Evangelisierung als Dialog,
Evangelisierung als Gerechtigkeit und Frieden und Evangelisierung als Kommunikation,
um den Aufbau der Kirche-Familie Gottes zu fordern.

Papst Johannes Paul I1. und die Viter der Ersten Synode hofften, der Kirche in Afrika
mit diesen Mafinahmen einen neuen Impuls und einen neuen Elan fiir ihr Leben und fiir
ihre Aktivitit auf dem Kontinent als einer Missionskirche zu geben; eine Kirche, mit der
Mission zu evangelisieren, zu inkulturieren, Dialog zu fordern, Gerechtigkeit und Friede zu
fordern und Kommunikationswege mit ihren Kulturen, Traditionen und der sich schnell
entwickelnden Moderne zu entdecken. Sie hofften so, die Erfahrung der Synode vertiefen
zu konnen und Ecclesia in Africa durch eine entschlossene und konzertierte Aktion zu
implementieren, um so neue Kraft und eine fester verwurzelte Hoffnung in einem Kon-
tinent wieder wachzurufen, der immer wieder von ethnischen oder religiésen Konflikten
(manchmal mit politischem Hintergrund), von schlechtem Regieren, von unterdriickenden
und unfairen Investor-Paketen, von Waffen-, Drogen- und Menschenhandel, von Migration,
von Umweltverschmutzung, Armut und Krankheit und vielem mehr tief verwundet wird.

5 Die Zweite afrikanische Synode und die kirchlichen Dienste
von Versohnung, Gerechtigkeit und Frieden

Die Erste Synode fiir Afrika wurde vor dem Hintergrund einer iiberwiegend pessimistischen
Weltsicht von Afrika und vor dem Hintergrund von einer besonders schwierigen und
»beklagenswert ungiinstigen«'® Situation fiir die dortige Evangelisierung der Kirche in
den letzten Jahren des zwanzigsten Jahrhunderts einberufen. Sie wurde als die Synode der
Auferstehung und der Hoffnung bezeichnet und man erwartete, einen Wendepunkt in der
Geschichte des Kontinents zu markieren."”

16 Vgl.die Ansprache Johannes
Paul 11. an die Teilnehmer des
zwolften Treffens des nachsynodalen
Rates des Generalsekretariats der
Synode der Bischdfe fir die Special
Assembly for Africa, 15. Juni 2004.
17 Instrumentum Laboris: Special
Assembly for Africa, 1993, Nr.1.
Dasselbe Dokument meinte: »An
hour of Africa appears to have come,
a favourable hour which calls on
Christ's messengers to launch out
into the deep in order to haul in an
abundant yield for Christ« (/nstru-
mentum Laboris, 1993, Nr. 24).

18 Vgl. Ecclesia in Africa, Nr.13-14,
39-42, 51; Lineamenta: Il Special
Assembly for Africa, »Preface« und
Nr.6-8.

19 »wounded human hearts, the
ultimate hiding place for the causes
of everything destabilizing the African
continent«. || SPECIAL ASSEMBLY

FOR AFRICA, The Church in Africa

in Service to Reconciliation, Justice
and Peace. Instrumentum Laboris,
Vatican City 2009, hier Nr. 11; vgl.
JOHANNES PAUL 1., Reconciliatio et
Poenitentia Nr. 2.

20 »We pray that Pentecost may not
only be an event of the past, at the
very beginning of the Church, but
that it may be today, indeed, »nunc,
sancte, nobis Spiritus. <« Reflektionen
seiner Heiligkeit Bbnedikt XVI. wah-
rend der ersten Generalversammiung
am 5, Oktober 2009,

21 Siehe oben.

22 Mit dem Heiligen Vater haben
mindestens drei Synodenvater
ebenfalls um den Heiligen Geist und
die Erfahrung eines neuen Pfingsten
gebetet, was sich in der zweiten
Praposition widerspiegelt. Die Synode
selbst, die durch das Aufeinander-
treffen der verschiedenen Teile der
Welt und in der Erwartung des Herrn
eine Ubung der Kollegialitat darstellte,
reflektierte den Geist des pfingstlichen
Hochfestes.
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Als aber die Bischofe der Kirche Afrikas ein zweites Mal in Synode mit dem Heiligen
Vater und anderen Bischofen zusammenkamen, hatte sich die Situation auf dem Kontinent
erheblich verindert." Man hoffte, dass das Streben nach Versohnung, Gerechtigkeit und
Frieden, christlich verwurzelt in den Werten des Evangeliums, Liebe und Barmherzig-
keit, die Ganzheit der Kirche-Familie Gottes auf dem Kontinent wiederherstellen und
die verwundeten Herzen heilen wiirde, die den letzten Schlupfwinkel der Ursachen aller
Destabilisierung Afrikas darstellen."”

6 Von einer Synode der Auferstehung und Hoffnung
zu einer Synode des neuen Pfingsten

Als die Bischofssynode fiinfzehn Jahre nach der ersten Versammlung erneut zusammentrat,
ging es nicht linger darum, die Kirche in Afrika in ihrer Identitit und ihrem Selbstver-
stindnis als Zeugin Christi (mit einem Evangelisierungsauftrag) und als Kirche-Familie
Gottes zu untersuchen. Vielmehr sollte sie bei dieser Zusammenkunft Aktivitit und Mission
als Salz der Erde und Licht der Welt, als Dienerin der Versohnung, der Gerechtigkeit und
des Friedens genauer beleuchten. Die Kirche-Familie Gottes sollte in der Zweiten Synode
ihre Mission auf dem Kontinent (und in der Welt) priifen, weswegen der Heilige Vater
beim ersten Treffen der Synode in Anspielung an das Eréffnungslied des Vormittagsgebets
»nung, sancte, nobis Spiritus« sagte: »Wir beten, dass Pfingsten nicht nur als ein Ereignis
der Vergangenheit ganz am Anfang der Kirche steht, sondern dass es heutig sei, in der Tat,
nune, sancte, nobis Spiritus«.* Er fuhr fort, die synodale Versammlung zu ermahnen:
»Lasst uns den Herrn um den Heiligen Geist bitten, dass er ein neues Pfingsten inspiriere
und uns helfe, Diener der Welt in dieser Zeit zu sein.«* Diener zu sein, Diener der Ver-
sohnung, der Gerechtigkeit und des Friedens in dieser Welt, war die ersehnte Frucht des
neuen Pfingsten der Zweiten Synode fiir Afrika.?*

7 Von der Kirche-Familie Gottes zu kirchlichen Dienern
der Versohnung, der Gerechtigkeit und des Friedens

So liegt ein wichtiger Schliissel zum Selbstverstindnis der aus der Zweiten Synode ent-
stehenden Afrikanischen Kirche im Ubergang vom Begriff der Kirche-Familie Gottes zur
Einladung, sich als Diener der Versdhnung, der Gerechtigkeit und des Friedens und als
Salz der Erde und Licht der Welt zu verstehen.

Tatsdchlich haben sich, als die Zweite Synode fiir Afrika angekiindigt wurde, einige
wichtige kirchliche Gruppierungen gefragt, ob es nicht zu frith wire, erneut eine Synode
fiir Afrika einzuberufen. Doch als sie begann und durch ihr Leitthema klar wurde, dass sie
Fragen der sozialen Gerechtigkeit ansprechen wiirde - nimlich Fragen der menschlichen
Gesellschaft, des Zusammenlebens in der Gesellschaft und der Herausforderungen und
Anforderungen von zwischenmenschlichen Beziehungen, - begannen sich diese Einstel-
lungen zu verindern.

Man begann zu verstehen, dass man zwischen beiden Synoden unterscheiden
muss — und dennoch gleichzeitig anerkennen sollte, in welch enger Relation
sie stehen. Die Erste Synode mit den prigenden Ideen des Zeugnisses und der
Kirche-Familie Gottes hat Fragen der Identitit und der Natur von Kirche behandelt,
Im Unterschied dazu konzentriert sich die Zweite Synode auf die Mission der
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Kirche als Familie Gottes, und somit auf die Werke einer Glaubensgemeinschaft.
Das Bild der Kirche-Familie Gottes beschrieb zu allererst die Gemeinschaft als die
grundlegende Natur und Identitit von Kirche. Die Kirche-Familie Gottes ist daher
ein Ausdruck fiir die Identitit von Kirche als Wirklichkeit in der Gemeinschaft, in der
Gemeinschaft mit Gott und in der Gemeinschaft untereinander (und der Welt). In diesem
Licht folgt das Leitthema der Zweiten Synode dem der Ersten als Mission (Aktivitit)
fiir eine Zeugen-Kirche und eine Kirche-Familie Gottes, deren Identitit und Natur die
Gemeinschaft ist.

Weiterhin begann man zu verstehen, dass eine dialektische Spannung zwischen Identitit
und Mission von Kirche besteht, und dass die Kirche Afrikas im Umgang mit dieser dia-
lektischen Spannung ihren eigenen historischen Charakter verstehen und so ihre wirk-
liche Identitit als Zeugnis und Kirche-Familie Gottes annehmen kann. Die Afrikanische
Kirche erkannte in der zweiten Synode, dass sie nur in soweit wirklich Zeuge Christi und
Kirche-Familie Gottes werden kann, als sie eine Kirche und eine Gesellschaft fordert, die
wirklich eine Familie darstellt; eine Familie, in der sich die Menschen jenseits von ihren
Stammes- und ethnischen Grenzen, von Rassen- oder Klassen-Determinierungen und
Geschlechter-Vorurteilen versdhnen. Sie erkannte, dass sie wirklich Zeuge Christi und
Familie Gottes werden kann, wenn sie den Respekt fiir Gesetz und Ordnung, fiir die Rechte
der Anderen, fiir einen gleichen Zugang zu den Ressourcen des Landes und des Wassers
fordert, um eine Gesellschaft der sozialen Gerechtigkeit zu schaffen, die in Gemeinschaft
leben und Frieden genieflen kann. Das heifit in anderen Worten, dass die Kirche-Familie
Gottes ihrer Natur und Identitit dann gerecht wird, wenn sie » Familie« und » Bruderschaft«
auslost und wenn sie Wirklichkeit auf der Erde, in den christlichen Gemeinschaften, in der
Menschheit und in ihrer Geschichte wird.

Tatsichlich muss die Afrikanische Kirche die historische Form des Reiches Gottes auf
dem Kontinent werden, um ein neues Aufblithen der Gerechtigkeit und der Werte des
Reiches auszuldsen. Kirche kann keine Identitit haben, die nicht historisch und real in der
Geschichte wiirde. Daher ist die synodale Einladung an die Kirche-Familie Gottes, Dienerin
der Versdhnung, der Gerechtigkeit und des Friedens als Salz der Erde und Licht der Welt
zu sein, eine Herausforderung an die Kirche Afrikas. Es ist die Herausforderung, ihrer
Identitit im historischen und konkreten Leben auf dem Kontinent durch das Vorantreiben
von Versohnung, Gerechtigkeit und Frieden zu entsprechen. Es ist die Herausforderung
zur historischen Relevanz und zum konkreten Zeugnis fiir eine Identitit, die das Leben
und die Erfahrung des Kontinents in sich mit aufnimmt (inkulturiert).

Nun entsteht eine spezielle Problemstellung aus dieser Notwendigkeit die Identitét der
Afrikanischen Kirche zu inkulturieren und sie relevant und responsiv fiir die Erfahrungen
sozialer Gerechtigkeit bei den Menschen des Kontinents zu machen - und diese Problem-
stellung ist methodischer Art: Was muss getan werden, damit die Kirche-Familie Gottes mit

23 Ansprache seiner Heiligkeit
Benedikt XVI. vor der Rémischen
Kurie am 21. Dez. 2009

24 Denn rein immanente Aktionen
kénnen weder die Bed(rfnisse von
Menschen befriedigen, noch
Losungen flir soziale Probleme finden.
Denn »zu tbersehen, dass der
Mensch eine verwundete, zum
Bosen geneigte Natur hat, flhrt zu
schlimmen Irrtimern im Bereich

der Erziehung, der Politik, des gesell-

schaftlichen Handelns und der Sitt-
lichkeit. [...) Die Uberzeugung, sich
selbst zu geniigen und in der Lage
zu sein, das in der Geschichte gegen-
wartige Ubel allein durch das eigene
Handeln (berwinden zu kbnnen,

hat den Menschen dazu verleitet, das
Gliick und das Heil in immanenten
Formen des materiellen Wohlstands
und des sozialen Engagements zu
sehen.« (BENEDIKT XVI., Enzyklika
Caritas in veritate (iber die ganz-

heitliche Entwicklung des Menschen
in der Liebe und in der Wahrheit
[Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 186], Bonn 2009, Nr.34).

25 Vgl. Anm. 16 und 24.
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einbezogen wird, damit sie relevant wird? Was muss getan werden, damit soziale Gerechtig-
keit und Frieden auf dem Kontinent vorherrschen? Wie kann man das bewerkstelligen?

Tatsichlich kann das Bild und die Identitét von Kirche als Zeugin und Kirche - Familie
Gottes nicht nur eine blofle Behauptung sein, es muss eine Mission, eine Aktion erzeugen.
Denn wie der Heilige Vater in der Eréffnungsmesse der Synode erklarte, wire es ideo-
logisch nur Vorschlige zu unterbreiten, ohne selbst zur Aktion zu schreiten (fare pro-
poste senza passare all’ azione ¢ un’ ideologia). Dementsprechend formulierte er vor der
romischen Kurie tiber die Synode als Missionsrichtlinie fiir die Kirche in Afrika: »Die
Aufgabe der Bischife war es, Theologie in Seelsorge zu transformieren, und zwar in
eine sehr konkrete Form des pastoralen Dienstes, in dem die grofien Perspektiven der
heiligen Schriften und Tradition in der Aktivitat der Bischofe und Priester in spezifischen
Orten und Zeiten zur Anwendung kommen konnen.«* Gleichzeitig ist es jedoch von
zentraler Bedeutung, bei dieser Arbeit »pastoral« nicht mit >politisch« zu verwechseln.
Klarheit beziiglich der eigenen Identitit als Kirche-Familie Gottes und als Zeuge Christi
bewahrt davor, dieser Vermischung von »pastoraler Aktivitat< und »politischer Aktivitit«
zu unterlaufen.

So kann die erste Synode und das kirchliche Modell der Kirche-Familie Gottes seine
volle Bedeutung und Wirkung nur entfalten, wenn es die Unterscheidung von Soziologie,
Politischer Philosophie und Kultureller Anthropologie auf der einen Seite, und Theologie
und Seelsorge auf der anderen Seite akzeptiert.** Daher ist es Klarheit iiber die eigene
Identitdt, als Zeuge und Kirche-Familie Gottes, die bestimmt, wie Gerechtigkeits- und
Friedensfragen verfolgt werden sollen und wie die reiche Kultur des Kontinents mit ein-
bezogen werden kann.

Die Zweite Synode ist also, wie beschrieben, unmittelbar von der Ersten abhingig.
Gemeinsam fordern beide Synoden die Kirche Afrikas dazu auf, aktiv zu werden, um den
Bediirfnissen nach Versohnung, Gerechtigkeit und Frieden auf dem Kontinent und gleich-
zeitig der Identitdt der Kirche gerecht zu werden. Es ist dieser Fokus auf die spezifische
Identitdt als Kirche-Familie Gottes der Ersten Synode, der die Mission und apostolische
Titigkeit, Salz der Erde zu werden, die in der Zweiten Synode formuliert wird, festhilt und
davor bewahrt, zur politischen Ideologie zu werden.* Die Mission, die in den theologischen
Kontext dieser Identitit eingebettet ist, kann Kirche in einen Vorliufer des Reiches Gottes
auf der Welt und in der Zeit verwandeln, indem sie dessen Werte von der Bekehrung der
Herzen, der Versohnung, der Gerechtigkeit, der Wahrheit und des Friedens proklamiert.
Nur so kann die Kirche die Menschen und den Kontinent zur Ganzheit und zur Erfahrung
der eigenen gottgegebenen Gaben und Maglichkeiten fithren - und das ist die Hoffnung
der Zweiten Synode fiir Afrika.

8 Eine Mission und ein Glaube, die Gerechtigkeit tun:
»Der Weg des Hirten«

Vielfiltig sind die Herausforderungen und Missbrauche der Gemeinschaft und der sozialen
Ordnung, die von der Missachtung der berechtigten Forderungen nach Beziehung (justice)
auf dem Kontinent herriihren. Die Herausforderungen und Missbrauche betreffen alle
Schichten des Lebens, also Politik, Wirtschaft, Gesellschaft, Religion, Stamm, Ethnie und
Umwelt. Die Wiederherstellung von Gemeinschaft und gerechter Ordnung fordert in
solchen Fillen Versshnung; sie nimmt die Form der Wiedererrichtung von Gerechtigkeit
an, der alleinigen Quelle fiir Frieden und Harmonie in der Kirche und in der Gesellschaft.
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Die Zweite Synode beschiftigt sich unter dem Leitthema »Die Kirche in Afrika im
Dienst von Verséhnung, Gerechtigkeit und Frieden« also in der Tat mit dem mensch-
lichen Leben in der Gemeinschaft. Dennoch handelt es sich, wie angedeutet, nicht um
ein politisches Thema, zumindest nicht primdr. Es ist vielmehr ein theologisches und ein
pastorales Thema. Eines, welches der Idee der ersten Synode entspringt und die Hirten der
Kirche dazu auffordert, »Theologie in Seelsorge zu transformieren, die zu spezifischen
»Orten und Zeiten zur Anwendung« kommen kann,?® zur menschlichen Férderung und
Gerechtigkeit auf allen Ebenen.

Wie der Heilige Vater die Synode daran erinnerte, dass es sich nicht etwa um eine
Studientagung handele, so haben die Synoden-Viter selbst wiederholt darauf hingewiesen,
dass ihre Versammlung keine » Art Generalversammlung der Vereinten Nationen« sei, auf
der politische Aktionslinien diskutiert und angenommen werden.

Die Synode war vielmehr durch einen einfachen Gedanken geprigt: » Die, die durch den
Glauben gerechtfertigt sind, sind nicht nur in ihrer Beziehung mit Gott, sondern auch in
ihrer Beziehung mit allen Menschen gerufen gerecht zu sein.«* Dies ist Gerechtigkeit; und
die klare Lehre, die man aus den Erfahrungen der lokalen Kirchen in Lateinamerika und
ihren Anwendungen in der Theologie der Befreiung lernt, heif3t: Sich den Gerechtigkeits-
und Friedens-Bediirfnissen der Unterdriickten und schwer verwundeten Volker zuzu-
wenden, ist ein sehr schwieriges Geschift und gleicht einem Seiltanz {iber ein politisches
und ideologisches Minenfeld! Lokalkirchen in Lateinamerika und in Afrika wissen von
Hirten, die ihrer pastoralen Arbeit abgeschworen haben, um politischen Ambitionen zu
folgen. Im Angesicht von drohenden und weitverbreiteten Ungerechtigkeiten haben es
manche Priester (Pfarrer) bevorzugt, Politiker und politischer Fithrer zu sein, weil sie mehr
an politische als an pastorale Losungen fiir die Missstinde in ihren Gemeinschaften glauben.

Aber »Woher kommen die Kriege bei euch, woher die Streitigkeiten? Doch nur vom
Kampf der Leidenschaften in euerm Innern.« (Jak 4,1). »Wo nimlich Eifersucht und Ehrgeiz
herrschen, da gibt es Unordnung und bose Taten jeder Art.« (Jak 3,16). Wie Jesus sagte: Was
die Menschen wirklich verunreinigt, kommt von innen, vom Herzen. Es sind wieder die
von Siinde verletzten und vernarbten Herzen, die letztlich den verborgenen Schlupfwinkel
von allem darstellen, was den Kontinent Afrika plagt und destabilisiert. Mit seiner Botschaft
von der Umkehr der Herzen und dem reichen Erbe des Evangeliums und der Soziallehre
der katholischen Kirche ist es der Weg des Hirten, den Mission und Glaube einschlagen
miissen, wenn sie Gerechtigkeit und Frieden verbreiten wollen! Vielen Dank fiir Thre Auf-
merksamkeit und Gottes reichen Segen.

26 Siehe vorheriges Zitat zur
Ansprache seiner Heiligkeit
Benedikt XVI. vor der Rémischen
Kurie am 21, Dez. 2009 (Anm. 23).
27 DONAHUE, The Faith that does
Justice (wie Anm. 11), 5: »Those
who are justified by faith are called
on to be faithful not only to the
demands of the relationship with
God, but faithful to the relation-
ships with all people. «
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Priasentation der Festschrift
»Mission und Prophetie
in Zeiten der Interkulturalitat«

von Mariano Delgado

Von »Mission und Prophetie« zu sprechen, ist eigentlich ein Pleonasmus. Denn das
Christentum und seine Sendung sind von Anfang an »prophetisch«. Wir kennen ja die
Worte aus dem Buch Jesaja, mit denen Jesus in der Synagoge Nazarets seine Botschaft vom
Reich Gottes in der Tradition des ethisch-prophetischen Kerns des Alten Testamentes
versteht:

»Der Geist des Herrn ruht auf mir;

Denn der Herr hat mich gesalbt.

Er hat mich gesandt,

damit ich den Armen eine gute Nachricht bringe;
damit ich den Gefangenen die Entlassung verkiinde
und den Blinden das Augenlicht;

damit ich die Zerschlagenen in Freiheit setze

und ein Gnadenjahr des Herrn ausrufe.«

Danach sagte Jesus zu den Menschen seines Dorfes: »Heute hat sich das Schriftwort, das
ihr eben gehort habt, erfiillt.« (Lk 4,16-21)

Diese Worte werden heute bekanntlich von der Theologie der Befreiung immer wieder
zitiert. Wir sollten aber nicht vergessen, dass uns das Zweite Vatikanische Konzil an zen-
tralen Stellen (Lumen gentium 8, Ad gentes 3) auf dieses prophetische Selbstverstindnis
Jesu explizit verweist. Prophetisch sind auch andere Merkmale, die dem Christentum in
die Wiege gelegt worden sind:

+ So etwa die universale Ausweitung des Volk-Gottes-Begriffs, die mit dem rémischen
Universalismus konvergiert und dem jiidischen Partikularismus hinter sich ldsst. Die
Apostelgeschichte und die Briefe des Neuen Testamentes belegen, wie die ersten Christen
allmdhlich verstehen, dass es bei der Nachfolge Jesu um ein neues Volk Gottes geht, zu dem
alle Menschen berufen sind: »Wahrhaftig, jetzt begreife ich, dass Gott nicht auf die Person
sieht, sondern dass ihm in jedem Volk willkommen ist, wer ihn fiirchtet und tut, was recht
ist« (Apg 10,34-35). Auch die Heiden, die sich zu Christus bekennen, sind » Abrahams
Nachkommen, Erben kraft der Verheiflung« (Gal 3,29).

+ Ebenso prophetisch ist das trinitarische Gottesverstindnis der Christen. Sie sassen
damit zwischen dem Nationalmonotheismus des Judentums und dem Polytheismus von
Romern und Griechen, was ihnen den Ruf einbrachte ein »genus tertiume, ein drittes
Geschlecht zu sein.

¢ Prophetisch ist auch die tendenziell universalistische Auslegung der Gerichtsrede Jesu
im 25. Kapitel des Matthdusevangeliums.

¢ Prophetisch ist nicht zuletzt das Lebenszeugnis - einschliefllich des martyrialen
Blutzeugnisses - der ersten Christen, die damit zu verstehen gaben, dass man Gott mehr
gehorchen muss als den Menschen (Apg 5,29).
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Diese prophetischen Merkmale, verbunden mit der kapillaren Form der Mission sind
der Grund fiir den Erfolg des Christentums in der Antike; und dies wird indirekt auch von
ihren Gegnern bestitigt: so etwa, wenn Kaiser Julian, der im 4. Jahrhundert bekanntlich
das Rad der Religionsgeschichte zuriick drehen wollte, beklagte, dass die vornehmliche
Reinheit ihres Lebenswandels, die Liebe zu den Fremden und die Sorge um die Bestattung
der Toten zum Erfolg der verfluchten Sekte der Galilder gefiihrt hatten.

Aber irgendwann fand ein Umschwung statt: von einer Religion der Verfolgten zu einer
von Verfolgern, von einer Religion der kapillaren, friedlichen Mission zu einer der plan-
mifigen, professionellen Ausbreitung im Geiste imperativer Missionsbefehle, nicht frei von
Zwangsformen in der Verquickung von geistlicher und weltlicher Macht, von pyramidaler
Verkirchlichung und territorialer Expansion, von Mission und Kolonialismus. Gewiss, bei
diesem Prozess vermochten Christen und Kirche stets, sich aufzurichten und zu erneuern;
denn es blieb immer die Moglichkeit, sich am Evangelium als der normativen Grundlage
des Glaubens zu messen und dieses als »eine Botschaft der Freiheit und eine Kraft zur
Befreiung« (Libertatis nuntius, Vorwort) zu verstehen und zu verkiinden. Es gentige hier,
an die »prophetische« Verteidigung der Universalitit christlicher Nachstenliebe nach
Mt 25 durch den Dominikaner Antén Montesino im Advent 1511, also 500 Jahre vor der
Griindung des IIMF, zu erinnern: » Mit welchem Recht und mit welcher Gerechtigkeit haltet
ihr diese Indios in solch grausamer und entsetzlicher Knechtschaft? ... Sind sie etwa keine
Menschen? ... Seid ihr nicht verpflichtet, sie wie euch selbst zu lieben?« (Bartolomé de
LAS CASAS, Werkauswahl, Bd. 2, Paderborn 1995, 226). Wie so oft musste das Evangelium
zunichst und vor allem »in der Kirche« gepredigt werden.

Die Schattenseiten christlicher Mission wie andere » Pathologien« von Kirche und Theo-
logie wiegen schwer, so dass die Kirchengeschichte nicht »unschuldig« ist. Lingst bevor
Papst Johannes Paul II. in der Liturgie zum Aschermittwoch des Jahres 2000 um Vergebung
dafiir bat, hatte ein Bartolomé de Las Casas »prophetisch« seine Sorge ausgedriickt, es werde
eine Zeit kommen, »da Gott unsere Befleckungen aufdecken und dem gesamten Heidentum
unsere Nacktheit enthiillen wird« (LAS CASAS, Werkauswahl, Bd. 3/1, Paderborn 1996, 512).

Heute aber, nachdem sich die Kirche mit einer Reinigung des historischen Geddchtnisses
den Fehlern in ihrer Vergangenheit gestellt hat, haben wir die Chance ein »prophetisches
Christentum« wie in der alten Kirche wieder zu entdecken. Mit dem Konzil verstehen wir
heute allgemein darunter, dass die Christen und die Kirche »Freude und Hoffnung, Trauer
und Angst der Menschen, besonders der Armen und Bedringten aller Art, als eigene
»Freude und Hoffnung, Trauer und Angst« empfinden (Gaudium et spes, 1), in den » Armen
und Leidenden« das Antlitz Christi suchen und erkennen (Lumen gentium, 8), und mitten
in den Konflikten der Zeit fiir Gerechtigkeit und Recht, fiir Frieden, Freiheit und Wahrheit
eintreten (wie es an vielen Stellen von Gaudium et spes heifit). Es ist allerdings ein paradoxer
Befund, dass die Konzilstexte, die ein solches Christentum vertreten, Worte wie » Prophet«
oder »prophetisch « iiberhaupt nicht verwenden. Diese kommen in den Konzilstexten eher
im Sinne der Bezeichnung der drei Amter Christi und der Teilhabe der gesamten Kirche
daran, nicht nur der Hierarchie, sondern auch der Laien vor (Lumen gentium, 12, 17, 31, 35;
Ad gentes, 15; Apostolicam auctuositatem, 2, 10); oder es ist im Sinne der Ankiindigung und
Erfiillung der VerheifSung (Lumen gentium, 6, 55; Dei verbum, 3, 4, 7,12, 14, 17; Ad gentes, 9;
Presbyterorum ordinis, 11; Unitatis redintegratio, 21; Nostra aetate, 4) bzw. der Anerkennung
Jesu als Propheten durch die Muslime davon die Rede (Nostra aetate, 3).

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

Bei der Diskussion des Schemas von Lumen gentium in der 53. Generalkongregation
vom 22. Oktober 1963 warb der Briisseler Kardinal Suenens vergeblich fiir eine stirkere
Betonung des Prophetischen: »Was wére unsere Kirche ohne die Charismen der Propheten
als jener Menschen, die vom Geist erfiillt sprachen, die »gelegen wie ungelegen« [2 Tim 4,2]
insistierten und die Kirche, wenn diese manchmal schlief, weckten, damit sie in ihrem
Wirken das Evangelium Christi nicht vernachlissigte?« (ASCOV 11/3, 176). Trotzdem spricht
das Konzil nicht von Propheten in diesem Kontext - und in manchen romischen Texten
merkt man heute noch eine mangelnde Sensibilitét fiir das Prophetische.

Als Beispiel dafiir mogen die Lineamenta der XIII. ordentlichen Vollversammlung
der Bischofssynode (2012) »Neuevangelisierung fiir die Weitergabe des Glaubens« vom
4. Mirz 2011 gelten, die unter der Federfithrung des neuen Rates zur Forderung der Neu-
evangelisierung entworfen worden sind. Sie zitieren wiederholt viele imperative »Mis-
sionsbefehle« aus dem Neuen Testament (u.a. Mt 28,19-20, Mk 16,15-16). Aber die eingangs
zitierte Rede Jesu in der Synagoge Nazarets (Lk 4,16-21), in der er uns selbst sagt, wofiir er
vom »Geist des Herrn« gesalbt und gesandt wurde, sucht man darin vergeblich. Bei der
Betonung der Notwendigkeit der Begegnung mit Jesus Christus in der universalen Nichs-
tenliebe als Hauptziel der Evangelisierung ist von Mt 25 tiberhaupt nicht die Rede, sondern
nur von der Eucharistie, als ob Jesus in der Gerichtsrede uns nicht eine zweite Realprisenz
in der Welt nahe gelegt hiitte. Ebenso wenig werden Lumen gentium 8 oder Gaudium et
spes 1 zitiert, Stellen, die dem Wirken der Kirche heute ein unverkennbares Gesicht geben.
So bleibt die Vision vom Reich Gottes, die am Ende der Lineamenta erwihnt wird, ohne
den entsprechenden prophetischen Geist.

Im Namen der Herausgeber und der Autoren darf ich nun diese Festschrift -
Mission und Prophetie in Zeiten der Interkulturalitit. Festschrift zum hundertjih-
rigen Bestehen des Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen
1911-2011 (ZMR, Sonderband 95. Jahrgang, 2011), hg. von Mariano DELGADO / Michael
SIEVERNICH, St. Ottilien 2011, 507 S. - dem Prifekten des Pépstlichen Rates fiir Gerechtig-
keit und Frieden, Peter K. A. Kardinal Turkson, sowie dem Miinsteraner Ortsbischof Felix
Genn {iberreichen. Die historischen und systematischen Beitrige, die verschiedene kon-
tinentale und kulturelle Perspektiven reprisentieren, sind vier Abteilungen zugeordnet,
die exemplarisch das Verhiltnis von Christentum und Menschenwiirde reflektieren, den
Dialog der Religionen in Geschichte und Gegenwart bedenken, allgemein und speziell
den Fragen von Inkulturation und Interkulturalitit nachgehen sowie verschiedene Per-
spektiven in der Missionswissenschaft aufzeigen. Moge damit nicht nur deutlich werden,
dass die katholische Kirche in Deutschland einen Teil der Weltkirche darstellt, sondern
auch die Bedeutung der Ortskirchen Afrikas, Amerikas, Asiens und Ozeaniens sowie die
Verkniipfung der christlichen Mission mit Fragen der Gerechtigkeit und des Friedens, der
Gesundheit und der Bildung, der Umwelt und der Demokratie, auf dass »Mission und
Prophetie« erneut als Pleonasmus verstanden werden.
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Predigt
im Festgottesdienst in der
Dominikanerkirche

von Bischof Felix Genn
Miinster

[Lesungen vom 32. Sonntag im Jahreskreis A:
Weish 6,12-16; 1 Thess 4,13-18; Mt 25,1-13]

Verehrter Herr Kardinal,
liebe Schwestern und Briider
im Glauben!

Die Feier des 100-jdhrigen Bestehens des
Internationalen Instituts fiir missions-
wissenschaftliche Forschungen gibt dieser
Eucharistie am heutigen Sonntag einen
eigenen Akzent und betont eine ganz
besondere Dimension unseres Christseins.
Auch die Anwesenheit von Ihnen, ver-
ehrter Herr Kardinal, dem Prisidenten
des Papstlichen Rates fiir Gerechtigkeit
und Frieden, gibt dieser Feier eine ganz
besondere Wiirde. Sie zeigt namlich diesen
Akzent und diese Dimension der Mis-
sion unter dem besonderen Aspekt von
Gerechtigkeit und Frieden und dem Ein-
satz dafiir.

Nun, liebe Schwestern und Briider, jede
Eucharistie sendet uns hinaus, denn am
Ende wird immer wieder gesagt » Gehet«,
und mit diesem schlichten Wort ist der
Auftrag des Herrn an Seine Jiingerinnen
und Jiinger betont: Hinauszugehen aus der
Verbindung und Gemeinschaft mit Thm,
aus dem Horen des Wortes hinauszugehen
und Frieden zu bringen. Zweifellos, wie
so vieles in unserem menschlichen Leben,
ist uns diese Dimension nicht immer
aktuell bewusst und steht im Vordergrund
unseres Denkens und Tuns. Aber sie ergibt
sich aus der Feier der Eucharistie » Geht,
ich sende Euch«.

Liebe Schwestern und Briider, 100 Jahre
haben Verantwortliche hier an unserer
Fakultit und weit dariiber hinaus diesen
Missionsauftrag Jesu bedacht, in Lehre und
Forschung, in der Auseinandersetzung
mit den verschiedenen Religionen, mit
dem, was auch in der Missionsgeschichte
nicht dem Auftrag Jesu entsprochen hat.
Dieser Auftrag des Instituts wie der Zeit-
schrift wird auch in Zukunft weiter gepflegt
werden konnen mit dem Blick auf die
aktuellen Auseinandersetzungen, gerade in
der viel unmittelbareren Begegnung auch
hier bei uns mit den unterschiedlichen
Religionen und Weltanschauungen, und
im Blick auf das, was sich auferhalb
unseres Landes und unseres Kontinents in
der Theologie bewegt.

Mission — mit Blick auf die Texte, die
wir an diesem Sonntag horen, werden Sie
zurecht sagen: Von Mission ist da keine
Rede. Da ist die Rede von der Weisheit,
die spricht und einlddt, umher geht und
Horerinnen und Hérer sucht, solche, die
sie einlassen, weil sie unmittelbar vor
der Tiir ihres Hauses ist. Da ist die Rede
von der Auferstehung der Toten, die
Paulus, auf seiner Missionsreise freilich,
der Gemeinde von Thessalonich nahe
gebracht, und durch die er sie gewinnen
konnte, die er nun noch einmal betont
und ins Zentrum stellt, damit man in
dieser Botschaft »einander tristet«

(vgl.1 Thess 4,18).
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Liebe Schwestern und Briider, das
sind Texte, die gleich zu Beginn, als die
Apostel und alle, die sich Jesus verbunden
wussten und von Ihm gesandt waren, auf-
machten und gingen, um den Menschen
zu verkiinden, was es mit diesem Jesus
von Nazareth und mit Gott, den Er ver-
kiindet hat, auf sich hat. Insofern sind
immer in den Texten der Liturgie die
Missionspredigten derer anwesend, die
uns den Glauben geschenkt haben. Das
gilt auch fiir die Gemeinde, der Matthaus
diese Gleichnisrede des Herrn tiber-
mittelt. Gerade in den letzten Sonntagen
des Kirchenjahres richtet die Liturgie
der Kirche ihren Fokus auf diese Reden
von der Endzeit und dem, was sich fiir
die Gegenwart daraus ergibt. Es sind bei
Matthéus funf Texte: Vom wachsamen
Hausherrn, vom treuen und nutzlosen
Knecht, von den fiinf klugen und den fiinf
torichten Jungfrauen, von dem anver-
trauten Gut und vom Endgericht, bei dem
entschieden wird, ob jemand in der Liebe
gelebt und deshalb Jesus getroffen hat.

In der Mitte steht dieses Gleichnis, in
dem Jesus Seine Sendung, Seine Mis-
sion entfaltet, in dem er den Menschen
nahe bringt, wie Er das Reich Gottes
sieht - nicht nur in diesen praktischen
Bildern vom Knecht und vom Hausherrn,
in dem praktischen Tun der Liebe,
sondern im Bild von der Begegnung mit
dem Brautigam, vom Zugehen auf die
Hochzeit, von der Spannung, die das
Zugehen im Jetzt auslost und bewirkt. Es
steht also vor uns das Bild, dass Gottes
Reich, das anzukiindigen und aufzubauen
er sich gesandt weif, dass dieses Reich sich
am tiefsten in der personlichen Begegnung
zeigt, wenn der Brautigam zur Hochzeit
kommt, dass wir da erwartet werden, dass
das Reich Gottes da sozusagen seinen
Zielpunkt erhilt, wo Gott wirklich mit
mir sich verbtindet, einigt mit seinem
Volk und mit sich jedem Einzelnen, dass
er dazu einlddt und die Menschen zu
gewinnen versucht.

So versteht Jesus seine Sendung, fast
mochte ich sagen, wie die Weisheit, die zu
uns gesprochen hat in der ersten Lesung,
die umher geht und Menschen sucht, die
ihrer wiirdig sind, »deren Freundlich-
keit auf allen Wegen erscheint und jenen
entgegen kommt, die an sie denken«

(vgl. Weish 6,16) und sie aufnehmen.
Diese Weisheit, von der ein anderer Text
aus demselben Buch sagt, »sie sei voll
Unsterblichkeit« (Weish 3,4), voll Hoff-
nung und voll Leben, weil es eben um
den inneren Bund Gottes mit seinem
Volk geht. Wenn der Apostel Paulus den
Thessalonichern die Botschaft der Auf-
erstehung noch einmal neu vor Augen
stellt, dann schliefit er seine ermahnende
Rede mit den Worten »Dann werden wir
immer beim Herrn sein« (1 Thess 4,17).
Das ist das Ziel, dann werden wir mit ihm
verbunden werden, dann ist Hochzeit fiir
jeden einzelnen.

Und das ist nicht nur ein Zukunftsbild,
mit dem man vielleicht die Leiden der
Gegenwart tibergehen und eine falsche
Trostung vermitteln will, sondern das
greift in die Gegenwart hinein, weil es eine
Spannung ausldst und eine Sensibilitat
weckt und Wachsamkeit erfordert. Lebe
ich aus diesem Glauben, aus dieser Hoff-
nung, aus dieser Erwartung, dass sie fiir
mich selbst einen hohen Wert darstellt
und dass davon auch andere beriihrt
werden, wenn sie mir begegnen, und ich
ihnen Rede und Antwort stehe, wenn ich
nach der Hoffnung gefragt werde, die
mir auf das Gesicht und in die Hinde
geschrieben steht (vgl. 1 Petr 3,15)? Das
ist unsere Sendung, freundlich auf allen
Wegen der Menschen ihnen entgegen zu
kommen und ihnen von dieser Weisheit
Gottes zu erzédhlen, die sich in Jesus als
Person zeigt.

Liebe Schwestern und Briider, » Gehet
hin Frieden«, auch heute werden wir in
diese Sendung hinein gestellt, auch heute
sind wir herausgefordert zu schauen:
Wo ist vielleicht dieses Potential unseres
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Glaubens nicht mehr vorhanden, weil
wir zuviel mit uns beschiftigt sind, weil
dieses Ol des Wortes Gottes ausgegangen
ist, so dass der Ruf mich nicht mehr
treffen kann. Ein Kriterium, gerade fiir
die Wachheit, ist meines Erachtens, ob ich
bereit bin, den Ruf des Brautigams in den
Armen zu horen.

Vor 500 Jahren, im Angesicht der
Kolonialmacht Spanien, hat ein Domi-
nikaner — deswegen sind wir auch hier in
der Dominikanerkirche - Antonio Mon-
tesinos, gespiirt, dass seine Verkiindigung
fruchtlos wird und konterkariert, wenn
die indigene Bevolkerung keine Wiirde
zugesprochen bekommt, und dagegen
protestiert. Da hat er in dieser Stunde den
Ruf gespiirt, der vom Brautigam ausgeht,
der sich im Gesicht dieser Armen zeigt,
und in grofler Wachsambkeit, Sensibilitit,
aber auch mit Herz und Kraft, voll Geist
und Kraft dagegen Stellung genommen.
Das gehort, gottlob, auch zur Missions-
geschichte.

Zu meiner personlichen Biographie
zéhle ich die Begegnung mit Rein-
hold Schneiders »Las Casas vor Karl V.«
Es ist, das darf ich hier sagen, ein Buch,
das mich auch motiviert hat, Priester zu
werden. Die Auseinandersetzung dieses
Dominikaners Las Casas mit Karl V.
und den Spaniern, die der Bevolkerung
Lateinamerikas ihre Wiirde nicht
zusprachen, hat ihn dazu gefiihrt, ihm
immer mehr bewusst zu machen, dass
er zwar ausgezogen war, um das Kreuz
zu predigen, es aber nicht kann, wenn
er nicht selber von diesem Kreuz durch-
drungen wird. Es war das Kreuz der
Armen, darin war fiir ihn am meisten der
Brautigam sichtbar. Die tiefste Hochzeit
geschieht ja gerade am Kreuz, wenn Gott
sich verbindet mit uns Menschen bis ins
tiefste Leid hinein.

Das wollen wir jetzt feiern, so dass wir
gestirkt das Wort aufnehmen konnen:
»Gehet hin in Frieden.« Amen.

Bildergalerie
Dokumentation
der Festakademie
zum 100. Jubildum
des IIMF

5. November 2011
18-21 Uhr
Akademie

Franz Hitze Haus
Miinster
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1 Festakt 4 Kardinal Turkson

2 Kardinal Turkson 5 Bischof Genn
Bischof Genn 6 Interkulturelles
Prof. Sievernich Gesprach

3 Uberreichung
der Festschrift
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7 Prof. Suess 10 Prof. Korner
8 Prof.in Azcuy Pralat Kramer
9 Prof. Walter 11 Prof. Rivinius

12 Gesprach
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13 Prof. Delgado 16 Prof. Sievernich
14 Prof. Vellguth Prof.in Heimbach-Steins
15 Prof. Ozankom 17 Prof. Wilfred

18 Sr.Ortrud
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Gelassenheit.
Ein multireligioser und interreligioser
Konfliktlosungsansatz

von Christoph Elsas

1 Philosophische Aspekte im Anschluss an jiidisches Ich-Du,
antike Ideale und das altindische Yogasutra

Schon sprachlich gehért Gelassenheit mit Verldsslichkeit zusammen. Wie der Psychiater
Donald Winnicott herausarbeitet, ist Verlisslichkeit die Antwort auf Abhingigkeit.! Wie
jedes neugeborene Kind gleich nach Autonomie strebt und doch darauf angewiesen ist,
geliebt zu werden, sind die Menschen Beziechungswesen, die darauf angewiesen sind,
irgendeine Bedeutung zu haben. In unserer Kultur ist in diesen Zusammenhédngen die
deutsch-jiidische Ich-Du-Philosophie von Martin Buber wichtig geworden. Sie fuf3t auf
Erfahrungen des biblischen Israel mit einem ewigen transzendenten Du, das fiir seine gute
und doch gebrechliche Schopfung letztlich einzig mafigeblich ist und dem man sich als
Sippen-, Volks- und Menschengemeinschaft durch Treue verbunden weif. Buber formuliert
daraufhin: »Vom Schicksal, von der Natur, von den Menschen gezwungen werden: der
Gegenpol ist nicht, vom Schicksal, von der Natur, von den Menschen frei, sondern mit
ihm, mit ihr, mit thnen verbunden und verbiindet sein.«*

Daneben stehen in antiker und altindischer Tradition Einsichten, die eher einer Elite
das Gefiihl eigener Souverénitit vermitteln: Fiir die unruhigen Zeiten der hellenistisch-
romischen Globalisierung von Alexanders Welteroberung bis zu Neros kaiserlicher
Tyrannei sind es Epikur und Seneca, an die viele bei »Gelassenheit« zuerst denken.
»Windstille« (galéné) war bei Epikur das Ideal: Lebenszufriedenheit, die frei ist von
Furcht vor dem Tod und vor der Willkiir von Gottern. Die stoische »Seelenruhe«
(tranquillitas animi) war es bei Seneca, der sich — von seinem fritheren Schiiler und
jetzigen Herrscher Nero dazu aufgefordert — das Leben nahm: Verniinftige Selbst-
beherrschung in der relativen Gleichgiiltigkeit (apatheia) gegeniiber Leidenschaften
und Emotionen sollte ihm — wie fiir sein Leben, so auch fiir sein Sterben — die Wiirde
eines freien Menschen wahren.?

In der heutigen Globalisierung kann postmoderne Philosophie alle Konflikte mit der
Haltung »Nichts als ein Spiel« angehen lehren: im Sinne eines Vertrauens in die Offenheit,
die bejaht werden kann, weil sie nicht mehr bedrohlich gefunden wird. Die Gedanken
dieser Einleitung trug der Wiener Philosoph Arno Béhler im Rahmen des Marburger
Studium Generale Sommersemester 2010 vor. Ich gliedere sie meiner Themenstellung ent-
sprechend nach fiinf Gesichtspunkten, die ich fiir Gelassenheit als Konfliktlosungsansatz
in verschiedenen religiosen Traditionen herausarbeiten will.

Dazu gehort 1. Bemiihen um Distanz gegeniiber den Dingen, um einen Schritt zuriick
von dem; was wir wahrnehmen, um Auslassen der Dinge, indem wir nicht uns ihrer
bemichtigen wollen, sondern den Mut aufbringen, nichts zu tun. Das kann aufler-
halb unserer Religionskultur an die altindische Tradition ankniipfen, wie sie um
200 n.Chr. Patanjali im Yogasutra 1.2-15 niederschrieb. Da steht sinngemif}: Werden
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die Wirbelbewegungen des eingekdrperten Bewusstseins zum Stillstand gebracht, dann

konnen sie durch Beharrlichkeit und Gelassenheit — das ist vairagya im Sinne von Sein-
lassen-konnen der gegenwirtigen Objekte — in eine dynamische Stille verwandelt werden.
Doch ist die eigene Begrenztheit und Ohnmacht anzuerkennen: Denn sonst miisste, wenn

wir berithrt werden oder beriihren, das Gegeniiber entmachtet werden, um selbst verfiigen

zu konnen - aber das wire das Gegenteil zum Bemiihen um Distanz. Damit kommt es zur

Frage, was der Mensch tun kann mit Bezug auf etwas, was er nicht in der Hand hat, weil

es von auflen iiber ihn kommen muss.

Es geht so darum, 2. im Sinne der griechisch-philosophischen ekstasis herauszutreten
aus dem Bereich eigener Verfiigung, um das Ganze zu sehen. Postmoderne Philosophie
kann davon ausgehen, dass mir immer etwas zuvorkommt: Die Welt hat mich ange-
sprochen, bevor ich antworte, so dass mir nur {ibrig bleibt, Ja sagen zu konnen zu den
Grundkonstellationen, wenn ich sie nicht beherrschen kann. Gelassenheit als solches
Vertrauen, das sich einldsst auf die Tragfihigkeit der Verhaltnisse in der Gesamtper-
spektive, verbindet man so mit ekstasis als dem philosophischen Heraustreten zu » Aus-
gelassenheit«.

‘Wenn man ohne die Hinterwelt einer Transzendenz argumentiert, ist 3. vor den Prozess-
abliufen im Weltgeschehen nicht zu postulieren, dass sich im Beriihrtwerden und Beriihren
das zeigt, was wesentlich ist.

Das betriftt 4. im Sinne der griechisch-philosophischen theoria den Aspekt im Menschen,
der sich immer schon in jenem Schritt zuriick auf Distanz befindet; sich sogar das Antriebs-
wesen Mensch anschaut und nichts tut, als den Ablaufen zuzusehen.

Das hiefie aus solchen Prozessabldufen im Weltgeschehen 5. kreativ » Gesetze« fiir das
Leben entwickeln - gelassen im Sinne von ausgelassen, wenn Berithrtwerden und Berithren
stimmig sind.

2 Gelassenheit - christlich bei Meister Eckhart aus dem Geschenk
der Gottesgeburt im Menschen begriindet

Im 18. Jh. wurde der Begriff der Gelassenheit zu einem philosophischen Ideal der Lebens-
fithrung sakularisiert im Sinne der stoischen, unbekiimmerten Ruhe, der apatheia, oder
der epikureischen Leidenschaftslosigkeit, der ataraxia. Mir geht es um die religidse Seite
des Begriffs und ihre Bedeutung fiir heute.*

Vor 750 Jahren, um 1260, wurde in Thiringen Eckhart geboren, auf den mit einiger
Sicherheit die deutschen Worte »Gelassenheit« und » Abgeschiedenheit « zuriickzufiihren
sind. Sie sind schwer in andere Sprachen zu iibersetzen.” Trotzdem hat Meister Eckhart,
wie dieser gelehrte und den Menschen zugewandte Dominikanerménch respektvoll
genannt wird, weltweit bis in unsere Zeit viele Anregungen gegeben. In diesem ersten
Schritt soll es deshalb um sein christliches Verstindnis von Gelassenheit und deren Rolle

1 Vgl. Donald W. WINNICOTT, Der Bedeutung, Darmstadt 2005, 17-36; 4 Adeltrud BUNDSCHUH, Die
Anfang ist unsere Heimat. Essays Christoph ELSAS, Religionsgeschicht- Bedeutung von gelassen und die

2ur gesellschaftlichen Entwicklung liche Uberlegungen zu menschen- Bedeutung der Gelassenheit in den
des Individuums, Stuttgart 19g0. gerechter Endlichkeit, in: DERS. (Hg.), deutschen Werken Meister Eckharts
2 Martin BUBER, Rede iiber das Er- Sterben, Trauer und Tod in den unter Berlicksichtigung seiner
zieherische (1925), in: DERS., Reden Religionen und Kulturen der Welt. lateinischen Schriften, Frankfurt a. M.
Uber Erziehung, Gerlingen #1995, 26f. Band 2: Menschenwtirde am 1990, 117-119.

3 Vgl. Dieter VOIGT/Sabine HECK, Lebensende in Theorie und Praxis, 5 Ebd., 108-11.

Gelassenheit. Geschichte und Berlin 2011, 9-62.
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als Konfliktlésungsansatz gehen. Denn sein Orden hat ihn nicht nur ehrenvoll zweimal
an die beriihmte Pariser Universitit abgeordnet, sondern auch mit der Lésung brisanter
kirchlich-gesellschaftspolitischer Konflikte mit religios engagierten Frauen betraut. Den
so genannten Briidern und Schwestern des freien Geistes wurde vorgeworfen, eine Art
Gelassenheit im Sinne einer volligen Gleichgiiltigkeit, Teilnahmslosigkeit und eines
Libertinismus zu praktizieren. Mit solchen heterodoxen Ansichten brachte die kirchliche
Hierarchie auch die Konvente der Beginen zusammen, in denen Frauen unter sich
zusammenwohnten und unabhingig Formen christlicher Spiritualitit entwickelten. Nach
Auflésung der verbotenen Beginenhdfe wurden viele Frauen Nonnen. Es liegt nahe, Eck-
harts Konzept der Gelassenheit als Konfliktlosungsansatz in diesen Zusammenhédngen
zu verorten. Denn ihm war schon in Erfurt und dann inmitten des Beginengebietes
in Straflburg die Nonnenseelsorge — mit auch deutschen Predigten fiir die weniger
Gelehrten - iibertragen.® Von diesen Kontexten kann auch sein deutsches Trostbuch fiir
die halbgeistlich lebende verwitwete Konigin Agnes bestimmt sein, das wie die deutschen
Predigten Anlass zu einem Verfahren gegen Eckhart selbst wegen Haresieverdachts gab.
Sein Vermittlungsversuch zwischen individualistischem Uberschwang solcher Frauen
und hierarchischer Reglementierung impliziert Kritik an exklusiven Festlegungen hier
wie dort, wenn er wie folgt predigt:

»Wenn einer wihnt, in Innerlichkeit, Andacht, siiler Verziicktheit und in besonderer
Begnadung Gottes mehr zu bekommen als beim Herdfeuer oder im Stalle, so tust du nichts
anderes, als ob du Gott nihmest, windest ihm einen Mantel um das Haupt und schobest
ihn unter eine Bank. Denn wer Gott in einer (bestimmten) Weise sucht, der nimmt die
Weise und verfehlt Gott, der in der Weise verborgen ist. Wer aber Gott ohne Weise sucht,
der erfafdt ihn, wie er in sich selbst ist; und ein solcher Mensch lebt mit dem Sohn [Gottes],
und er ist das Leben selbst« (DW 11, 363 Predigt sb Quint).” Solche Worte deuten Eckharts
Verstandnis von »Gelassenheit« an.

Ebenso bildhaft formuliert Eckhart seinen Losungsansatz fiir die grofien Konflikte
von Leid und Trauer: »Ein Mensch, der sich des Seinen ganz entduflert hitte, der
wiirde so mit Gott verhillt, dafy alle Kreaturen ihn nicht zu berithren vermochten,
ohne zuerst Gott zu berithren [...] Wie grof} ein Leiden auch sei, kommt es iiber Gott,
so leidet zuerst Gott darunter [...], und bist du willens, das zu leiden, was Gott leidet
und iiber ihn an dich kommt, so wird es naturgemif gotthaft ...« (DWV, 228f. = Reden
der Unterweisung 11).

In diesem Sinne hat Eckhart gesagt: »Wenn ich predige, so pflege ich zu sprechen von
Abgeschiedenheit und dafl der Mensch frei werden soll von sich selbst und von allen
Dingen. Zum zweiten, daff man wieder eingebildet werden soll in das einfaltige Gut, das
Gott ist. Zum dritten, dafy man des groflen Adels gedenken soll, den Gott in die Seele gelegt

6 Vgl. Meister ECKHART, Werke | 7 Zitate nach der Ubersetzung zur 11 Ebd., 131 mit Zitat aus der
und /, hg. u. kommentiert von Niklaus  kritischen Edition: Meister ECKHART, kritischen Edition: Meister ECKHART,
LARGIER, Frankfurt 1993, hier |, 722f.; Die deutschen und lateinischen Werke.  Die deutschen und lateinischen Werke.
Markus ENDERS, Gelassenheit und Die deutschen Werke [=DW], hg. v. Die lateinischen Werke [= LW],
Abgeschiedenheit. Studien zur deu- Josef QUINT, Bde. |, I, 11, V, Stuttgart Bde. I/11/111/1V/V, Stuttgart
tschen Mystik, Hamburg 2008, 30f. 1958/1971/1976/1963.ECKART, Werke 1964/1992/1994/1956/2006.
(wie Anm. 6), Il 102 1-1023. 12 ENDERS, Gelassenheit (wie
8 BUNDSCHUH, Bedeutung (wie Anm. 6), 108.
Anm. 4), 113f. 13 Vgl. Peter REITER, Der Seelen
9 Vgl ENDERS, Gelassenheit (wie Grund. Meister Eckhart und die
Anm. 6), 29f, Tradition der Seelenlehre, Wiirzburg
10 Vgl. BUNDSCHUH, Bedeutung 1993, 182ff. und 338ff.

(wie Anm. 4), 127.
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hat, auf daf} der Mensch damit auf wunderbare Weise zu Gott komme. Zum vierten von
der Lauterkeit gottlicher Natur [...]« (DW II 528f. = Pr.53 Q). Indem ich Eckharts dritten
Gedanken - zur Gottesgeburt - unterteile, soll das, abgestimmt auf die 5 Punkte meiner
Einleitung, die Gliederung meiner Ausfithrungen zu Gelassenheit als Konfliktlosungsansatz
sein, zundchst mit der christlichen Begriindung bei Meister Eckhart, dann mit einer isla-
mischen Begriindung bei dem tiirkischen Gelehrten Said Nursi, vor einem Ausblick auf
Entsprechungen in der atheistischen japanisch-buddhistischen Philosophie, auf die in
diesem Rahmen nur hingewiesen werden kann.

2.1 Die allgemeine kreatiirliche Bediirftigkeit
anzuerkennen gibt Anlass, sich selbst und die Welt zu lassen
im Sinne von lateinisch relinquere: zu verlassen

Adeltrud Bundschuh hat in ihrer grundlegenden Untersuchung zum Begriff Gelassenheit
zu Recht darauf hingewiesen, dass auch die Stoa oder ebenso in der Moderne auch Martin
Heidegger von Gelassenheit sprechen, aber nicht wie Eckhart in Verbindung mit Abge-
schiedenheit: »weil Abgeschiedenheit auf Transzendenz bezogen ist, Gelassenheit aber
nicht notwendig auf Transzendenz bezogen sein mufi.«* Eckhart aber hat noch schirfer
als Thomas von Aquin betont, dass »alle Kreaturen [...] ein schlechthinniges Nichts«
(DW 1, 69 = Pr. 4 Q) sind - im Sinne von »nichts anderes als Bediirftigkeit nach Gott.«®

Den Menschen zeichnet dabei die Besonderheit aus, dariiber reflektieren zu
kénnen — bis dahin, dass zum eigenen Leben der Tod gehort, mit dem er alles, was
mit den Sinnen wahrnehmbar ist, lassen muss. Damit der Mensch zu seinem eigenen
Wesen kommt, ist deshalb alles Auflere zu lassen, argumentiert Eckhart, muss er von
allem Wandelbaren »abgezogen« (lateinisch: abstractus) sein. Um vorwegzunehmen,
was erst mit dem Tod bleibend Wirklichkeit werden kann, muss der Intellekt - so
Eckhart - »abgeschieden« (lateinisch: separatus) sein, denn es bedarf eines »ledigen
Gemiits«, der » Armute, der »Gerechtigkeit« fiir den mystischen Aufstieg. So lehrt Eck-
hart auch das Ideal der Jungfriaulichkeit verstehen: dass der Mensch von allen fremden
Bildern ledig ist, und zwar so »frei und ledig«, »wie er war, da er noch nicht warg, als
er noch im Ursprung ruhte (DW I, 24-26 = Pr.2 Q)."® Eckhart spricht auch von »das
Eigene verleugnen« (lat. abnegatio), »sich selbst und allen geschaffenen Dingen tot sein«
(DW1, 201 = Pr. 12 Q), - denn »es ist auch ohne Gott wirklich nichts« (vere nihil sunt
sine deo, LW 11, 424 = Expos. lib. Sap. 7,6)."*

Entsprechend sieht Eckhart den Grund fiir die allgemeine Uberlegenheit der Abge-
schiedenheit »in ihrer ginzlichen Beziehungslosigkeit zu allem Kreatirlichen«'?. Und
er folgert daraus: »Die Leute brauchten nicht so viel nachzudenken, was sie tun sollten,
sollten vielmehr bedenken, was sie wiiren« (DWV, 197 = Reden 4). Zur philosophischen
Absicherung dieser Haltung gehéren bei Eckhart - wie in der mystischen Theologie des
Dionysios Areopagita ~ die iiber Proklos aufgenommenen neuplatonischen Vorausset-
zungen der Einheit. Das sind Reinigung, Ablassen von Zeit- und Raumgebundenheit, von
Kérperlichkeit zugunsten von Bildlosigkeit und Stille. Eckhart greift damit die Tradition
vom infellectus purus auf: »Ein einfaltiges Erkennen ist so rein in sich selbst, dafl es das reine,
bloBBe gottliche Sein unmittelbar erkennt« (DW I, 250 = Pr.15 Q)." Dieses philosophische
Konzept von Reinheit lief} sich mit Jesu Wort in der Bergpredigt verbinden: »Selig sind,
die reinen Herzens sind, denn sie werden Gott schauen« (Mt. 5,8).
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2.2 Zur Anerkennung von Gott als dem
alleinigen Sein gehort, sich Gott zu lassen - im Sinne
von lateinisch committere: zu iiberlassen

Das ist nach dem Frei- und Ledigwerden der Punkt, »dass man wieder eingebildet werden
soll in das einfaltige Gut, das Gott ist«. Da auch dieser Aspekt zu dem von Eckhart geprigten
mittelhochdeutschen Wort geldzenheit gehort, beinhaltet es mehr als das lateinische resig-
natio, tranquillitas oder impassibilitas™. So heif3t es bei Eckhart: »Was unterhalb der Seele
in allen Dingen das Edelste [...] ist, das giefit Gott [...] in sie. Gott ist alles und ist Eins«
(DW1, 370 = Pr.21 Q). Das ist die andere Seite des Lassens, in dem man alles, was von
dufleren Dingen zufillt, zu Gott kehrt.

Sich so mit allem Gott zu iiberlassen, bedeutet fiir Eckhart, »daf3 der Mensch durch-
schreite und hinausschreite iiber alle Geschaffenheit und ... eingehe in den Grund, der
grundlos ist.« (DWII, 309 = Pr. 42 Q). Eckharts Ansatz ist deshalb: »Sollen wir je in den
Grund Gottes und in sein Innerstes kommen, so miissen wir zuerst in lauterer Demut in
unseren eigenen Grund und in unser Innerstes kommen« (DW II, 550f. = Pr.54a Q). Zur
philosophischen Absicherung dieser Haltung kann Eckhart aus der antiken stoischen
Tradition aufgreifen, dass man alles andere lassen und die Vernunft als das gottliche
Orientierungsprinzip in sich hoch schitzen soll."®

Er konkretisiert dieses Lassen als Nichts-Wollen, Nichts-Wissen, Nichts-Haben zum
Einswerden mit Gott im Willen, in der Vernunft und im Seelen- und Gottesgrund
(DWTI, 488 = Pr.52 Q). Das meint »sich [...] in den guten und liebsten Willen Gottes legen«
(DWV, 283 = Reden 21). Das beinhaltet mit Dionysios Areopagita »Erkenntnis dessen, der
iiber allem Erkennbaren ist« (LW IV, 196 = Sermo 22), die in der Eckhart-Tradition beriihmte
»gelehrte Unwissenheit« (docta ignorantia) des Nikolaus von Kues. Und das bedeutet die
Armut des Nichtverfiigens, in der »Gott eins mit dem Geiste« ist (DW II, 499 = Pr.52 Q),
damit der Geist eine Stitte ist, in der Gott wirken kann, und zwar als »wesenhafter« und nicht
nur als »gedachter« Gott: » Darum bitte ich Gott« — so Eckhart, »daf} er mich » Gottes« quitt
mache, denn mein wesentliches Sein ist oberhalb von Gott, sofern wir Gott als Ursprung der
Kreaturen fassen.« (DWIL, 49 = Pr.52 Q)."® Am Schluss des Traktats Von Abgeschiedenheit wird
dann erstmals in deutscher Sprache formuliert, dass Gottes Wesen Abgeschiedenheit ist.2

2.3 Der Mensch kann eine Gottesgeburt gnadenhafter Art in sich erfahren,
weil Jesus Christus die Liebe Gottes manifestiert

Das ist der Punkt, »dafl man des groflen Adels gedenken soll, den Gott in die Seele gelegt
hat«. Eckhart lehrt in gelehrtem Latein (LW IV, 19), dass der Mensch in der Gnade mit Gott
gleichférmig ist (conformitatem) und zugleich von ihm unterschieden ist (distinctionem). In
seinem Traktat Von Abgeschiedenheit heif3t es, durch die Gnade stehe der Mensch in der gréfiten
Ubereinstimmung mit dem Bilde, das er vor seiner Erdenexistenz in Gott war (DW V, 401).

14 Vgl. BUNDSCHUH, Bedeutung 17 Ebd.,278; Text, Ubersetzung, graphie zu den orientalischen und
(wie Anm. 4), 100-110. Diskussion um die Autorschaft Eck- griechischen Traditionen der um 180
15 Ebd., 131 u. 136; REITER, Der harts und Kommentar bei LARGIER, n. Chr. in Kleinasien veroffentlichten
Seelen Grund (wie Anm. 13), 122f. Werke (wie Anm. 6), Il, 434-459 Chaldaischen Orakel und ihrer
16 BUNDSCHUH, Bedeutung und 8o02-815. Wirkungsgeschichte.
(wie Anm. 4), 153-160. 18 BUNDSCHUH, Bedeutung (wie 20 ENDERS, Gelassenheit (wie
Anm. 4), 231. Anm. 6), 30.
19 REITER, Der Seelen Grund (wie 21 BUNDSCHUH, Bedeutung (wie
Anm. 13), 84ff., 116ff., 160ff.; ich Anm. 4), 174, 222, 245.

arbeite seit langem an einer Mono-
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Eckhart greift zur philosophischen Absicherung dieser Erfahrung, dass der Mensch im
Grund schon immer eins mit Gott ist, den platonisch-scholastischen Gedanken von der
Préexistenz des Menschen als Idee in Gott auf.’® Er zitiert auch gern die Stoiker Seneca und
Cicero, um die universale Wahrheit seiner Aussagen zu unterstreichen, so fiir den Samen
Gottes in uns. Aber hier wie in den neuplatonisch kommentierten Chalddischen Orakeln,
wo Idee und Begriff des Seelenfiinkleins geistiger Natur zum ersten Mal auftauchen,'® bleibt
diese Einsicht Eingeweihten und Philosophen vorbehalten. Eckhart aber predigt davon in
der Volkssprache. Es kommt ihm dabei auf die Fihigkeit des Menschen an, die in seinen
hochsten Seelenvermégen der Vernunft und des Willens angelegt ist, des Seins selbst als
des Grundes seiner und aller Geschopflichkeit inne zu werden.?’

Dass der Mensch sein kreatiirliches Nichts reflektieren kann, lasst ihn auch erkennen,
»dafl Gott, sofern er in der Seele wirken will, selbst die Stitte sei, darin er wirken will«
(DWIL, soo = Pr.52 Q). Voraussetzung ist, dass er frei von sich selbst und sogar von
jeder Gottesvorstellung ist — mit Eckharts provokanten Worten »ledig Gottes und
aller seiner Werke steht«. Nur der wie Maria jungfriuliche, der bildlose Charakter des
Wesens der Seele macht sie zu einem Ort, in dem Gott sich zur Geburt des Gottessohns,
der Manifestation seiner Liebe, mitteilen kann. Parallel zur wesenhaften Gottesgeburt
in der Trinitit betont Eckhart deshalb von der jedem Menschen angebotenen Gottes-
geburt: »Wo Gott in der Seele geboren werden soll, da muf alle Zeit abgefallen [...] sein«
(DWIIL, 231 = Pr.38 Q). Eckhart argumentiert dann im Traktat Von Abgeschiedenheit:
Weil die Gottes Abgeschiedenheit geméfle Stitte Einheit und Lauterkeit ist, »mufd Gott
notwendig (muoz got von nét) sich selbst einem abgeschiedenen Herzen geben« (DW V, 403).
So sagt Eckhart von Gott sogar: »Sein Sein hingt daran, dafl er mich liebt« — denn mit der
einen Liebe, mit der in der Trinitdt der Vater seinen Sohn liebt, liebt er auch den Menschen
(DWII, 287 = Pr. 41 Q). So ist fiir Eckhart die Menschwerdung Gottes in Jesus Christus,
die seine Liebe offenbart, »das allergréfite Heil, das Gott dem Menschen je zuteil werden
lieR« (DW, 377 = Pr.22 Q).

2.4 Indem der Mensch sich auf das verlisst,
was die Gott eigene Gnade in ihm angelegt hat,
tut er alles Notwendige zur Gottesgeburt in sich

Das ist der Punkt, sich darauf zu konzentrieren, »auf daf der Mensch damit auf wunder-
bare Weise zu Gott komme«: Weil Gott selbst alles ist, worin er wirken will, gebiert - wie es
christliche Theologie auszudriicken versucht - der Vater seinen Sohn in sich und zugleich
in den Menschen, sobald der menschliche Wille eins wird mit dem Willen Gottes. Werden
sie Gottes Abgeschiedenheit gleich in der Ledigkeit und BlofSheit, so werden sie fiir Gott
empfinglich. Denn »Gott ist ein Nichts und Gott ist ein Etwas [...] Daher sagt der erleuch-
tete Dionysius ...: Er ist [ein] Uber-Sein, er ist [ein] Uber-Leben, er ist [ein] Uber-Licht [...]
Wer aber mit nichts von Gott redet, der redet zutreffend von ihm« (DW I11, 223f. = Pr.71Q).
Und »die nichts gleich sind, die allein sind Gott gleich« (DW, 107 = Pr.6 Q). Adeltrud
Bundschuh formuliert deshalb: »Das Héchste an Bereitschaft und Offenheit ist somit das
Nichts. Es ist Anzeichen der hochsten Fiille: denn es ist nicht nur Leere da, sondern es ist
beginnendes »Sich-zeigens, iiber das der Mensch freilich nicht verfiigen kann« - weil »das
Fiinklein der Seele als Anlage zwar geschaffen ist, seine Inhalte jedoch [...] ungeschaffen«
sind: »Die > Tiefe<, das »geldzen han« (Gelassenheit als Weg zu Gott) und die »Hohes, das
»geldzen sin< (Gelassenheit als Einheit mit Gott) sind eins. «**
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Eckhart predigt von der Gottesgeburt in der Seele: »Wenn Gott die Seele in sich zieht,
so wird sie verwandelt in Gott, so dass die Seele gottlich wird, nicht aber Gott zur Seele.
Da verliert die Seele ihren Namen und ihre Kraft, nicht aber ihren Willen und ihr Sein. Da
bleibt die Seele in Gott [...]« (DW I1I, 387 = Pr. 80 Q). Die Seele wird »in dasselbe gottliche
Sein verwandelt, durch das Gott selbst ist und lebt« (LW IV, 465 = Sermo 43,3). Die Gott
eigene Gnade bewirkt diese »Umwandlung (transformatio) »in dasselbe Bild« mit Gott
(2 Kor 3,18)« (LW V, 97f. = Sermo die b. Aug.): »Das Héchste und das AufBerste, was der
Mensch lassen kann, das ist, daf8 er Gott um Gottes willen lasse«, d.h., dass er es aufgibt,
sich Gottes bemichtigen zu wollen. »Es ist ein Eines und eine lautere Einung. Hier ist der
Mensch ein wahrer Mensch« - so Eckhart (DW I, 197 = Pr.12 Q). »Gott erschaftt die Welt
und alle Dinge in einem gegenwirtigen Nun [...] Die Seele, die da steht in einem gegen-
wiirtigen Nun, in die gebiert der Vater seinen eingeborenen Sohn, und in derselben Geburt
wird die Seele wieder in Gott geboren.« (DW I, 172 = Pr.10).

Das impliziert den Losungsansatz fiir den Grundkonflikt Sterben: »Einssein in der
Gottheit und in der Ewigkeit« (DW 1, 216 = Pr.13 Q), weshalb Eckhart predigt:** Seht ab
von allem Zufilligen »und nehmt euch nach der freien, ungeteilten menschlichen Natur«.
Denn es ist diese universale menschliche Natur, die von Christus angenommen wurde und
so »das gottliche Bild geworden ist« (DWII, 381f. = Pr. 46 Q).

Insofern sie zur Empfinglichkeit fiir Gottes Kraft fiihrt, kann Eckhart die Liebe als See-
lenvermogen auch die oberste kreatiirliche Kraft nennen. Denn Liebe ist die notwendige
und hinreichende Bereitschaft, dass Gott selbst die Seele mit sich vereinigt durch die Liebes-
kraft des Heiligen Geistes. Dann - so Eckhart - »wirkt Gott oberhalb der Kraft der Seele,
nicht als in der Seele, sondern als gottlich in Gott. Dort wird die Seele getaucht in Gott
und getauft in gottlicher Natur, und sie empfingt darin ein gottliches Leben und nimmt
gottliche Ordnung an, so dass sie nach Gott geordnet wird« (DW I11, 23f. = Pr. 60 @)2So0
erfihrt sie Gottes wesenhaft iiberstromende Liebe, die nur dem Menschen die Freiheit ldsst,
sich ihr zu 6ffnen, sie zu »empfangen«.

Davon predigt Eckhart: »Wenn die Seele nicht hinausgeht zu dufferen Dingen, so ist sie
heimgekommen und wohnt in ihrem einfaltigen, lauteren Licht« (DW 111, 547=Pr.71 Q).
Und: »In dem Durchbrechen aber, wo ich ledig stehe [...], da bin ich iiber allen Kreaturen
und bin weder >Gott< noch Kreatur, [...] denn mir wird in diesem Durchbrechen
zuteil, daf} ich und Gott eins sind« (DWII, 504f. = Pr.52 Q). »Ein solcher Mensch lebt
nun in einer ledigen Freiheit [...]; denn alles, was Gottes Eigen ist, das ist sein Eigen«
(DWI, 246 = Pr.15 Q). Daraus folgt auch: »Dasselbe Erkennen, in dem sich Gott selbst
erkennt, das ist eines jeden losgelosten Geistes Erkennen« (DW I, 162 = Pr.10 Q).

Voraussetzung ist, dass der Seelengrund »von allen Namen frei [...], wie Gott ledig und
frei ist in sich selbst« (DW I, 40 = Pr.2 Q), auch wenn dann nur Namenvielfalt das Namenlose
anzudeuten versuchen kann.** Denn in der Gottesgeburt wird der Mensch dem Gottes-

22 Zitate nach den Kapiteln »Gelas- 24 Nach dem Kapitel »Bestimmung
senheit ist das Ziel« und »Einssein — des Seelengrundes « bei REITER, Der
nicht Vereinigung « ebd., 279-281, Seelen Grund (wie Anm.13), 406-415.
23 Nach den Kapiteln »Die Vorrang- 25 ENDERS, Gelassenheit (wie
stellung des Seeelenvermogens der Anm. 6), 33, 82f.

Liebe gegeniiber dem des Intellekts« 26 Ebd., 117 im Anschluss an DW'V,

und »Die gnadenhafte Transformation ~ 411=Von Abgeschiedenheit.

der Seele in die Natur und das Leben 27 ENDERS, Gelassenheit (wie

Gottes« bei ENDERS, Gelassenheit Anm. 6), 120-134 U. 357-359.

(wie Anm. 6), 147-150. 28 BUNDSCHUH, Bedeutung (wie
Anm. 4), 318.
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sohn als » Bild« des Vaters, in welchem alle > Bilder« ausgeflossen und herausgelassen sind,
gleich und in diesem >Bilde« dann widergebildet« (DW I11, 197f. = Pr.70 Q). So zu einem
»Sohn der Giite« zu werden, ist das »innere Werk« des Menschen - in Liebe, Gleichheit,
Frieden als der Aufhebung der Gegensiitze?: Wenn der abgeschiedene menschliche Geist
alles ihn von Gott ,.Entzweiende aufgehoben hat, dann muf8 er Gottes Eigenschaft, die
Eigentiimlichkeit des gottlichen Wissens und Wollens, annehmen, dann muf Gott aus
eigener Seinsnotwendigkeit heraus sein eigenes Wissen und Wollen in ihm hervorbringen.?®

2.5 Der Korper dient zur Umsetzung der Gottesgeburt
zur Gelassenheit im Leben

Nach christlicher Uberzeugung hat im Leben und Sterben Jesu Christi Gott mit gelitten.
Das lasst Eckhart den Gedanken der Gottesgeburt im Menschen mit der compassio, dem
Mit-Leiden verbinden. Es kann in der Nachfolge, der imitatio Christi zur Vergewisserung der
unmittelbaren Gegenwart der gttlichen Liebe fithren; deshalb geht es um eine »wohlgeiibte
Abgeschiedenheit«, wie er im 11. Kapitel der »Reden der Unterweisung« ausfiihrt: »So lange
lerne man sich lassen, bis man nichts Eigenes mehr behalt. Alles Gestiirm und aller Unfriede
kommt allemal vom Eigenwillen ... Man soll sich selbst mit allem dem Seinen in lauterem
Entwerden des Wollens und Begehrens in den guten und liebsten Willen Gottes legen. «
(DWV, 280f. = Reden 21). Auch die Todesangst Jesu und Marias Klage unter dem Kreuz
bezieht Eckhart nur auf ihren 4ufleren Menschen, der sinnlich wahrnimmt und heftige
Gemiitsbewegungen empfindet - so wie bei einer sich 6ffnenden Tiir die Tiirangel unbewegt
bleibt, wihrend sich das Tiirbrett bewegt (DW V, 419-422 = Abgeschiedenheit). Im Innern
bleibt der Mensch, der sich Gott vollkommen iiberlassen hat, selbst wenn er die Erfahrung
der eigenen Gottverlassenheit erleidet, durch Gottes Eigenschaften »in der Einheit und
bleibt vollig gleich«: »Der Mensch, der gelassen hat und gelassen ist und der niemals
mehr nur einen Augenblick auf das sieht, was er gelassen hat, und bestandig bleibt, unbe-
wegt in sich selbst und unwandelbar - der Mensch allein ist gelassen« (DW I, 203=Pr.12Q).
AuBere Bewegung und inneres Bestindigbleiben gehéren beim himmlischen Menschen
zusammen - auch »der Himmel lduft bestindig um, und im Laufe sucht er Frieden«
(DW1, 118 = Pr.7Q). Denn alle Formen von Gegensitzlichkeit und Differenz fallen in der
vollkommenen Einfachheit des gottlichen Wesens zusammen.?’

So fithrt Abgeschiedenheit »ohne Warum« zum Wirken aus der Einheit von Seelen-
grund und Grund Gottes: »Wer nun einen wahrhaftigen Menschen, der aus seinem eigenen
Grunde wirkt, fragen wiirde, warum wirkst du deine Werke? - sollte er recht antworten,
er spriche nichts anderes als: ,Ich wirke darum, dass ich wirke’. Wo die Kreatur endet, da
beginnt Gott zu sein.« (DW Lo1 f. = Pr.sb Q).

Dass Kontemplation und Aktivitit zusammen gehéren, begriindet Eckhart christlich
mit Jesu Weitergabe des Heiligen Geistes an die Jinger: »Nach dem Zeitpunkt, da
die Jiinger den Heiligen Geist empfingen, da erst fingen sie an, Tugenden zu wirken«
(DWIIL, 492 = Pr.86 Q). Im Sinne dieser Mystik geht es um Welt- und Lebenssteigerung:
»Der Gelassene steht nimlich in der inneren Freiheit; er weif}, daf alles Sein dieser Welt, sein
Leben, getragen ist vom gottlichen Urgrund. «® Eckhart beruft sich fiir sein Motto »Nimm
Gott in allen Dingen, denn Gott ist in allen Dingen« auf den Kirchenvater Augustinus, der
sagt: »Gott hat alle Dinge geschaffen, nicht dass er sie werden lief§ und dann seines Weges
gegangen wire, sondern: er ist in ihnen geblieben (DW 11, 100f. = Pr.30 Q) - ohne dass von
Pantheismus, einer Vergéttlichung der Welt gesprochen werden kann. Daraus folgen Gottes-
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und Nichstenliebe (DW II, 104 = Pr.30 Q) in der Gewissheit, dass, wer seinen Eigenwillen
gelassen hat, von der «Gerechtigkeit gerecht» wird (LWIII, 104 = Expos. ev. Joh.1,14). »So
liebt Gott alle Kreaturen gleich und erfiillt sie mit seinem Sein. Und ebenso sollen wir mit
Liebe allen Kreaturen begegnen (mit minne vliezen tf alle créatiiren)« (DW 111, 296 = Pr. 75 Q).
»Was Gott wirkt, das wirkt der demiitige Mensch« (DW L, 235 = Pr. 14 Q).

3 Seelenruhe (rahat-i ruh) - als islamische Entsprechung
bei Bediiizzaman Said Nursi aus dem Geschenk
der Gottesgegenwart in der Meditation der Offenbarung begriindet

Angesichts des Endes von Osmanenreich und Kalifat Anfang des 20. Jahrhunderts schrieb
der schon zu Lebzeiten mit dem Titel Bediiizzaman - dem Titel Meister fiir Eckhart ver-
gleichbar - geehrte und heute weit iiber die Tiirkei hinaus beachtete Korangelehrte Said
Nursi (1876-1960)° von der Grundproblematik menschlichen Lebens, die ihn als Gelehrten
aktiv werden lasst: »Gébe es keine wahre Religion und hitte sie keine Wirkungen auf die
Seelen der Menschen, wiirde die Welt dadurch in ein Gefingnis verwandelt werden« (am
Anfang des 8. Wortes). Denn fiir den schwachen Menschen »ist das Leben eine schwere
Biirde. Andererseits steht er in kosmischen Beziehungen« (9. Wort, 67).

3.1 Die eigene Ohnmacht und Schwiche anzuerkennen
gibt Anlass zur Reinigung vom menschlichen Verfiigen-wollen

In seinem 1. Wort ruft Nursi seine Leserschaft auf: »O du ungliicklicher Mensch, der du mit
unendlicher Schwiche und groler Armut kiimpfst!« (39) Und doch geben » Ohnmacht und
Schwiche, [...] Armut und Bediirftigkeit« gerade auch die Moglichkeit, die menschliche
Situation zu reflektieren (so etwa Nursis 1. Wort, 174).

Denn alles zeigt sich, vom Schopfer selbst erleuchtet, in seiner Realitit, wenn sich
der Mensch dazu aufrafft, die ihm zur Beleuchtung seiner Lebenssituation selbst zur
Verfiigung stehende »jammerlich kleine Fackel [...] drgerlich zu Boden« zu werfen und
auszutreten. So stellt es Nursis 23. Wort bildhaft vor Augen (399). Dieser Erkenntnis,
»dass der Mensch ein Gast ist, der hier einige Verpflichtungen hat, dass alles verginglich
ist«, entspricht die rituelle Reinigung zum Gebet (9. Wort, 68) angesichts »des wirk-
lichen Charakters der zeitlich gebundenen und unbedeutenden Welt, die sich selbst zer-
stort [...]« (69).

29 Die Zitate sind entnommen aus:
Bedilizzaman Said NURSI, Die Worte.
Uber die Natur des Menschen, seinen
Zweck und die Dinge insgesamt, KoIn
u.a. 2002; vgl. auch die andere
deutsche Ubersetzung von NURSI
Risale-i Nur online wwwilichtstr.de
sowie die in Istanbul erschienenen
tarkischen und englischen Ausgaben;
zur Verankerung der Erdrterungen
Nursis in der islamischen Tradition
Bilal KUSPINAR, Nursis Analyse der
Freiheit der Glaubigen im Islam, in
Wolf D. ARIES/Riistem ULKER (Hg.),

Dietrich Bonhoeffer, Alfred Delp und
Said Nursi; Christentum und Islam im
Gegeniiber zu den Totalitarismen,
Mnster 2004, 55-65; allgemein
Stkran VAHIDE, Islam in der
modernen Tiirkei. Die intellektuelle
Biographie des Bedilizzaman Said
Nursi, hg. v. Wolf D. ARIES, Ibrahim
M. ABU RABI' /R. ULKER, Berlin 2009;
THE ISTANBUL FOUNDATION FOR
SCIENCE AND CULTURE, The Risale —i
Nur »Knowledge, Faith, Morality and
the Future of Humankind« Sym-
posium Papers, Istanbul 2010 (www.
sempozyumz010.com).

30 So in Nursis osmanischem
Turkisch, das die neutrkische Aus-
gabe durch ruh rahatligs erlautert
(Said NURSI, Sézler, Istanbul 0.J., 75).
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3.2 Die Anerkennung menschlicher Ohnmacht und Armut
ldsst auf Gott als alleinige Hilfe trauen

Das ermdglicht es, einer Offenbarung wie dem Koranvers Glauben zu schenken »Gott ist der
Freund derer, die glauben. Er fiihrt sie aus den Finsternissen hinaus ins Licht.« (Sure 2, 257).
Entsprechend charakterisiert Nursi im 23. Wort den Menschen, der sein Vertrauen in
Gott setzt: »All seine Biirde vertraut er der Hand der Kraft des absolut kraftvollen Einen
an [...], die Hingabe an Gott erfordert das Vertrauen auf Gott [...]« (401) »Man muss sich
durch die Zunge der Ohnmacht und Armut an den Fiirsorger der Bediirfnisse wenden und
Thn anflehen und ihre Erfiillung von Thm (Gott) erbitten. Man muss auf den Fliigeln der
Ohnmacht und Armut zur Station der Gottesanbetung und des Dienstes fliegen [...] Weil
der Mensch endlosen Bediirfnissen unterworfen ist und trotz schrankenloser Ohnmacht
von zahllosen Feinden heimgesucht wird, und da er trotz schrankenloser Armut an end-
losen Bediirfnissen und unzihligen Begierden leidet, bleibt ihm nur die immerwihrende
Pflicht, Gott anzuflehen. « (403; vgl. 404-406).

Nursi charakterisiert die verstindigen Menschen: »Sie verbeugen sich huldigend in
ihrer Ohnmacht, und sie werfen sich demiitig nieder in Liebe und Bewunderung. Dann
bekennen sie ihre Armut und Bediirftigkeit, und sie antworten mit Flehgebeten und Bitt-
gesuchen [...], und sie verkiinden: » Von Dir allein erwarten wir Hilfe!«« (11. Wort, 170f.).

Entsprechend sichert Nursi von der Anrufung »Im Namen Gottes« zu: » Dieses Wort ist
ein erhabener Reichtum, mit dessen Hilfe kannst du dich durch deine unendliche Schwiche
und Armut an die unendliche Macht und Gnade fiigen, und Schwiche und Armut werden
vor dem Thron des Allmichtigen, Gniidigen Herrschers Bittsteller sein, deren Fiirbitte
erhort wird« (1. Wort, 28).

»Er wird seine Aufgabe schon erfiillen. Du aber bist arm und kraftlos. « »Verbundenheit
mit ihm bedeutet Sicherheit [...] Er ist es, der das Leben [...] erschafft. Er ist es, der das
Leben bewahrt. Niemand aufer ihm! Du méochtest Beweise? Die schwichsten und unbe-
holfensten Tiere wie [...] Wiirmer werden am Besten versorgt« (5. Wort, 48 u. 49).

Deshalb ist die Gebetsorientierung entscheidend fiir den Menschen: »Man gesteht die
eigenen Fehler und Schwiichen ein und begreift die eigene Unwissenheit« (9. Wort, 65). Und
»in Dankbarkeit fiir den endlosen Segen ... ist wahrer Trost. Man findet Seelenruhe [...]«
(68: rahat-i ruh)* entsprechend Eckharts »Gelassenheit«.

3.3 Der Koran lehrt Welt und Mensch als Spiegel des Schépfers
und Manifestation seiner Namen verstehen

Nursi betont (im 23.Wort): » Der Glaube bindet den Menschen an den glorreichen Schépfer;
das ist eine Beziehung. So erwirbt der Mensch Wert kraft der géttlichen Kunst und der
Inschriften der fiirstlichen Namen (Gottes), die durch den Glauben in ihm offenkundig
werden« (397). »Gott schuf den Menschen, um alle Namen Gottes und deren Inschriften zu
manifestieren. Er schuf ihn in Form eines Miniatur-Musters des Universums« (398). So wie
die Zeichen Gottes im Universum zu finden sind, so sind sie auch im Menschen zu finden.

In seinem Kommentar zum Einleitungsvers der Suren des Koran sieht Nursi eine
Erinnerung daran: »Auf dem Antlitz des Universums, dem Antlitz der Erde und dem
Antlitz des Menschen sind drei Siegel der Herrlichkeit [....] Das bedeutet, »Im Namen Gottes,
des Gnidigen und Barmherzigen« ist das heilige Zeichen der drei Siegel der Gottlichen
Einheit [...] Es ist ein Weg fiir den Menschen, um zum Géttlichen Thron aufzusteigen «
(1.Wort, 32). Darauf allein beruht fiir Nursi die Gelassenheit als »Seelenruhe«: »So ist
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die vollstindige Erscheinung des Namens der » All-Gnédige« im kleinen Mafistab in der
umfassenden Gestalt des Menschen offensichtlich, genauso wie [....] von einem strahlenden
Spiegel, der die Sonne reflektiert, gesagt werden kann: > Dieser Spiegel ist die Sonne«, um so
auf seine Klarheit und sein Strahlen hinzuweisen [...]« (38). »Nur das Licht Seiner Gnade
bringt uns Ihm nahe« (39).

Nursis Kommentierung des Koran will dariiber hinaus begreifen lassen, »dass gewisse
geringfiigige Ereignisse im Koran, die in der Form von historischen Vorfillen erwihnt
werden«, Hinweise auf die »universalen Prinzipien« sind (20. Wort, 319) - weil »der all-
weise Koran [...] im Detail alle Namen manifestierte, die dem Adam (Friede sei mit ihm)
gelehrt worden sind« (338).

3.4 Auf Gottes Angebot von Glauben
und Treuhinderschaft hin verwirklicht der Mensch
seine Wiirde als Spiegel dieser Erleuchtung

Nursi sagt: Menschen »werden vertrauenswiirdige Statthalter Gottes auf Erden durch die
Gunst des Glaubens und durch die Treuhidnderschaft (Amana)« und werden dann als »die
begehrenden, spiegeltragenden Liebhaber einer ewigen, bleibenden Schénheit [...] in die
Ewigkeit eingehen.« So Nursi im 11. Wort (171), das er deshalb schliefSt: »Nimm wahr die
Lichter der vorewigen Sonne, die im Spiegel deines Lebens schillern. Geh iiber dich selbst
hinaus durch Liebe zu Gott. Reflektiere das gottliche Licht, ins Zentrum deines Herzens
herabgesandt« (175).

Im 23. Wort driickt Nursi diese Verwirklichung der von Gott geschenkten besonderen
Wiirde des Menschen aus: »Wenn das Licht des Glaubens an Gott das Sein des Menschen
durchdringt, dann kénnen alle bedeutungsvollen Inschriften auf ihm gelesen werden. Der
gliubige Mensch liest die Inschriften bewusst, und durch diese Beziehung ldsst er sie andere
lesen [...] In dieser Hinsicht wird der unbedeutende Mensch Gottes Ansprechpartner. Er
wird zum Gast des Herrgottes, wiirdig des Paradieses« (398). »Der Glaube an Gott macht
den Menschen zum Menschen; ja er macht den Menschen zu einem Konig« (402).

Nursi findet so in der Formel »Im Namen Gottes, des Gnadigen und Barmherzigen« die
Aufforderung » Komme nahe heran an den Thron des Vorewigen und Nachewigen Konigs,
werde, durch das Mitleid und die Strahlen der Géttlichen Gnade zum Gesprachspartner,
dem Freund und dem Geliebten des Konigs« (1. Wort, 33).

3.5 Der Korper dient zur Umsetzung der Namen Gottes im Leben

Aus seinem Koranstudium gewinnt Nursi Primissen wie: »Mache durch dein Leben
den Geschopfen ... die edlen Manifestationen bekannt, die dir von den géttlichen
Namen gegeben worden sind« (11. Wort,173) und zugleich: »Beobachte bewusst die
Ehrenbezeugungen der Lebewesen fiir ihren Schopfer, bekannt als die Manifestationen
des Lebens« (174).

Die universale Perspektive lasst Nursi auf alle natiirlichen Ursachen achten und sie
doch auf den einen Gott riickbeziehen: »Vertrauen in Gott heifit nicht, die Ursachen ins-
gesamt zuriickzuweisen. Vielmehr bedeutet es, dass Ursachen ein Schleier fiir die Hand der
Kraft (Gottes) sind und von ihr abhingen. Zu wissen, dass Ursachen-anpacken ein aktives
Gebet ist, heiflt die Wirkungen nur vom allméchtigen Gott zu begehren. « Als Resultat aus
diesen Uberlegungen (im 23. Wort, 401) nennt er — neben »Fiirbittgebet mit Zunge und
Herz« - auch »ein Feld zu pfliigen« eine »Art von aktivem Bittgebet an Namen und Titel
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des absolut grofiziigigen Einen (Gottes)«. Denn letztlich lisst es Gott vom Sien zum Ernten
kommen, wenn auch mittels vieler natiirlicher Ursachen. So ruft Nursi den Menschen
auf: »Integriere, wie ein Konig, in deine Bittgebete jene des gesamten Universums« (406)!

Auch in seiner Koranauslegung weif$ sich Nursi abhingig von Gottes Weisheit und
streut deshalb Bittgebete ein, wie: »O Gott! Gewihre uns Verstindnis fiir die Mysterien
des Koran, so wie es Dir beliebt und angenehm ist. Und gewihre uns Erfolg im Dienste
am Koran.« (20. Wort, 324). Dabei gelingt es ihm durch die Parallelisierung der Namen
Gottes, die im Koran und im Universum aufzufinden sind, traditionelle Koranwissenschaft
und z. Z. westlich bestimmte Naturwissenschaft positiv aufeinander zu beziehen: » Kommt
her, schreitet voran, hangt euch an jeden der Namen und [...] studiert sorgfiltig Meine
wunderschénen Namen, und macht so eure Naturwissenschaft und euren Fortschritt zu
Stufen, auf denen ihr zu jenen Himmeln aufsteigt« (337).

Daraus resultiert eine doppelt fundierte Gelassenheit fiir Diesseits und Jenseits:
»Wer [...] das weltliche Leben richtig erfasst, wird in beiden Welten Heilung finden. Wie
schwer auch seine weltliche Last sein mag, er sieht darin die gute Seite, ein Aufenthalt im
Wartesaal auf das Paradies, worin er geduldig und nachsichtig in Dankbarkeit fiir Gott
verharrt« (8. Wort, 64).

Das Wichtigste dafiir ist die Grundorientierung durch das fiinfmalige tigliche Gebet,
von der Nursis (im 9. Wort) ausfiihrt: »Ja, die Zeit jedes Pflichtgebets ist der Beginn einer
Erneuerung« (65). »Die bedeutungslosen und vergiinglichen Dinge werden beiseite gelegt
und in Géttliche Obhut gegeben [...]« (67) »gemeinsam mit dem gesamten Universum«
(68) - »in harmonischer Gemeinsamkeit aller Geschopfe« (70).

Das lasst Nursi (im 20. Wort) ausrufen: »Schau auf das grofie Buch des Universums. Du
wirst sehen, dass auf ihm als Ganzes ein Stempel der Einheit (Gottes) zu lesen ist [...], so
stiitzen die Dinge des Universums einander, strecken ihre Hiinde zum gegenseitigen Bei-
stand aus [...]« (386).

4 Konvergenzen fiir Antworten
auf gesellschaftliche Herausforderungen

Eckhart und Nursi sind beide im hichsten Mafie geschulte Theologen ihrer Religionen.
Sie sind fest verankert im Christentum und im Islam, die in der Geschichte oft religits
intolerant und patriarchal gehandhabt worden sind. Beide aber tun den Schritt zuriick zur
Besinnung auf die Offenbarungsschriften und deren Intentionen und arbeiten von daher
kreativ ihre Religionskulturen durch. Sie treffen sich dabei in der Gelassenheit als Kon-
fliktlosungsansatz, mit christlicher und mit islamischer Begriindung.

4.1 Beispiel Zusammenleben in religioser Vielfalt

Eckharts Ansatz wendet sich dagegen, die eigenen Interessen wichtiger als andere zu neh-
men, sogar in der Frommigkeit: »Ware der Mensch so in Verziickung, wie's Sankt Paulus war,
und wiiflte einen kranken Menschen, der eines Siippleins von ihm bediirfte, ich erachtete es
fiir weit besser, du lieest aus Liebe von der Verziickung ab und dientest dem Bediirftigen
in groBerer Liebe« (DW V, 221 = Reden 10). Diese Ausfithrungen im 10. Kapitel der Reden
der Unterweisung, eines der Frithwerke von Eckhart, zeigen, wie bedeutsam die Vielfalt
der Formen ist, in denen sich das Wirken aus Gott im Leben als Liebe aktiv umsetzen lisst.
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Damals wie heute sind dabei unterschiedliche Handlungs- und Verhaltensweisen von
Minnern und Frauen im Blick, heute mehr als frither auch unterschiedliche Wege von Kon-
fessionen und Religionen, wenn Eckhart in Kapitel 17 einscharft: »Gott hat der Menschen
Heil nicht an irgendeine besondere Weise gebunden. Was eine Weise hat, das hat die andere
nicht; das Leistungsvermégen aber hat Gott allen guten Weisen verliehen, und keiner guten
Weise ist es versagt, denn ein Gutes ist nicht wider das andere [...] Ein jeder behalte seine
gute Weise und beziehe alle (anderen) Weisen darin ein und ergreife in seiner Weise alles
Gute und alle Weisen« (DW V, 251f.).

Von Nursi wissen wir, dass er fiir die Freiheit der christlichen Volksgruppen der
Griechen und Armenier in Ostanatolien inmitten der Spannungen vor Ausbruch der
Gewalttitigkeiten gegen Ende des 1. Weltkrieges eingetreten ist: Thre Freiheit besteht
darin, sie in Ruhe zu lassen und nicht zu unterdriicken, da dies ein Gebot der Scharia
ist. Das ist damit fiir ihn definitiv gottlicher Wille, auch ist der wirkliche Feind fiir ihn
nicht eine christliche Gemeinschaft, vielmehr die Ignoranz, die daraus folgende Armut
und die davon abgeleitete Feindseligkeit.”

4.2 Schlussbeispiel Zusammenleben von Minnern und Frauen

Nursi widmete einem zeitbedingten Konflikt um die islamische Lebensordnung (Scharia)
angesichts der Kapitulation des Osmanischen Reiches und des Ubergangs zur modernen
Republik Tiirkei (als 27.Wort) seinen Traktat iiber unabhingige Rechtsentscheidungen
(Idjtihad). Er beginnt ihn: »Das Tor des Idjtihad iiber das Gesetz ist offen, aber zum
gegenwirtigen Zeitpunkt gibt es sechs Hindernisse« - »in dieser Zeit der Glaubensver-
leugnung, des Hereinbrechens europiischer Sitten, der Unzahl von Neuerungen und der
zerstorerischen Irreleitung ... «.

Weil er iiberzeugt war von der menschlichen Aufgabe, die Namen Gottes im Leben umzu-
setzen, hat Nursi sich in seinem Traktat gegen nur vermeintlich notwendige Neuerungen
gewandt: »Die Scharia ist himmlisch, wurde offenbart, und da ihre Auslegungen die
verborgenen Vorschriften bekannt gemacht haben, so sind diese ebenfalls himmlisch«
(27.Wort, 614). Nursi betont dabei die innere, ethische Bedeutung der Scharia: »Die ein-
fachen Leute brauchen nicht in allen Vorschriften unterwiesen zu werden. Aber sie sollen
durch Ermunterung und Warnung an diese heiligen Dekrete erinnert werden« (616). Und:
»Dadurch, dass die Scharia eine Barriere gegen die Angriffe der Natur bildet, verédndert die
Scharia sie [...]« (619).

Am Ende des Traktats deutet Nursi einen Ansatz zur Konfliktlosung damit an, dass in
Abhingigkeit von verschiedenen gesellschaftlichen Kontexten sich schon die anerkannten
islamischen Rechtsschulen in der Interpretation der Vorschriften der Scharia, die mensch-
liche Umstinde - und damit zweitrangige Sachverhalte - betreffen, nach den Umstinden

31 Vgl. ebd.VAHIDE (wie 33 Said NURS!, The Flashes 35 Vgl. LARGIERS Kommentar zu
Anm. 29), 131ff. Collection, Istanbul, 2000, The ECKHART, Werke (wie Anm. 6), |,

32 619f,; vgl. Christoph ELSAS, Twenty-Fourth Flash: On Islamic 812f. und 11, 492 zu »bei«/mhd.bi/lat.
Religionsfreiheit und Kopftuch. Dress for Women, 255-265. apud und »Gleichheit«/mhd glicheit/
DenkanstoRe aus dem Werk des 34 Dazu LARGIERS Kommentar zu lat. aequalitas.

tarkischen Islam-Gelehrten Said ECKHART, Werke (wie Anm. 6), |,

Nursi (1876-1960) fiir das Zusam- 964: Was die Natur nicht vermag,

menleben in Europa, in: ZMR 89 »geschieht in der Uberformung

(2005) 221-230, hier bes. zu des naturhaft gezeugten Kindes

Nursis Traktat »Uber islamische durch die ihm von Gott ... einge-

Kleidung fiir Frauen« und seine gossene Seele«.

Erweiterung.
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richten, um wie Medizin wirken zu kénnen (617-620). Das betrifft etwa das von den gesell-
schaftlichen Gegebenheiten abhingige Verhalten zwischen Méannern und Frauen.*?

Entsprechend finden wir in Nursis Traktat Uber islamische Kleidung fiir Frauen und
dessen spiterer Erweiterung die Anerkennung kultureller Verschiebungen: Er akzeptierte,
dass Frauen teilweise unverhiillt in der Offentlichkeit ihrer Arbeit nachgehen, wenn das fiir
ihren Lebensunterhalt wichtig ist und sie bei Méannern nicht sexuelles Begehren provozieren.
Er wollte das nur nicht zur allgemeinen Regel gemacht wissen und betonte mit Blick auf
drohende Uberfremdung islamischer Werte, dass die hochgeschitzten Eigenschaften der
Frauen sich in einer solchen Zeit nur im Schutz der Scharia entfalten kénnten.®®

Der primire Konflikt bleibt der zwischen Leben und Tod, fiir den Nursi den Lésungs-
ansatz allein im Glauben an die Auferstehung findet, gestiitzt auf den Aufruf zum
Gotteslob im Koran: »Er bringt das Lebendige aus dem Toten, und er bringt das Tote
aus dem Lebendigen hervor. Und er belebt die Erde erneut nach ihrem Absterben. Und
so werdet auch ihr einst wieder aus dem Grab steigen« (Sure 30, 19; vgl. Nursi, Ergén-
zung zum 10. Wort, 134ff). Auferstehungsglaube wird auch das entscheidende Kriterium
fiir das vom AufBeren unabhingige Verhalten zwischen Mann und Frau. Zur Ausmalung
der Verheiflungen fiir das Paradies gehort im Koran bekanntlich das Zusammensein mit
wunderschénen Paradiesjungfrauen. Nursi korrigiert hier volkstiimliche Erwartungen der
Minnerwelt mit Satzen, die natiirlich aus der Perspektive beider Ehepartner gelten: »Bei-
spielsweise mag jemand sagen: » Diese meine Frau soll meine dauernde Gefihrtin sein in
einer ewigen Welt und in einem ewigen Leben. Wenn sie nun alt und hisslich geworden ist,
macht das nichts, denn sie hat eine ewige Schonheit [.... ]« So wird er sein betagtes Eheweib
mit so viel Liebe, Leidenschaft und Fiirsorge behandeln, als wire sie eine wunderschéne
Paradiesfrau« (137).

Eckhart hat zum Teil als mittelalterlicher Theologe in seinen Predigten gesellschaftliche
Traditionen von der Hoherstellung des Mannes gegeniiber der Frau aufgegriffen, wie
sie sich - antikem Ordnungsdenken entsprechend - auch im Neuen Testament finden:
»Den Ménnern soll das Haupt entbl6£t sein und den Frauen bedeckt (1 Kor 11, 7 u. 6). Die
»Frauen, das sind die niedersten Krifte, die sollen bedeckt sein. Der » Mann« aber, das ist
jene Kraft, die soll entblot und unbedeckt sein« (DW1, 184 = Pr.11 Q). Hier kntipft Eck-
hart beim Vorverstindnis seiner Zeitgenossen vor 700 Jahren an, allerdings nur, um sie
beim Gewohnten abzuholen fiir sein Thema: von allem »Dies und Das« zu »lassen«, um
die héchste Seelenkraft frei zu haben. In einer anderen Predigt greift er die Traditionen
von Antike und Mittelalter auf, dass der Mann das Natiirlich-normale ist. Doch dann
argumentiert Eckhart gerade mit Gottes Eintreten fiir das - vermeintlich - als unnormal
von der Natur Benachteiligte: »Wo [...] die Natur von ihrem Werke ablaft, da hebt Gott
zu wirken und zu schaffen an; denn wiren nicht Frauen, so wiren auch keine Minner. «
(DWII, 64 = Pr.28 Q)**

Ein weiterer Argumentationsschritt fiihrt zur Gleichheit in der Liebe: »Liebe will nirgends
sein als da, wo Gleichheit und Einheit ist. Zwischen einem Herrn und einem Knecht, den
er hat, gibt es keinen Frieden, weil da keine Gleichheit besteht. Eine Frau und ein Mann,
die sind einander ungleich; in der Liebe aber sind sie gar gleich [...]« (DWIL, 47 = Pr.27 Q).
Typisch fiir Eckhart ist dann der Riickbezug auf die Gott eigene Liebe: »Sankt Johannes
spricht: » Das Wort war bei Gott« (Joh. 1,1). Es war vollig gleich und daneben, nicht darunter
noch dariiber, sondern gleich. Als Gott den Menschen schuf, da schuf er die Frau aus des
Mannes Seite, auf dafl sie ihm gleich wire. Er schuf sie weder aus dem Haupte noch aus den
Fiiflen, auf da sie weder unter noch iiber ihm wiire, sondern daf sie gleich wire, auch soll
die gerechte Seele gleich bei Gott sein und neben Gott [...] Die nichts gleich sind, die allein




122 Christoph Elsas

sind Gott gleich, in ihm gibt es weder Bild noch Form. Die Seelen, die in solcher Weise
gleich sind, denen gibt der Vater gleich [...]« (DW I, 106 = Pr.6, Q2

Dieser Paragraph endet mit den Worten: »Auch soll die gerechte Seele gleich bei
Gott sein und neben Gott.« Dieser Satz zeigt, dass in Eckharts Argumentation Liebe
und Gerechtigkeit®, die von Gott ausgehen, die Gelassenheit als Konfliktlésungsansatz
begriinden. Zusammen mit Nursis paralleler Argumentation ist das ein multireligidser
Weg mit interreligivsen Implikationen.

5 Ausblick auf Entsprechungen im Daoismus
und im japanischen Buddhismus

Das scheint sich auch bei einem Blick iiber die monotheistischen Religionskulturen
hinaus zu bewihren. Der einleuchtenden Argumentation des Berliner Philosophen Ernst
Tugendhat entsprechend reicht »das Universale des Menschlichen [...] so weit wie [...]
das Verstehen von Griinden«*, etwa bei daoistischen (alte Schreibweise taoistischen)
Schriften des 4. Jh. in China: So »dient dem Mystiker das Sichbewufitmachen der Existenz
des Numinosen - mag er es nun das Universum oder Sein oder Tao nennen oder es auch als
Gott sehen - als Bezugspunkt, auf den hin er von seinen Wiinschen - sei es schlechterdings,
sei es einen Schritt — zuriicktritt und so versucht, einen Zustand des Seelenfriedens zu
erreichen«*® Tugendhat sieht eine Moglichkeit, auf das »Bewufitsein des radikalen
Ungeniigens des eigenen Handelnkénnens«*® mystisch zu reagieren, »am eindringlichsten
vom Taoismus reprasentiert [...]: der Seelenfrieden, der angestrebt wird, ist ein solcher
innerhalb unseres normalen Lebens; das Wollen wird nicht verneint, sondern relativiert
und eingeschrinkt; die Frustrationen werden nicht iiberwunden, sondern integriert.«*’
Denn »wer sich vor das vom Tao durchherrschte Universum stellt, wird sich angesichts
seiner Immensitat der Relativitit der Unterscheidungen von >grofi< und »klein< bewuf3t
und bringt sich die eigene Geringfiigigkeit und Unwichtigkeit zu Bewuf3tsein [...] Die
Taoisten sprechen hier von einem > Nicht Handeln« (wu wei). Gemeint ist nicht Untatigkeit,
sondern ein Tun, das moglichst absichtslos ist wie das der Natur«. Das bedeutet »nicht auf
Anerkennung aus sein; zweitens, sich nicht unnétige Ziele setzen |[...]; drittens, im Wirken
nicht auf sich reflektieren (acting without self-consciousness, konnte man auf Englisch
sagen): ein Gedanke, der dann vom Zen-Buddhismus aufgenommen worden ist.«*!

Hier ist die Eckhart-Rezeption im japanischen Mahayana-Buddhismus mit seinen
interreligios besonders relevanten Zen- und Amida-Traditionen interessant. So hat
die Kyoto-Schule der Philosophie von Kitaro Nishida Mitte des 20. Jahrhunderts drei

36 ENDERS, Gelassenheit (wie

Anm. 6), 82f. Dazu kommt: Wie bei
der Liebe gibt es allgemein im
Menschenleben zwei Moglichkeiten,
mit Bildern umzugehen. Eckhart
nennt das die Bilder »mit Eigenschaft«
und »ohne Eigenschaft« haben: » Der
Mensch hat die Bilder mit Eigenschaft,
wenn er sie als sein Eigentum an-
sieht, wenn er Uber sie verflgt, sie zu
seinen eigenen Zwecken gebraucht«.
Wobei gesellschaftliche und person-
liche Vorstellungen wie »auch reli-
giése Ubungen mit Eigenschaft vor

gebracht werden kénnen. Durch all
dies bindet sich der Mensch an die
Eigenschaft ... Der Mensch soll des-
halb die Bilder ohne Eigenschaft,
ohne Ich-Bindung, haben. «

37 Ernst TUGENDHAT, Egozentrizitdt
und Mystik. Eine anthropologische
Studie (Beck'sche Reihe 1726),

Munchen 2006 ('2003), 170; vgl. das 4.

Kapitel »Endlichkeit und Unendlich-
keit in Philosophie und Mystik als Ver-
standnisbriicke zu verschiedenartigen
Konzeptionen von Menschenwiirde«
meiner Einleitung in: ELSAS, Sterben
(wie Anm. 3).

38 Ebd.,124; vgl. insgesamt den

2. Teil: Zurticktreten von sich (109ff.).
39 Ebd. 121,

40 Ebd.,125.

41 Ebd.,133; vgl. Markus Maria
WAGNER, Ziran und Isticheit: Selbst-
urspringlichkeit bei Laozi und
Meister Eckhart, in meiner Festschrift:
Adelheid HERRMANN-PFANDT (Hg.),
Moderne Religionsgeschichte im
Gesprdch: Interreligios — Interkul-
turell - Interdisziplinar, Berlin 2010,
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wichtige Eckhart-Biicher aus buddhistischer Perspektive angeregt: das japanische von
Keiji Nishitani*?, das amerikanische von Daisetz Teitaro Suzuki** und als Marburger Dis-
sertation das deutsche von Shizuteru Ueda*®. Ich konzentriere mich hier auf das weitere,
ganz grundlegend diskutierte Buch von Nishitani Was ist Religion*>, um anzuregen, den
Blick nicht auf eine Allianz der so genannten monotheistischen Offenbarungsreligionen
zu beschranken.

So méchte ich auf Entsprechungen zu den fiir Eckhart und Nursi ausgefiihrten 5 Punkten
auch bei Nishitani aufmerksam machen: 1. »Das Gewahrsein dessen, daf} das Selbst nichts
ist, dafl es ohnmichtig ist«, muss 2. »das offene Feld sein [...], dafl wir fiir Erlosung und
Liebe von der anderen Seite, von Gott, empfinglich werden« und 3. »unser Selbst [...]
von jenseits, durch die Liebe Gottes, erschlossen wird [...] als Mutterschof3 — eben dieser
Liebe«. (71) Den 4. Punkt formuliert Nishitani parallel fiir Christentum und Buddhismus:
»Wo die Liebe Gottes empfangen wird, sprechen wir von Glaube [...] Im Christentum
wird der Glaube als Gnade angesehen [...], der Glaube des » Dharma|...] besagt, daf$ der
Glaube an die Erlésung als solcher ein Gewihren der rettenden >Kraft des Urgeliibdes«
(des rettenden Willens) des Buddha Amida ist.« D.h., »daB8 die Realisierung des > Grofien
Erbarmens«des Buddha sowie der Glaube und das Bezeugen beim Menschen wirklich eins,
zu einer einzigen Realisierung werden. « (73)

Dem Ubergang zur Umsetzung im Leben und zu den Konvergenzen bei gesellschaftlichen
Herausforderungen entspricht bei Nishitani der Ansatz bei der »ekstatischen Transzendenz«
(274ff.), der »Selbst-Transzendenz« im buddhistischen Sinn: »Dieses Leben muf so, wie es
ist, genau der Ort sein, wo nirvana sich vergegenwirtigt« (283). Aus diesem »Aufler-sich-
Stehen« — Nishitani greift dafiir auch Eckharts Wort »Gelassenheit« auf (269f.) - resultiert »die
Indifferenz der Liebex, die »das Unterschiedliche, so, wie es ist, empfingt« (116). Bevor Nis-
hitani auf Eckhart zu sprechen kommt, bemerkt er dazu: »In der buddhistischen Terminologie
wird dies andtman oder muga genannt, d. h. non-ego oder Selbst-Losigkeit«, und im Mahayana-
Buddhismus mit Dharma-Leib des Buddha und dem Begriff Siinyata verbunden: »Sanyata ist
die urspriingliche Natur des Ewigen Buddha [...] Der urspriingliche »leere< und » gestaltlose«
Buddha nimmt die Gestalt des »So-Gekommenen« an, sei es die einfache Buddhagestalt im
Sambogha-Leib oder die zwiefiltige Gestalt des Menschen Buddha [...] Der Ubergang von
der > Gestaltlosigkeit« in die » Gestalthaftigkeit« meint Selbstlosigkeit und Mitleiden «.*¢

Damit kann - wie monotheistisch bei Eckhart und Nursi - auch nach Nishitanis
Argumentation »ein Bereich erschlossen werden, wo einander kontradiktorische Stand-
punkte zusammen zur Einheit oder vielmehr zur Selbstidentitit gelangen und so ihre
Erfiillung finden, und zwar gerade indem jeder der beiden seiner eigenen Intention bis
zum dufiersten Ende unbeirrbar folgt« (424).

Mensch, der er ist, was nicht nur
seine Personlichkeit mit einschlieft,
sondern auch seinen Leib« (162). Und:
»Person« als Selbstzweck ist nicht

42 Kami to Zettainu (Gott und

das Absolute Nichts), Tokyo 1948,

rev. Ausg. Tokyo 1g71.

43 Mysticism. Christian and Buddhist,

45 Jap.1961; engl.: Religion und
Nothingness, Berkeley 1980; deutsch;
Frankfurt a. M. 1982, rev. Aufl. 1986,
hier 120ff. in direkter Bezugnahme.

New York 1957, repr. 1975; deutsch:
Der westliche und der éstliche Weg.
Essays tber christliche und
buddhistische Mystik, Berlin 1960.
44 Die Gottesgeburt in der Seele
und der Durchbruch zur Gottheit. Die
mystische Anthropologie Meister
Eckharts und ihre Konfrontation mit
der Mystik des Zen-Buddhismus,
Glitersloh 1965.

46 Ebd., 117 mit Anm. 3 auf 428f; ent-
sprechend interpretiert er Eckhart:
»Selbst wenn vom absoluten Nichts
gesprochen wird, muB es doch im
praktischen Leben als das, was inner-
halb dieses Lebens stets unmittelbar
offensteht, gelebt werden« (124).

Er selbst nennt das buddhistische
Sanyata den dem entsprechenden
»0rt, wo jeder von uns sich ... rea-
lisiert als der konkrete und ganze

maglich, ohne die Anerkennung
anderer, die ebenfalls Selbstzweck
sind« (409).
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Zusammenfassung

Meister Eckhart begriindet im christlichen Mittelalter die »Gelassenheit« aus dem Geschenk
der Gottesgeburt in der Menschenseele. Beditizzaman Said Nursi begriindet im Islam zur
Zeit der Griindung der sikularen Republik Tiirkei die »Seelenruhe« aus dem Geschenk der
Gottesgegenwart in der Meditation seiner Offenbarung. Der Vergleich zielt darauf, dass
sie sich in der Gelassenheit als Losungsansatz mit Konvergenzen fiir Antworten auf gesell-
schaftliche Herausforderungen treffen. Die Rahmung durch Uberlegungen zu antiken und
altindischen Traditionen und zur modernen buddhistischen Philosophie der Kyoto-Schule
deutet weitere Moglichkeiten des Vergleichs an.

Abstract

In the Christian Middle Ages Meister Eckhart explained »calmness« as a result of the gift of
God’s birth in the human soul. In Islam at the time of the founding of the secular republic of
Turkey, Bediuzzaman Said Nursi explained »the peace of the soul« or calmness as a result of
the gift of God’s presence in the meditation of His revelation. The comparison is aimed at
the fact that these two meet in calmness as a starting point for solutions with convergences
for responses to social challenges. Framing this discussion with reflections on antique and
ancient-Indian traditions and on the modern Buddhist philosophy of the Kyoto School
indicates further possibilities for comparison.

Sumario

En el medioevo cristiano, el Maestro Ecardo justifica el »desasimiento« haciendo referencia
al regalo del nacimiento de Dios en el alma humana. Desde la fundacién de la Republica
Turca de caricter secular Beditizzaman Said Nursi justifica la «tranquilidad del alma«en el
islam haciendo referencia al regalo de la presencia de Dios en la meditacion de su revelacion.
La comparacién muestra que las dos tradiciones coinciden en ver en el desasimiento una
solucion con convergencias a la hora de buscar respuestas a los desafios de la sociedad.
Otras posibilidades de comparacién se desprenden de las reflexiones sobre las tradiciones
de nuestra antigiiedad y de la de la India asi como sobre la filosofia budista moderna de
la escuela de Quioto.




Mission und Okumene
Gemeinsame Wurzel und
unterschiedliche Entwicklung

von Martin Honecker

1 Einleitende Vorbemerkung

Zunichst sind einige Vorbemerkungen zur Klirung erforderlich. Ich bin kein Missions-
wissenschaftler und vertrete keine Theologie der Mission. Mein Fach war in meiner reguliren

Lehrtitigkeit Ethik und Sozialethik. In der Sozialethik geht es heute weniger um die Verbreitung

des Glaubens, als um Globalisierung, weltweite Anerkennung der Menschenrechte, Weltethos,
Kooperation oder Konflikt der Kulturen. Daher bin ich auch kein Insider der Diskussion iiber
Mission, sondern argumentiere von einer Auflenperspektive her. Es geht also nicht um ein

Programm, sondern um eine Problemanzeige. Im Thema Mission verknoten sich viele theo-
logische Probleme und Themen. Bei der Bewertung der Mission zeigt sich nimlich immer
zugleich das Selbstverstindnis einer Kirche und zugleich erfolgt eine Ortsbestimmung der

Gegenwart. Mit der Sicht von Mission positioniert sich eine Kirche in Gesellschaft, Geschichte

und Gegenwart. Ernst Troeltsch stellte vor mehr als einem Jahrhundert fest: »An dem Mis-
sionsproblem gehen alle Probleme des heutigen Christentums in einer besonders lehrreichen

Richtung auf. In ihm steckt die Frage nach der Lebensfihigkeit, Zukunftsentwicklung und

produktiven Kraft des Christentums, die Frage nach einer moglichen Einheit der Menschheit

und vor allem nach der schlieflichen Verstindigung von Ost und West. «!

Zum anderen: das Thema Mission wird vornehmlich erértert aus der Perspektive des
Protestantismus, des evangelischen Christentums. Bereits die Wortwahl Protestantismus
und evangelisches Christentum verweisen auf ein Problem. Denn dabei wird nicht von
evangelischer Kirche gesprochen. Die katholische Sichtweise, die Missionsgeschichte der
katholischen Kirche wird weitgehend ausgeklammert. Triger der Mission in der Neuzeit
waren im Katholizismus insbesondere die Orden. Seit dem 18. Jahrhundert betrieben im
evangelischen Bereich Mission hingegen freie Vereinigungen, Missionsgesellschaften, nicht
die Landeskirchen. Das ist dann noch zu bedenken. Auch die orthodoxe Kirche mit ihrer
besonderen Weise und Auffassung von Mission bleibt beiseite.

Und schliefllich: von vornherein ausgeklammert werden auch zwei besonders schwierige
und brisante Themen, nimlich die Judenmission und die Mission unter Muslimen. Es ist
kein Zufall, dass im Blick auf Judentum und Islam hiufig nicht von Mission, sondern von
Dialog, Religionsdialog die Rede ist. Dabei sind die Griinde und Motive unterschiedlich.

Bekanntlich ist heute sowohl in der evangelischen Kirche wie auch im rémischen
Katholizismus die Judenmission strittig. Die Argumente sind hier nicht zu entfalten. Ver-
wiesen wird auf die Zwangsbekehrung von Juden seit dem Mittelalter. Verscharft wird dieses
Argument dann durch den Hinweis, nach Auschwitz und nach der Schoa hitten Christen

1 Ernst TROELTSCH, Gesammelte
Schriften II. Zur religiésen Lage,
Religionsphilosophie und Ethik,
Tiibingen 1913, 780.

zmr | 96. Jahrgang | 2012 | 125 - 138
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das Recht verloren, Juden zu bekehren. Von jiidischer Seite wird kritisch vorgebracht, die
Mission sei auch eine Form, das Judentum abzuschaffen. Evangelische Kirchen, beispiels-
weise die Evangelische Kirche im Rheinland haben daher ausdriicklich und férmlich einen
Verzicht auf Judenmission erklirt. Dazu kommt die Annahme, es gebe zwei Heilswege;
exegetisch wird dafiir auf Romer g bis 11 verwiesen. Fiir die Christen sei der Heilsweg der
Christusglaube, fiir die Juden sei der Heilsweg die Befolgung der Tora, die Freude am
Gesetz Gottes. Mit diesen Argumenten kann hier nicht eine eingehende Auseinanderset-
zung gefithrt werden. Man sollte sich freilich iiberlegen und bedenken, ob ein prinzipieller
Verzicht auf Judenmission nicht konsequenterweise zum Verzicht auf Mission iiberhaupt
fithren muss. Das Judentum seinerseits ist von Hause aus keine missionarische Religion.
Israel versteht sich als Zeichen unter Volkern. Ansitze zur Gewinnung von Christen fiir das
Judentum finden sich freilich im 19. Jahrhundert; dabei geht es sowohl um ein Bestreben,
die Bestandserhaltung des Judentums zu gewihrleisten, als auch darum, das Judentum als
»Religion der Vernunft« zur Geltung zu bringen.

Im Islam liegen die Dinge anders. Der Koran kennt keinen dem Neuen Testament ver-
gleichbaren Missionsbefehl. Ins Treffen gefiihrt wird zwar die arabisch »Dawa« genannte
Sure 23, 73. Sie spricht von einer Einladung zum Islam: »Und gewiss, du ladst sie zu einem
geraden Weg. «. Aber einen ausdriicklichen Missionsauftrag gibt es so nicht. Der Islam kennt
zudem nicht die fiir modernes Christentum und neuzeitliche Gesellschaft selbstverstindliche
Unterscheidung von Religion und Politik, von Kirche und Staat. Islam ist stets beides, Religion
und Politik. Er beansprucht ferner die Regulierung der gesamten Lebensfiihrung. Der
Einzelne ist dadurch ganz und gar in die Umma integriert. Nach Mohammeds Tod hat sich
der Islam von der arabischen Halbinsel aus durch politische und militirische Eroberungen
ausgebreitet. »Mission « war politische Aktion. Wer Muslim ist, muss dies bleiben; Religions-
wechsel ist im Islam nicht vorgesehen. Aus diesem Grund hat 1948 Saudi-Arabien als Hiiterin
der heiligen Stitten des Islam der Menschenrechtserklirung der Vereinten Nationen nicht
zugestimmt. Es gibt kein Menschenrecht auf Religionsfreiheit fiir den Islam und vor allem
nicht die Freiheit des Religionswechsels. Islamische Staaten lassen christliche Mission nicht
zu. Christenverfolgungen in islamischen Staaten und Regionen sind bekannt. Hinsichtlich
des Islam fehlt also beim Thema Mission und Religionsfreiheit die Reziprozitit,

deshalb ist der Islam in unserem Kontext kein Thema. Wenn die beiden Stichworte
Judentum und Islam gefallen sind, dann ist damit schon angedeutet, dass bei der Thematik
Mission sich heute ganz spezifische Schwierigkeiten auftun. Das ist anhand der Begrifflich-
keit weiter zu veranschaulichen.

2 Zum Begrifflichen

Der Terminus Mission ist erst im 16. Jahrhundert gepragt worden. Vermutlich haben ihn
erstmals Jesuiten in Umlauf gebracht, um damit die Bemithungen um die Gewinnung
Ungetaufter fiir das Christentum zu bezeichnen. Mission heifit Sendung, Auftrag, und
meint die Aufforderung zu einer bestimmten Handlung.? Dieser Auftrag ist die Annahme
des christlichen Glaubens und die Bekehrung zum Christentum durch die Taufe. Der
Konfessionswechsel, der Ubertritt von Getauften zu einer anderen Kirche nennt man Kon-
version. Am ehesten entspricht dem heutigen Begriff Mission im Neuen Testament das
Wort Apostole, apostellein, Sendung und senden. Apostolat und Mission sind freilich nicht
identisch, da das Apostolat an die Sonderstellung der Apostel gebunden ist. Aquivalent zu
Mission ist im Neuen Testament auch euangelizein, evangelisieren, also Evangelisation.
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Der Auftrag, das Evangelium zu verkiindigen und zu bezeugen ist freilich umfassender als
die Terminologie missionieren, Mission.

Inzwischen wird das Wort Mission freilich auch sikular verwendet. Im Volkerrecht
benennt Mission einen diplomatischen Auftrag. Mission dient auch davon abgeleitet zur
Bezeichnung einer Auslandsvertretung, eines Gebiudes. Der Leiter einer diplomatischen
Mission wird Missionschef genannt. Der amerikanische Prisident George W. Bush erklirte
das Ende des Irakkrieges auf einem Flugzeugtriger mit dem Satz: Mission erfiillt, »mission
accomplished«. Gingig sind Redeweisen wie die von der Sendung des weiflen Mannes oder
die von der besonderen Mission der USA, weltweit fiir Frieden und Demokratie zu sorgen.,
Entwicklungshelfer sind heute auch auf ihre Weise Missionare, da sie eine bessere Gesell-
schaft schaffen sollen und wollen und dem Frieden und der Gerechtigkeit in der Welt zu
dienen sich berufen wissen. Schlieflich noch eine bemerkenswerte Lesefrucht; Theodor
Heuf3 dufierte sich vor einem Jahrhundert iiber den Kiinstler Karl Osthaus und sein »zih
naives Missionsbediirfnis, die bessere Welt mit besseren Stithlen und besseren Tapeten
sicherzustellen. « Mission kann somit ganz allgemein Sendung, Auftrag heifSen.

Wenn im Folgenden tiber Mission gesprochen wird, dann geht es um eine besondere
Sendung, namlich um die christliche Mission, die Weitergabe des Evangeliums.

Okumene scheint dagegen ein eindeutigeres Wort zu sein. Das griechische Verb Oikein,
wohnen liegt dem Substantiv Okumene zugrunde. Schon im s. Jahrhundert vor Christus
wurde Okumene fiir die »bewohnte« Erde gebraucht. Dem Wort entspricht sowohl der alte
Begriff katholisch wie das moderne Wort global, Globalitit. Was meinen wir also, wenn wir
von Okumene reden? Verstehen wir darunter die gesamte Menschheit, das was der Okume-
nische Rat der Kirchen einmal »Sikular6kumenismus« nannte, das gemeinsame Eintreten
fiir Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schépfung? Oder bezeichnen wir damit
die Okumene der Religionen, die Okumene der abrahamitischen Religionen, von Juden,
Christen und Muslimen? Oder geht es um die Okumene, die Einheit der Kirchen? Auch
das Wort Okumene bedarf also einer Klirung. Unser heutiges Verstandnis von Okumene
wie die 6kumenische Bewegung insgesamt sind auferdem ein Erzeugnis der zweiten Hilfte
des 19. Jahrhunderts und vor allem des 20. Jahrhunderts.

Und sodann: Was Mission betrifft, so kann man in verschiedener Hinsicht Fragen stellen.
Zunichst einmal, wer ist Tréiger der Mission, wer missioniert? Die Antwort auf diese Frage
scheint klar zu sein: Es ist die Mission der Kirchen. Nun waren freilich im Katholizismus Jahr-
hunderte lang Triger der Mission missionierende Orden, Dominikaner, Franziskaner, Jesuiten
mit unterschiedlichen Missionsstrategien. Im Protestantismus sind es seit dem 18. Jahrhundert,
angetrieben von Pietismus und Erweckungsbewegung, Missionsgesellschaften. Die Frage nach
dem Subjekt der Mission ist also nach wie vor klirungsbediirftig. Sodann: was ist das Ziel der
Mission? Was soll erreicht werden? Seelenrettung, kulturelle und zivilisatorische Besserung,
quantitative Vergrofierung und Vermehrung der Kirche? Sodann stellt sich die Frage nach der
Missionsmethode: Wie soll missioniert werden? Und schliefilich zeigt sich, dass Mission vom
jeweiligen Kontext abhingig ist: Unter welchen Bedingungen, in welchem Rahmen geschieht
Mission? Diese prinzipiellen Fragen der Mission nach dem wer, was, wie und unter welchen
Rahmenbedingungen, in welchem Kontext sie sich ereignet, werden im Folgenden nicht schema-
tisch behandelt werden. Aber sie sollen sozusagen als Leitfragen im Gedichtnis behalten werden.

2 Literatur: Artikel Mission, TRE 23, Die christliche Mission. Geschichte
1994, 18-80; Michael SIEVERNICH, Die  und Theologie, Miinchen 1977;
christliche Mission. Geschichte und Horst BURKLE, Missionstheologie,
Gegenwart, Darmstadt 2009; altere Stuttgart 1979.

Literatur: Gerhard ROSENKRANZ,
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3 Die unldsbare Verbindung von Mission und Okumene

Kardinal Walter Kasper betonte: »Weltmission und Okumene gehéren von Anfang an
wie zwei siamesische Zwillingen zusammen.«* Das ist zutreffend. Der Schluss des Mat-
thiusevangelium: »Geht hin in alle Welt, machet zu Jiingern alle Volker, tauft sie und
lehrt sie halten, was ich euch befohlen habe,« (Mt 28,19) ist dafiir der entscheidende
Beleg. Mission und Okumene sind in ihrer Sendung eins. Das gilt ebenso fiir die Weltmis-
sionskonferenz von Edinburgh vom 14. bis 23. Juni 1910. Man sieht in dieser Konferenz
geradezu die Geburtsstunde der 6kumenischen Bewegung des 20. Jahrhunderts. Sie war
eine Initialziindung fiir die Okumene. Denn 1910 kamen im Versammlungssaal der » United
Free Church of Scotland« mehr als 1200 Teilnehmer zusammen. 500 Teilnehmer waren
Briten, 500 kamen aus den USA, 170 waren kontinentale Teilnehmer, dazu kamen aus-
tralische, neuseelindische und siidafrikanische Delegierte. Nur 17 Teilnehmer stammten
aus den »Missionsfeldern«. Die Weltmissionskonferenz stand noch vollig im Zeichen des
Kolonialismus. Auf dem Hintergrund des kolonialistischen Konzepts war das Ziel von
Mission die Verkiindigung des Evangeliums an die »Heiden« und die Ausbreitung der
westlichen Zivilisation. Ein Anlass zur Verstindigung waren Streitigkeiten auf den Missions-
feldern und die Konkurrenz der verschiedenen Missionsgesellschaften. Die evangelische
und anglikanische Pluralitit war gegeben. Hingegen waren die rémisch-katholische wie
die orthodoxe Kirche iiberhaupt nicht eingeladen und vertreten. Angetrieben wurde die
Konferenz durch den Enthusiasmus von zwei Personlichkeiten. Das war einmal der Pra-
sident der Konferenz John Mott (geboren 1865 Livingstone Manor, New York, gestorben
31.1.1955 Orlando in Florida), ein amerikanischer Methodist. John Mott hatte 1900 die
Programmschrift The Evangelisation of the World in this Generation veroffentlicht. Er war
zuerst Missionar, dann 1889 bis 1915 Studentensekretir des YMCA (Young Mens Christian
Association), des CVJM. Fiir seinen Einsatz fiir die Einheit der Christen, fiir Gerechtigkeit
und den Weltfrieden erhielt er 1946 den Friedensnobelpreis. Bei der offiziellen Konstitution
des Weltrats der Kirchen 1948 wurde er zum Ehrenprisidenten ernannt. Thm zur Seite
stand als Sekretir 1910 Joseph H. Oldham (1874-1969). Die Konferenz hatte nur beratenden
Charakter fiir die entsendenden Kirchen und Missionsgesellschaften. Gleichwohl gingen
von ihr entscheidende Impulse und Anstofie aus. Der Bericht zur » Zusammenarbeit und
Forderung der Einheit« machte nimlich eindriicklich auf das Problem der kirchlichen Ein-
heit aufmerksam. Es sei »das Ziel aller missionarischen Arbeit, in jedem nichtchristlichen
Land eine einzige ungespaltene Kirche Christi wachsen zu sehen. « In Edinburgh hatte man
vereinbart, keine Debatten iiber Fragen der Kirchenordnung und Lehre zu fithren, sofern
dariiber kein Konsens bestand. Der ekklesiologische Dissens wurde also ausgeklammert.
Ebenso war 1910 bewusst Lateinamerika kein Thema. Das ist bemerkenswert, weil in der
zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts aus Lateinamerika mit der »Theologie der Befreiung«
oder den »Theologien der Befreiung« wichtige missionstheologische Impulse kamen.
Lateinamerika galt als katholischer Kontinent. Ein unausgesprochener, heimlicher Antrieb
war damals zweifellos die Konkurrenz von Missionaren, Missionsgesellschaften und Kirchen
vor Ort. Vor allem fiir China ist anschaulich belegt, wie Missionare bei den Mandarinen

3 Walter KASPER zitiert in: 4 Vgl.z.B.Roman MALEK, Konfes- WALDENFELS (Hg), Evangelium und
Herderkorrespondenz Spezial 1 sionalismus und die chinesische Kritik Kultur. Begegnungen und Briiche.
(2010): »Versohnt verschieden? am Christentum im 19. Jahrhundert. Festschrift fir Michael Sievernich,
Perspektiven der Okumenex, 30. Bemerkungen zu einem verkannten Fribourg/Stuttgart 2010, 163-190.
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sich um Einfluss bemiihten.* Uberdies war die denominationelle Zersplitterung der Mis-
sionsgemeinden offenkundig. Insofern war in der Tat Mission ein wesentlicher Impuls fiir
die Einigungsbestrebungen und fiir die Okumene.

Edinburgh fiihrte zum Ausbau eines internationalen Kommunikationsnetzes. Es wurde
ein Fortsetzungsausschuss eingesetzt. Der erste Weltkrieg unterbrach die Zusammenarbeit
iiber nationale Grenzen hinweg. Erst 1921 wurde dann ein Internationaler Missionsrat
gegriindet. Der Internationale Missionsrat wurde 1961 in New Delhi in den Okumenischen
Rat der Kirchen integriert als » Konferenz fiir Weltmission und Evangelisation«. Zwischen
Edinburgh und dem Okumenischen Rat der Kirchen bestand somit sowohl eine personale
Kontinuitit (in den Personen John Mott, Oldham), als auch eine institutionelle Verbindung.
Damals war die Missionsbewegung von einem optimistischen Fortschrittsgedanken getragen.
Man hielt die Missionierung der gesamten Welt - John Mott - »in einer Generation« fiir
moglich und erreichbar. Ziel war ferner die »Christianisierung des nationalen Lebens«.
Dieser Zukunftsenthusiasmus ist inzwischen heute gebrochen. Die Auswirkungen der
Globalisierung werden nicht nur begriifit, sondern mit diisteren Befiirchtungen begleitet.
Weiterhin ist festzustellen, dass weltweit betrachtet das Christentum keineswegs im
Vordringen ist, Erfolge der Mission oft nicht erkennbar sind, ja dass ein Riickgang des
Christentums besonders in der westlichen Welt, gerade in Europa, zu beobachten ist. Dafiir
stehen Zeitdeutungen wie Entchristlichung und Sikularisierung. Statt von einer » Mission in
Ubersee« ist jetzt formelhaft die Rede von »Mission in sechs Kontinenten« oder gar davon,
dass Deutschland Missionsland geworden sei. Doch ehe auf aktuelle Fragestellungen und
Probleme einzugehen ist, empfiehlt sich ein Riickblick auf die Geschichte der Mission.

4 Riickblick auf die Geschichte der Mission

Ein Blick auf die Geschichte der christlichen Mission legt erhebliche Wandlungen offen.
Die Vorstellungen von Mission haben sich tiefgreifend gewandelt. Eine unmittelbare
Ankniipfung an das Neue Testament und dessen Aussagen zur Mission ist deshalb nicht
sinnvoll. Zwischen den Anfingen steht die lange Geschichte der Mission und auch die Aus-
bildung des besonderen Typus neuzeitlicher Mission. Urbild und Prototyp des Missionars
im Neuen Testament ist der Apostel Paulus. Man muss sich allerdings dessen bewusst sein,
dass Paulus mit seiner Lebensfithrung schon im apostolischen Zeitalter eine singulire
Existenz und Erscheinung war. Er kann nicht Modell fiir gegenwirtige Wahrnehmung von
Mission sein, auch wenn er stetiger Mahner, Zeuge fiir die Verantwortung des Christen ist,
den Glauben zu bezeugen und das Evangelium zu bekennen. Ferner ist zwischen der Aus-
breitung des Christentums bis zur konstantinischen Wende und nach der konstantinischen
Wende und der Entstehung der Reichskirche zu unterscheiden. Denn in der Reichskirche
dndern sich Verstdndnis und Praxis der Mission fundamental und radikal.

Der Apostel Paulus hat dem christlichen Glauben den Weg in die heidnische, nicht-
judische Gesellschaft gedffnet und gewiesen. Dabei kniipfte er mit seiner Verkiindigung
zundchst an bei den vor Ort vorkandenen jiidischen Gemeinden. Es ist daher nicht zu
verkennen, dass die Ausbreitung des Christentums zunichst auf Kosten des Judentums
geschah. Dass Nichtjuden, Heiden zur christlichen Gemeinde, die urspriinglich eine
innerjiidische Sekte war, hinzukamen, wurde erméglicht durch die Eigenart des christlichen
Glaube. Der christliche Glaube orientiert sich am Individuum, an der jeweiligen Person.
Er lehrt weder einen Familienkult noch einen Staatskult. Damit relativiert der Glaube alle
innerweltlichen Grenzen, die von Juden und Nichtjuden, Heiden, von Mann und Frau, von
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Freien und Sklaven.’ Es ist eine offene Frage, warum sich das Christentum in den ersten
drei Jahrhunderten so erfolgreich ausgebreitet und gegen die pagane Antike durchgesetzt
hat. Warum haben sich die Mysterienreligionen nicht durchgesetzt? Dabei ist urspriinglich
nicht von einer systematischen Missionsstrategie der ersten Christen auszugehen. Vielmehr
war die Ausbreitung des Christentums ein Lebensvorgang. An erster Stelle wird man den
personlichen Eindruck, den einzelne Christen auf Nichtchristen austibten, in Anschlag
bringen miissen.® Es waren Wandercharismatiker, Asketen, Ménche, deren exemplarische
Lebensfithrung beeindruckte. In lindlichen Gebieten und auflerhalb der Reichsgrenzen
wurde das Christentum durch Ménche und Asketen verbreitet. Zahlreiche spitantike
Monchsviten belegen dies. Dazu kommen »Netzwerk-Konversionen« im Rahmen von
Familien - Taufe des ganzen Hauses. Zum zweiten ist es wohl ein Grund gewesen, dass das
Christentum mit seinen einfachen Lehren gerade auch einfachen Menschen zugéinglich
war. Es vermittelte keine Geheimlehren und setzte keine besondere philosophische Bildung
und Kenntnisse voraus. Die Zuwendung zum Christentum brachte folglich einfachen
Menschen einen »Identititsgewinn«. Dennoch war drittens das Christentum keineswegs
Religion fiir Ungebildete. Christlicher Glaube ist kein blinder Glaube, er 6ffnet sich dem
Denken. Er weist beispielsweise Fragen nach dem unerklirlichen Rétsel des Bosen, dem
mysterium iniquitatis keineswegs ab. Die patristische Theologie war fihig, sich kritischen
Fragen und Denkproblemen zu stellen. Viertens iiberzeugte das Christentum durch klare
Maximen der Lebensgestaltung. In ihnen ging es um das Zusammenleben in Ehe und
Familie, um den Schutz der Schwachen, einschliefilich des Embryo, um die Fiirsorge fiir
Kranke; besonders das einfache Leben der Asketen war werbend. Damit verband sich ein
sozialdiakonisches Wirken in der Gemeinde, die Fiirsorge fiir Witwen und Waisen, die
Armenfiirsorge. Das Wort Almosen wurde zunéchst von Juden und Christen verwendet,
ehe es in den griechischen und lateinischen Sprachgebrauch einwanderte. Das Christentum
war sensibilisiert fiir benachteiligte Gruppen. Sechstens leisteten Taufe und die spéter mit
dem Buflinstitut verbundene Vergebung individueller Schuld eine Hilfe bei der Bewiltigung
von Lebensfragen, einschliefllich der Deutung des Todes. Dies alles schuf siebtens ein neues
Einheits- und Zusammengehorigkeitsgefiihl in der Gemeinde und in der Kirche. Die Kirche
war als Organisation flexibler und durchlissiger als politische Institutionen. Die Christen
verstanden sich als neues Volk und »drittes Geschlecht«”. Es war also vor allem ein Lebensstil,
ein Lebensgefiihl, ein Einheitsbewusstsein, welche das Christentum so attraktiv machten.
»Missionarisch« attraktiv war also vor der konstantinischen Wende die Lebensfiithrung
von Christen und das Beispiel und Vorbild christlicher Gemeinden. Die Ausbreitung des
Christentums geschah sozusagen von selbst aufgrund des Angebots an Lebensorientierung
und Zugehorigkeit zu einer Gemeinschaft, welche der christliche Glaube bot.

Mit der Reichskirche dnderte sich dies entscheidend. Aus der vom Staat unabhingigen,
immer wieder auch unterdriickten Religion wurde die Reichsreligion. Das verinderte
auch den Charakter von Mission fundamental. Das gesamte offentliche Leben wurde
christianisiert. Das Christentum wurde zur Staatreligion. Es wird zum Integrationsfaktor
des Reiches, des Imperium Christianum. Seit den Kaisern Theodosius und Justinian wurde
das Christentum fiir das Biirgersein verpflichtend. An die Stelle der Mission tritt nun die
Unterwerfung unter den kaiserlichen Willen. Wer im Reich leben will, hat den orthodoxen
Glauben anzunehmen. Heiden und Héretiker werden als Reichsfeinde verfolgt. An die
Stelle der Mission tritt faktisch die Ketzergesetzgebung. Augustin zog daraus die Folgerung,
das romische Reich sei von Gott zum moralischen Erzieher unter den Volkern bestimmt.?

Dieses byzantinische und rémische Selbstverstandnis iibernahmen dann auch die germa-
nischen Volker. Die Annahme des Christentums durch die Taufe des Frankenkonigs Chlodwig
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498 war politisch motiviert. Karl der Grofle zwang die Sachsen zur Annahme des Christentums.
Spiter fithrte diese Sicht der Aufgabe der Mission bei der Ausdehnung des Reiches nach Osten
sogar zu einer » Schwertmission« und zu den Kreuzziigen gegen die Slawen.

Auflerhalb des Reiches, etwa in Persien und in Indien, breitete sich das Christentum nach
wie vor wie in der vorkonstantinischen Zeit aus, nimlich durch Beispiel und individuelle
Uberzeugung. Dabei blieben die Christen zumeist eine Minderheit in einer nichtchristlichen
Umwelt. Eine erhebliche Rolle spielte bei der Ausbreitung des Christentums der Handel,
da sich das Christentum entlang den Handelsrouten ausbreitete.

Eine erneute wesentliche Anderung bringt die Entdeckung des Seewegs nach Indien
durch die Portugiesen 1498 und insbesondere die Entdeckung Amerikas durch Kolumbus
1492. Darauf reagierte als erstes die romisch-katholische Mission. Das evangelische Ver-
stindnis hingegen verharrte beim Territorialprinzip. Auf evangelischer Seite wurden die
katholischen Missionsbemiihungen sogar mit duflerstem Misstrauen betrachtet. Den
Reformatoren ging es um die Reform der Kirche, nicht um Weltmission. Friihe lutherische
Theologen vertraten die Uberzeugung, die Apostel hitten bereits die gesamte Welt evan-
gelisiert, einschliefflich der Indianer Amerikas.” Auch der grofie Theologe Johann Gerhard
(1582-1637) war dieser Uberzeugung.

Ein neuer Anstof8 zur Mission kam dann vom Pietismus. Der Aufklirung und auf-
geklarten Theologen lag der Gedanke der Mission hingegen ganz fern®. Aufklirung
schitzte alle Religionen in ihrem Wert und in ihrer Bedeutung gleich ein. Voran ging der
Mission des Pietismus zeitlich die reformierte hollindische Kolonialmission. Der Pietismus
betonte die Seelenrettung. August Hermann Francke schickte 1706 erstmals von Halle
aus zwei Missionare in die ddnische Handelskolonie Tranquebar. Zinzendorf betrieb als
Herrnhuter bewusst Mission unter den Indianern in Amerika. Erste Missionsgesellschaften
entstanden im 18. Jahrhundert dann in England. Dabei spielte die Erweckungsbewegung
die entscheidende Rolle. Der Erweckung ging es um die Errettung der Seelen von Heiden
vor dem Jiingsten Gericht. Zugleich war die Erweckungsbewegung iiberdenominationell.
Konfessionszugehorigkeit, Bekenntnisstand traten zuriick hinter der Unterscheidung von
Bekehrten oder Unbekehrten, Gottlosen, Verlorenen. Die 1815 gegriindete Basler Missions-
gesellschaft vereinte interkonfessionell wiirttembergische Lutheraner und reformierte
Schweizer. Denn entscheidend war das Herz, die Glaubensentscheidung. Die neuen Mis-
sionsgesellschaften bildeten sich neben den Kirchen und wurden von den Kirchen teilweise
mit Misstrauen betrachtet. Geprigt waren sie von der Spiritualitiit der Erweckung. Hiufig
waren pramilleniare Vorstellungen von der nahen Wiederkunft Christi leitend, die durch
die Mission beschleunigt werden kénnte. Dafiir steht der Begriff »Glaubensmission «.
James Hudson Taylor griindete 1865 die China-Inland-Mission als Glaubensmission. Zu
den denominationell iibergreifenden Missionen gehort in Deutschland die Liebenzeller
Mission. Im 20. Jahrhundert entstanden dann pfingstlich-charismatische Missionen, die
derzeit vornehmlich in Afrika und Lateinamerika sehr aktiv sind. Diese aus dem Pietismus
hervorgegangenen Missionsgesellschaften und Missionare verkorpern eine eigene Auf-
fassung vom Ziel der Mission und einen eigenen missionarischen Stil. Sie sind allerdings
ein typisch neuzeitliches Phinomen.

Neben den Auswirkungen des Erweckungs- und Seelenrettungsmotivs ist ein weiterer
zentraler Grund fiir die Mission im 19. und 20. Jahrhundert anzusprechen, nimlich der

5 Galater 3,28. 7 JUSTIN, Dial. 19, 4; 123, 1. 10 Vgl.die Ringparabel in Gotthold
6 Christoph MARKSCHIES, Warum 8 AUGUSTIN, De civitate Dej 5, 13. Ephraim Lessing, Nathan der Weise.
hat das Christentum in der Antike 9 Philipp NicoLAI (1556-1608),

lberfebt?, Leipzig 2004, v. a. 49ff. De regno Christi 1598.
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Kolonialismus. Die moderne Mission, und zwar aller Konfessionen, erlebte einen Auf-
schwung und eine Férderung durch die Kolonialbewegung und den Imperialismus. Eine
ganz wichtige Voraussetzung dafiir war die verkehrstechnische ErschlieBung der Welt,
sowie die Industrialisierung und der Bedarf an Rohstoffen. Missionare waren oft Vorboten
der Kolonialisierung. Kolonisierte sollen gesagt haben: »Zuerst hatten wir das Land, und
ihr hattet die Bibel. Jetzt haben wir die Bibel und ihr habt das Land. «"' Das Bestreben nach
kolonialer Expansion fiihrte zur politischen Unterstiitzung und finanziellen Férderung
von Mission. Begriindet wurde dies mit dem Argument, die Vélker in Afrika und Asien
zur Kultur zu erziehen. Manche Staaten lieen auflerdem in ihren Kolonien nur eigene
Staatsbiirger als Missionare zu (z.B. Belgien im Kongo). Die Verquickung von Mission
und Kolonialismus ist ein diisteres Kapitel. Gert von Paczensky statuiert: » Fromm, giitig,
segenspendend, fiirsorglich - so das traditionelle Bild christlicher Missionare in der far-
bigen Welt. Doch der Schein triigt. Missionen waren Verbiindete des Kolonialismus, oft
sogar grausame. Sie halfen, alte Kulturen zu zerstoren, Menschen zu entwurzeln, Familien
und ganz Volker zu spalten.«'? An dieser Kritik ist nichts zu beschonigen. Die beiden Welt-
kriege haben diese Ara der Missionsgeschichte beendet. Die Hypothek dieser Geschichte
besteht aber weiter. Auf diesem Hintergrund sind gegenwirtige Probleme der Mission
zu reflektieren.

5 Umstrittene und angefochtene Mission

Inzwischen gibt es Stimmen, die prinzipiell bestreiten, dass europdisches Christentum
iiberhaupt noch das Recht habe, in anderen Kontinenten zu missionieren. Die Zeit des
Missionars als Agenten einer organisierten christlichen Bekehrung auflereuropiischer
Bevblkerungen scheine zu Ende zu sein. Solche Art von Mission wire letztlich theo-
logischer und kirchlicher Imperialismus. Zugespitzt besagt dies: europdische Christen
sollen heute nicht mehr missionieren, sondern demissionieren, abdanken, verzichten.
Albert Schweitzer kennt nur noch ein ethisches Motiv fiir Mission: Sithne und praktisch
titige Nichstenliebe. »Da gibt es nur eine Siihne, ein Wiedergutmachen, dass wir den
Heiden, die die Christen als reiflende Wélfe haben kennen lernen, Hirten schicken, die
sie weiden auf der Aue des Evangeliums. Die Mission ist nur ein Schuld- und Siithnopfer,
das noch viel zu gering ist.« »Mission treiben, heifit, die Pflichten der Menschlichkeit an
unseren Briidern in der Ferne zu erfiillen. «** Allerdings spricht Schweitzer auch von einer
Erziehung zu einer »hoheren Lebensweise«. Wiedergutmachung und Hilfsbereitschaft sind
zwar sicherlich eine Motivation fiir Mission, aber als einzige sind sie nicht zureichend. Zwar
ist die historische Schuld, die durch die Verbindung der Mission mit dem Kolonialismus
entstand, nicht zu leugnen und zu verdringen. Man kann also nicht so tun, als sei das
Thema Mission heute noch genauso unverandert zu verstehen wie in den Anfingen des
Christentums. Dazu hat sich in der Missionsgeschichte zuviel ereignet und verandert. Man
muss vielmehr Mission im heutigen, gegenwirtigen Kontext reflektieren. Dabei treten eine
Reihe von Dilemmata zutage.

11 Gert von PACZENSKY, Verbrechen nare) Briider und nahmen uns das 14 Vgl. Theo SUNDERMEIER, Kon-

im Namen Christi. Mission und Land weg. « vivenz und Differenz. Studien zu einer
Kolonialismus, Miinchen 2000, 293. 12 PACZENSKY, Verbrechen (wie verstehenden Missionswissenschaft,
Aus Neuseeland soll der Satz stam- Anm. 1), Umschlagstext. Erlangen 1995.
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1 Zunichst ist ein Grundkonflikt iiber das Ziel von Mission zu bedenken. Er stammt
bereits aus dem 19. Jahrhundert. Fiir Pietismus und Erweckungsbewegung war das Ziel von
Mission die Seelenrettung von einzelnen Bekehrten. Paradigmatisch dafiir ist die Glaubens-
mission. Dagegen ging es anderen, liberalen Missionsgesellschaften, wie der Berliner
Missionsgesellschaft, die seit 1882 in China aktiv wurde, oder der Ostasienmission darum,
das Christentum auch in anderen Kulturen und Lebensformen heimisch zu machen. Die
Ostasienmission wurde 1884 in Weimar als » Allgemeiner Evangelisch-Protestantischer Mis-
sionsverein« gegriindet und formulierte als Zweck in § 2 der Statuten, »christliche Religion
und Kultur unter den nichtchristlichen Vélkern auszubreiten in Ankniipfung an die bei
diesen schon vorhandenen Wahrheitsmomente.« Arbeitsgebiete waren China und Japan.
Will man eine andere Kultur in ihrem Eigenwert achten, dann gilt es zuerst, diese zur Kennt-
nis zu nehmen und ihre Besonderheit zu respektieren. Missionare haben deswegen oftmals
wichtige Beitrage zur Religionsethnologie und zur Erforschung fremder Kulturen erbracht.
Voraussetzung dafiir ist freilich das Bemiihen, den Fremden wahrzunehmen und zu ver-
stehen.'* Dabei geht es um interkulturelle Kommunikation. Man kann im Konflikt iiber die
Ziele der Mission um die Grundposition idealtypisch unterscheiden zwischen Evangelikalen
und dialogorientierten Okumenikern, oder auch Fundamentalisten und Modernisieren. In
Deutschland gab es deswegen heftige Auseinandersetzungen, die ausgelst wurden durch
das Antirassismusprogramm des Okumenischen Rats der Kirchen und die Betonung von
Dialog und Entwicklungshilfe als Aufgabe der Mission. Hinter diesem Konflikt stehen auch
theologische Differenzen um Schriftverstindnis, Autoritit und Auslegung der Bibel, Ein-
zigartigkeit Christi und die einzigartige Rolle der christlichen Gemeinde bei der Erlosung
und fiir die Mission. Bereits 1917 hatten in den USA evangelikale Denominationen eine
»International Foreign Mission Association of North America« gegen die kulturoffenen,
»liberalen« Missionsgesellschaften gegriindet. Nach der von Peter Beyerhaus verfassten
»Frankfurter Erklarung«, 1970, ist allerdings die » Lausanner Verpflichtung«, 1974 offener.
Sie wurde auf einem von Billy Graham organisierten Kongress fiir Weltevangelisation in
Lausanne verabschiedet. Ziel und Inhalt der Mission sind also theologisch strittig.

2 Auch wer missioniert werden soll, ist umstritten. Inmer wieder wurden und werden
in Asien und Afrika durch protestantische, aber auch katholische Missionare Christen
aus einheimischen Kirchen abgeworben. Die orthodoxen Kirchen verurteilen dies als
Proselytismus und berufen sich dagegen auf das Recht des kanonischen Territoriums.
Proselytismus ist ein heikles Thema. Dabei spielen Angebote der Entwicklungshilfe und
der Bildung als Anreize eine wesentliche Rolle. Gerade auch im Blick auf Okumene kann
man das schwierige und strittige Thema des Proselytismus nicht mit Schweigen iibergehen.

3 Das Spannungsverhiltnis von Mission und Entwicklungshilfe wurde schon erwihnt.
Gustav Warneck (1834-1910), der Begriinder der deutschen evangelischen Missions-
wissenschaft, konstatierte bereits 1881, es scheine »der Missionssinn um so grofier, je grofier
der tiberseeische Handel ist.« Globalisierung ist ein 6konomisches Faktum. Im Zeitalter der
Globalisierung kommt Mission aber nicht vorbei an weltweiten Problemen wie Migration,
Armut, 6kologische Katastrophen, Verteilungskimpfe, Wassermangel, Rassismus, AIDS, und
nicht zuletzt fundamentalistischer Gewalt. Kirche und Mission kénnen vor diesen Welt-
problemen nicht die Augen schlieflen. Es geht nicht mehr allein und blofl um Seelenrettung,
sondern um Hilfe fiir den ganzen Menschen. Diese Probleme haben wir heute aber auch
im eigenen Land, z. B. Migration, ékologische Schiaden. Mission ist zur Herausforderung
im eigenen Haus geworden. Denn Christen und Kirchen kénnen die Verantwortung fiir
die Einhaltung der Menschenrechte gerade vor Ort nicht verweigern und miissen Hilfs-
angebote machen. Die Alternative Mission oder Entwicklungshilfe, Evangelisation oder
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titiger Einsatz fiir Notleidende, Arme, Benachteiligte ist dadurch iiberholt. Die Frage ist
lediglich noch, ob in den Aktivititen von Diakonie, Hilfe, Anwaltschaft fiir Menschenrechte
der Auftrag der Mission, die Verkiindigung des Evangeliums und der Ruf zum Glauben
itberhaupt noch kenntlich sind.

Eine besondere Erwiihnung verdient die drztliche Mission. Thre Anféinge finden sich im
19. und 20. Jahrhundert in Grofibritannien und in den USA. Der Gedanke einer deutschen
arztlichen Mission geht zuriick auf Theodor Christlieb.”® Das Deutsche Institut fiir drzt-
liche Mission mit dem Paul Lechler Krankenhaus in Titbingen ist konfessionell evangelisch
geprigt. Gerade auf dem Feld der drztlichen Mission ist Okumene heute eine spezielle
Herausforderung.

4 Ein besonderes Thema ist das Verhiltnis von Mission und Bildung. Ein wichtiges
Mittel der Mission war im 19. Jahrhundert die Errichtung von Schulen und Bildungs-
einrichtungen durch Missionare. Missionsschulen hatten eine besondere werbende Kraft.
Zugleich stellt sich allerdings die Frage der Entfremdung der Missionsschiiler von der
einheimischen Kultur. Umgekehrt kann die Begegnung mit fremden Kulturen, zumal mit
einer Hochkultur genauso zur Infragestellung der eigenen Religion und Kultur veranlassen.
Aus Missionaren wurden dann kritische Religionswissenschaftler.'®

5 Diese Uberlegungen spitzen sich zu auf die Frage nach dem Verhéltnis von Mission
und Dialog, Religionsdialog. Mission beruht auf dem Wahrheitsanspruch des Evan-
geliums. Wie steht es dann um den Wahrheitsanspruch anderer Religionen. Ernst Troeltsch
reflektierte die » Absolutheit des Christentums«'” und kam zu dem Schluss, es gebe keine
Alleingeltung des Christentums. Er bestreitet darum einen Exklusivititsanspruch des
Christentums und des christlichen Glaubens. Heute werden aufgrund solcher Uberlegungen
inklusive und pluralistische Religionstheorien vertreten. Damit stehen dann jedoch die
Grundlagen der Mission iiberhaupt zur Disposition. Sollte an ihre Stelle eine dialogische
Begegnung und Kommunikation der Religionen treten, statt einer Bekehrung? Und sind
alle Nichtchristen des Heils verlustig und verloren? Muss man also Christ sein, um das
Heil und Erlésung zu erlangen?

Die traditionelle Mission steht heute damit vor immensen Herausforderungen und hat
sich kritischen Anfragen zu stellen. Der Kontext hat sich entscheidend verdndert. Mit den
veranderten Rahmenbedingungen @ndern sich auch Selbstverstindnis und Arbeitsweise
von Mission. Aus der »Mission der nichtchristlichen Regionen« wird seit der Missions-
konferenz in Mexico City die »Mission in sechs Kontinenten«. Die Wuppertaler Vereinigte
Evangelische Mission hat sich folgerichtig unter dem Leitmotiv »United in Mission« zur
»Gemeinschaft von Kirchen in drei Erdteilen« gewandelt. Bei dieser Aufgabe sind ganz
unterschiedliche Kontexte und kulturelle, gesellschaftliche und politische Situationen zu
beachten. Kontextualitit wird dadurch zu einer mafigeblichen Kategorie von Mission.
Unterschiedliche Kontexte haben Pluralismus zur Folge. Mit unterschiedlichen Kontexten
und einem innergesellschaftlichen Pluralismus umgehen, kann nur, wer zur Toleranz
fahig ist. So sind heute Kontextualitit, Pluralismus und Toleranz Voraussetzungen und
Bedingungen von Mission. Das hat dann Riickwirkungen auf das Verstindnis und Selbst-
verstandnis von Mission.

15 Theodor Christlieb 1833-1889, 16 Z.B.Jakob Wilhelm Hauer 18 Reinhard FRIELING, Der Weg
1868 Professor flr Praktische Theo- 1881-1962, Indologe in Tilbingen, des 6kumenischen Gedankens,
logie in Bonn, 1883 Mitbegriinder des Griinder der Deutschen Glaubens- Gottingen 1992.
Evangelisationsvereins. bewegung. 19 Vgl FRIELING, Der Weg (wie

17 Ernst TROELTSCH, Die Absolutheit Anm. 18), 183ff.
des Christentums und die Religions-
geschichte, Tlibingen #1902, 1912.
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6 Okumene als Aufgabe der Mission

Die Ausgangsthese war, dass von Anfang an ein Wechselverhiltnis von Mission und
Okumene bestand. Diese These ist nun noch weiter zu bedenken. Okumene ist unbestreitbar
mehr als Mission und nicht nur Mission."® Die Weltmissionskonferenz von Edinburgh war
zwar so etwas wie die Geburtsstunde der 6kumenischen Bewegung. Denn fiir sie war die
denominationelle und konfessionelle Zersplitterung auf den Missionsfeldern ein Argernis.
Das hat sie damals zum Streben nach kirchlicher Einheit veranlasst. Damit ist aber noch
nichts {iber die Zielvorstellungen der Einheit, iiber die Weise der Schaffung skumenischer
Gemeinsamkeiten und iiber die grundsitzliche und praktische Gemeinschaft der Kirchen
ausgesagt.

Okumene ist nicht eine gefestigte Institution, sondern eine Bewegung. Im 20. Jahr-
hundert hat diese Bewegung die Kirchen geprigt und beeinflusst. Dabei hat sich auch eine
okumenische Theologie herausgebildet. Einige Themen sind besonders zu nennen." Eine
liturgische Bewegung und kumenische Spiritualitét haben auf die Kirchen gewirkt. Dabei
ist beispielsweise zu denken an das Gebet fiir die Einheit und die Entstehung eines geist-
lichen Okumenismus. Ein wesentliches Arbeitsfeld stellt inzwischen auch die Bibelbewegung
und Bibelauslegung dar. In der Bibelexegese gibt es heute einen breiten ékumenischen
Konsens. Das belegen nicht nur 6kumenische gemeinsam erarbeitete Bibelkommentare
oder kontextuelle Bibelauslegungen, sondern auch Konvergenzen in der Zuordnung
von Schrift und Tradition. Auch Lehrgespriiche haben durchaus zu Ubereinstimmungen
und Anndherungen gefithrt. Man hat sich gegenseitig nicht nur besser kennen gelernt,
sondern hat auch viel Gemeinsames entdeckt. Allerdings bestehen nach wie vor zentrale
und ungeloste Streitpunkte im Verstdndnis des Amtes und der vom Amtsverstindnis
abhingigen Abendmahlsgemeinschaft, der eucharistischen Gemeinschaft. Insbesondere
steht zwischen den Konfessionskirchen als ungeldstes Problem die Bewertung des pipst-
lichen Amtes und Primates.

Auf dem Gebiet der Sozialethik gibt es ebenfalls weitreichende Ubereinstimmungen
und vielfiltige Zusammenarbeit. Das gilt in gleicher Weise fiir die Aufgabe der Entwick-
lungshilfe, der Hilfe in der Dritten Welt, aber auch in der Friedensethik. In der praktischen
Ethik sind weithin Konsonanzen zu beobachten. Diese Ergebnisse und eine positive Ent-
wicklung der 6kumenischen Bewegung sind zur Kenntnis zu nehmen, ehe auf ungeléste
Fragen der Mission und Okumene einzugehen ist. Mission und Okumene standen im 20.
Jahrhundert zunéchst unter dem Vorzeichen einer raschen und stetigen Entwicklung, also
eines Fortschrittsgedankens. Diese Zeitdeutung und diese Sicht der Geschichte ist im 21.
Jahrhundert ins Wanken geraten.

Hinter der Begriindung und Ausrichtung der Mission standen ferner am Anfang
eschatologische und heilsgeschichtliche Entwiirfe und theologische Konzeptionen. In
Edinburgh waren sie mafigeblich. Man hoffte, in kurzer Zeit die gesamte Welt fiir den
christlichen Glauben gewinnen zu kénnen und dadurch der Vollendung der Welt, dem
Eschaton, der Vollendung niherzukommen und niherbringen zu kénnen. Inzwischen
ist hier eine Erniichterung eingetreten. Aus der Perspektive der Hoffnung wird nicht
nur die Erfahrung von Enttduschung, sondern auch die Einsicht, dass es Briiche in der
Weltgeschichte und Rickfille in Barbarei, Unmenschlichkeit und Unglaube gibt. Es gibt
nicht nur Siege, sondern auch schmerzhafte und lange nachwirkende Niederlagen. Das
20. Jahrhundert ist keineswegs zu einer Erfolgs- und Ruhmesgeschichte des Christentums
geworden. Es gab auch Versagen, Verluste und Abkehr vom Christentum. Dabei ist die Ent-
wicklung in den einzelnen Regionen unterschiedlich. Man hat also der Unterschiedlichkeit
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historischer, kultureller, politischer und sozialer Kontexte Rechnung zu tragen. Gerade im
Blick auf Mission sind Differenzierungen erforderlich. Dies gilt jedoch nicht nur fiir den
sozio-kulturellen Kontext, also fiir das, was man die nichttheologischen Faktoren nennt.
Es betrifft genauso die theologischen Positionen.

Pluralismus und Kontextualitét sind namlich nicht nur eine Folge sehr unterschiedlicher
Rahmenbedingungen und struktureller, sozio-kultureller Gegebenheiten. Sie haben auch
interne theologische Ursachen. Das kénnte man auch in einem Vergleich von evangelischem
und katholischem Verstidndnis von Mission zeigen. Hinter dem jeweiligen Verstindnis
von Mission und Okumene stehen auch verschiedene theologische Grundannahmen
und Grundentscheidungen. Allerdings sollte man nicht jede theologische Differenz zur
Bewihrungsprobe machen. Das 2. Vatikanische Konzil hat auf katholischer Seite auf eine
»Hierarchie der Wahrheiten« hingewiesen. Auf evangelischer Seite entspricht dem eine
Konzentration auf das Fundamentale, auf das entscheidende und nicht zur Disposition
stehende Christliche.?’

Die Erniichterung, die hinsichtlich der Mission festzustellen ist, ist ebenso im Blick auf
die Okumene zu beobachten. Allerdings spreche ich nicht von einer Krise der Okumene.
In der Rede von Krise sehe ich eine tibersteigernde dramatische Rhetorik. Aber dass
manche 6kumenische Bliitentrdume nicht gereift sind und nicht Frucht getragen haben,
ist unbestreitbar. Personlich war ich stets an einer 6kumenischen, interkonfessionellen
Verstindigung interessiert. Der Katholizismus ist mir seit Jugend vertraut. Und Christen
haben sehr viel gemeinsam: Bibel, Glaubensbekenntnis, Vaterunser, Lieder, Gebete. Es
gibt also eine gemeinchristliche Grundlage und Basis der Kommunikation. Daneben
gibt es ebenso Unterscheidendes und Trennendes. Ehe man das Trennende bedenkt,
sollte man das Gemeinsame betonen und nutzen. Freilich war ich im Blick auf 6kume-
nische Zielvorstellungen, wie sie in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts formuliert
wurden, immer zuriickhaltend, vielleicht sogar skeptisch. Denn eine organisatorische,
institutionelle Einheit der Kirchen ist nach meiner Uberzeugung kein rasch und ein-
fach zu erreichendes Ziel. Dem stehen vielmehr noch erhebliche kirchenrechtliche, his-
torische und konfessionell traditionelle Verschiedenheiten im Wege.” Die Zeiten der
gegenseitigen Bekdmpfung von Konfessionen und Kirchen und massiver Verketzerungen
sollten jedoch vorbei sein. Als evangelischer Theologe plddiere ich fiir die Achtung ver-
sohnter Verschiedenheit. Die Einheitsmodelle des romisch-katholischen Lehramtes
und evangelischer Kirchen divergieren unverkennbar nach wie vor. Aus diesem Grund
ist nach wie vor iiber das Verhiltnis von Okumene und Konfession zu reflektieren. Bei
der Herausbildung und Formierung von Konfessionen in der Neuzeit haben sicherlich
auch menschliches Versagen und damit nicht nur gute und christlich iiberzeugende
Absichten eine Rolle gespielt. Ein enger Konfessionalismus, wie ihn das 19. Jahrhundert
herausbildete und verfestigte, ist iiberholt. Nicht {iberholt sind gleichwohl manche Ein-
sichten und Erkenntnisse von konfessionellen Theologien und Frommigkeitsformen. Sie
enthalten iiberdies zugleich Anfragen an andere Kirchen. Das Kleid der Christenheit ist
nun einmal bunt und farbig. Uniforme Glaubensformen und iiberall gleiche kirchliche
Organisationsstrukturen sind nicht zwingend geboten. Dazu kommt bei den jeweiligen
Lokalkirchen eine Verschiedenheit in der Analyse und Bewertung der Weltsituation.
Daraus ergibt sich, dass nicht uneingeschrinkt eine Konsensokumene anzustreben ist,
sondern auch daneben eine Differenzékumene besteht.

Uber Differenzen ist allerdings offen zu reden. Der kumenische Dialog und ebenso
der Dialog des Christentums mit der Welt ist in Offenheit und Wahrhaftigkeit zu fithren.
Der Dialog ruht jedoch auf Erfahrungen geistlicher Einheit und praktischer Zusammen-
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arbeit der Christen, Erfahrungen, die lingst noch nicht ausgeschépft sind. So ist neben
Dialog Konvivenz, Zusammenleben der Verschiedenen, Gastfreundschaft und aktive
Kooperation angesagt.

Solange jedoch unterschiedliche Kirchen und Konfessionen in den traditionellen und
historischen Gebieten des Christentums weiter bestehen, werden sie auch in der Mis-
sion und auf den Missionsgebieten immer noch vorhanden sein. Man kann die Last der
Geschichte, auch der Missionsgeschichte nicht einfach abschiitteln; wohl aber kann man
sich neuen Einsichten o6ffnen und nach neuen Wegen suchen. In einer nichtchristlichen
Umwelt kann konfessioneller Hader zu Belastungen fithren, Rivalititen schaffen und
dadurch die Glaubwiirdigkeit des christlichen Zeugnisses verdunkeln. Auf diese Gefahr
ist zu achten und mit Spannungen ist sensibel und in gegenseitigem Respekt umzugehen.
Dieses Spannungsverhiltnis ist nicht schlagartig zu beseitigen. Denn eine Vereinigung,
Union oder Fusion von denominationell entstandenen und in einer bestimmten Tradition
gewachsenen Jungen Kirchen birgt auch das Risiko in sich, dass zusitzlich zu den bereits
vorhandenen Kirchen nur noch eine weitere neue Kirche entsteht. Deshalb ist auch nach
anderen Formen von Verbindungen zu suchen, etwa in Gestalt von Netzwerken, Absprachen
und Kooperationen. Dabei habe ich das aktuelle Problem der Mission im eigenen Land, in
einem entkirchlichten, oft sakularisiert gewordenen Europa gar nicht angesprochen, das
infolge der Migration religis pluralistisch geworden ist. Auch in Europa ist eine pastorale
Mission dringlich geboten. Sie kann nur von den Kirchen gemeinsam und in kumenischem
Geist geleistet werden. Dafiir finden sich Ansitze in der Charta Oecumenica. Leitlinien
fiir die wachsende Zusammenarbeit unter den Kirchen in Europa aus dem Jahr 2001. Die
Charta ist bekanntlich keine rechtlich verbindliche Vereinbarung, kein Vertrag, sondern
blof eine Verpflichtung zum Dialog und zur Zusammenarbeit. Eine solche Verpflichtung
kénnte auch Modell und Beispiel werden fiir Mission und Okumene auflerhalb Europas.
Mission und Okumene nétigen Christen heute zu einer dialogischen Existenz, zu einem
Leben in Begegnungen und zu Beziehungen in der Lebenswelt. Hermann Schaliick betont
zutreffend, dass Mission sich in Zukunft mehr durch die Fihigkeit zur Relation als durch
einen Drang zur Expansion definieren lassen muss. Sie muss offen sein fiir die Gottes- und
Glaubenserfahrungen, die Spiritualititen und Theologien anderer Menschen und Kul-
turen und fihig sein zu Reziprozitit und Komplementaritit. Nur dann kann sie sich den
Herausforderungen der Zeit stellen. »Mission darf nicht ekklesiologisch und konfessionell
enggefiihrt werden. Sie sucht und findet Gott auch jenseits von Grenzen. «?>

20 Damit ist angespielt auf das Fun-
dament des Glaubens nach 1 Korin-
ther 3,11; auf dem einen Fundament
sind freilich dann verschiedene Ent-
faltungen und Gestaltungen des
Glaubens zulassig.

21 Ein zentrales Problem ist bekannt-
lich die Anerkennung des Amtes des
Papstes, nicht nur fir evangelische
Kirche und Theologie, sondern auch
fiir die orthodoxen Ostkirchen. Denk-
bar ist derzeit nicht eine Gemeinschaft
»unter dem Papst«, sondern allen-
falls mit dem Papst. Dabei waren die
Modalitaten im Einzelnen sorgfaltig
zu prifen.

22 Hermann SCHALUCK, »Ver-
stehen und verstanden werden«.
Mission im Zeichen von Interkul-
turalitat, Pluralismus und Dialog, in:
Herderkorrespondenz spezial 2
(2010), 9-13, Zitat 11.
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Zusammenfassung

Der Beitrag behandelt die unlosbare Verbindung von Mission und Okumene und stellt
in diesem Zusammenhang besonders die Bedeutung der Konferenz von Edinburgh 1910
heraus, blickt in die Geschichte der Mission zurtick, die auch eine schwere Last bedeutet,
und versucht auf dem Hintergrund der Feststellung einer Erniichterung in Fragen der Mis-
sion, aber auch der Okumene einen Ausblick. Die Charta oecumenica fiir die Kirchen in
Europa aus dem Jahre 2001 stellt einen gelungenen verpflichtenden Leitfaden fiir kiinftige
Zusammenarbeit der verschiedenen Kirchen dar, eine solche Verpflichtung wére auch auf
weltweiter Ebene erwiinschenswert.

Abstract

The contribution treats the indissoluble connection between mission and ecumenism,
emphasizing in particular the significance of the Conference of Edinburgh in 1910 in
this context. It looks back into the history of mission, which is also a heavy burden, and
attempts to provide an outlook for the future against the backdrop of the observation that
there is a disenchantment concerning questions of mission, but also of ecumenism. The
2001 Charta Oecumenica for the churches in Europe represents a successful and binding
primer for future cooperation among the different churches. Such an obligation would also
be desirable on a world-wide level.

Sumario

El articulo trata de la unién inseparable entre mision y ecumene. En ese contexto resalta
sobre todo el significado de la conferencia de Edimburgo en 1910, analiza la historia de
la misién, que también es un duro lastre, e intenta finalmente esbozar unas perspectivas,
teniendo en cuenta la autocritica actual en cuestiones de la mision y de la ecumene. La
Charta oecumenica del afio 2001 para las Iglesias en Europa representa una hoja de ruta
obligatoria para la colaboracién ecuménica de las diferentes Iglesias. Seria deseable que
exisistiera una hoja de ruta semejante a nivel mundial.
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Eine andere
Theologie
ist moglich?

4. Weltforum Theologie
und Befreiung,

vom 5. bis 10. Februar 2011
in Dakar/Senegal

Das Weltforum fir Theologie und Befrei-
ung findet seit dem Jahr 2005 alle zwei
Jahre, immer in Verbindung mit dem
Weltsozialforum, statt. Dieses Jahr war die
Hauptstadt Senegals der Schauplatz beider
Foren. Wie das Weltsozialforum ist auch
das Weltforum Theologie und Befreiung ein
vielfaltiges, buntes Treffen unterschiedlicher
Menschen, die von der Uberzeugung geeint
werden »Eine andere Welt ist moglich«, und
die daran auch theologisch arbeiten méchten.
Wie in einem Laboratorium treffen ver-
schiedenartige theologische Erfahrungen
und Methodologien zusammen, konnen
neue Entwicklungen weltweit kennengelernt
und miteinander zur Reaktion gebracht
werden. Das Forum versteht sich als eine Art
Marktplatz, auf dem Theologietreibende aus
der ganzen Welt einander begegnen, sich
gegenseitig befruchten und voneinander
lernen konnen. Anders als bei einem Kon-
gress steht nicht die Erarbeitung einer zen-
tralen Thematik im Vordergrund, sondern
der wechselseitige Austausch. Ob das auch
in Zukunft so bleiben soll, war teilweise
umstritten, aber Projekte zur gezielteren
inhaltlichen Ausrichtung des Forums
erhielten nur wenig Unterstiitzung. Inhalt-
lich standen daher auch sehr verschiedene
Themen im Mittelpunkt, die jedoch alle
einen inneren Zusammenhang besitzen.
Eine Reihe von Theologinnen und Theo-
logen aus aller Welt, vor allem aber aus
Europa und Nordamerika, plidierte fiir
eine Riickkehr zu einer strenger politischen

Methodologie und die Weiterentwicklung
des kritischen Potenzials der Theologie
der Befreiung. Unter dem Stichwort »Das
Imperium tberwinden« formierten sie sich
zu einer Gruppe, die an methodologischen
Elementen zur Identifikation imperialer
und ausschliefender Mechanismen und
ihrer Uberwindung arbeitete. Eine zweite
Stromung diskutierte unter dem Stichwort
»planetarische Theologie« die globalen Her-
ausforderungen, die den Planeten als Ganzen
und das Uberleben der gesamten Mensch-
heit betreffen und suchte nach Maglich-
keiten, darauf theologische Antworten zu
geben. Ob dies in der Form einer welt-
weiten, interreligiésen und tber die kul-
turellen Grenzen hinweg gemeinschaftlichen
»planetarischen Theologie«, wie sie vor allem
von dem panamaischen Theologen José
Maria Vigil vorgestellt wurde, moglich ist,
blieb auf dem Forum sehr umstritten. Eine
Anzahl vor allem jiingerer Theologinnen und
Theologen stellte die Notwendigkeit in den
Mittelpunkt, in der Theologie immer von
den realen, konkreten und damit vielfiltigen
Erfahrungen der Menschen, insbesondere
der Armen, auszugehen. Sie machten
darauf aufmerksam, dass die Vielfalt und
Unterschiedlichkeit der konkreten Lebens-
perspektiven der armen Menschen die Theo-
logie der Befreiung selbst zu einer pluralen,
fragmentarischen und prozessualen Theo-
logie werden lassen, die sich permanent neu
konstruieren miisse, um Verhartungen und
neue Exklusionen zu vermeiden.

Immer wieder wurde die Rolle der
Religionen angesichts der Herausfor-
derungen der gegenwirtigen Welt aus den
verschiedensten Perspektiven beleuchtet.
Sowohl der erhoffte und erwartete Beitrag
der Religionen zur Gerechtigkeit als auch
ihre Verflechtung in Prozesse der Ver-
armung, des Ausschlusses und der Gewalt
wurden in aller Deutlichkeit und mit
grofiem Ernst herausgestellt und teils kon-
trovers diskutiert. Allen Teilnehmenden
gemeinsam war, dass sie die tiefe Uber-
zeugung zum Ausdruck brachten, dass der

zmr | 96. Jahrgang | 2012
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Glaube einen Beitrag zur Befreiung der
Menschen leisten kann. Vor allem aus der
Perspektive der ausgeschlossenen und ver-
gessenen Menschen und im Einsatz fiir sie
konnen die Religionen ihrer Rolle in der
gegenwirtigen Welt gerecht werden. Nach
dem Weltforum werden die Theologien
der Befreiung in aller Welt diese Rolle aller
Voraussicht nach in sehr unterschiedlicher
Weise wahrnehmen, aber mit der gemein-
samen Uberzeugung, dass die Erinnerung
an Jesus von Nazareth Wesentliches zur
Konstruktion »einer anderen moglichen
Welt« beitragen kann.

Das Forum war an zwei Tagen eingebettet
in das gleichzeitig in Dakar stattfindende
Weltsozialforum (WSF). An den zwolf Work-
shops, die auf dem Campus-Gelinde des
WSF stattfanden, nahmen aber leider - auf-
grund zahlreicher organisatorischer Behin-
derungen - nur wenige WSF-Teilnehmer
teil. Eine bemerkenswerte Ausnahme gelang
dem Institut fiir Theologie und Politik aus
Miinster, dessen Delegation einen Work-
shop mit Migrantinnen und Migranten
organisiert hatte, die aus Europa ausgewiesen
worden waren und nun im Vorfeld des WSF
an einer grof angelegten Informationskam-
pagne in den westafrikanischen Landern
teilgenommen hatten. Die politisch-theo-
logischen Reflexionen iiber das Thema
Migration und Menschenrechte wurden auch
von vielen afrikanischen Teilnehmern des
WSF mit Interesse aufgenommen.

Obwohl das Weltforum Theologie und
Befreiung nun zum zweiten Mal in Afrika
stattfand, blieb der beunruhigende Ein-
druck, dass der Kontinent nur schwach
vertreten war. Lateinamerika, Europa
und Nordamerika standen nicht nur bei
den Teilnehmerzahlen, sondern auch
thematisch oft im Vordergrund. Die Ver-
netzung mit muslimischen Theologinnen
und Theologen, die fiir Dakar eigentlich
angezielt war, konnte — nicht nur aufgrund
organisatorischer Schwierigkeiten - nicht
verwirklicht werden. Selbst die aktuellen
Ereignisse um die Aufstinde in Agypten

und Tunesien wurden nur am Rand dis-
kutiert. Diese Marginalisierung Afrikas
auf dem eigenen Kontinent ist duflerst
bedauerlich und sollte fiir die Zukunft
als Herausforderung begriffen werden.
Gerade wenn das nichste Forum aller
Voraussicht nach in zwei Jahren wieder
in Brasilien stattfinden wird: Globale,
planetarische Probleme sind auf die theo-
logische Reflexion aller Regionen und
Kulturen angewiesen. Gerade befreiende
Theologien, die sich um die Zukunft des
Planeten sorgen, miissen um die Betei-
ligung der Ausgeschlossenen ringen, auch
in der Theologie.

Stefan Silber

Zeitgemaf}
und mutig

Zur Griindung
der neuen

Institute in
Vallendar

Zur Griindung der zwei neuen Institute fiir
interkulturelle und interreligitse Begegnung
und fiir Missionswissenschaft méchte ich
der Philosophisch-Theologischen Hoch-
schule Vallendar, ihrer Leitung und vor
allem den beiden Institutsleitern den
Kollegen Dr. Giinter Rif3e und Dr.Dr. Klaus
Vellguth ganz herzlich gratulieren und alles
Gute bei der Umsetzung der gesetzten Ziele
wiinschen. Mit der Einrichtung der beiden
Institute hat die Hochschule eine zeitgeméfe
und mutige Entscheidung getroffen.
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Zeitgemifd

Charles Taylor sieht in seinem grof8en Werk
Das sikulare Zeitalter um 1960 einen Wende-
punkt in der Entwicklung der westlichen
Welt. Was sich seit dem spiten Mittelalter
und der beginnenden Neuzeit ankiindigte,
schldgt heute voll durch. Die grofle Zweitei-
lung der Gesellschaft in eine sikularisierte
und eine nach wie vor religiés orientierte
Biirgerschaft kommt voll zum Tragen. Der
Streit um die Vorherrschaft ist in der Dis-
kussion um eine positive und negative
Toleranz neu entbrannt. Spitestens seit dem
Attentat auf das World Trade Center in New
York am 11. September 2004 ist klar, dass die
Religion nicht stirbt, sondern lebt. Fiir unser
Land hat vor wenigen Wochen der Bundes-
prasident die fiir jeden niichtern denkenden
Menschen erkennbare Tatsache ausge-
sprochen, dass der Islam auch zu Deutsch-
land gehort. Kopftiicher gehéren zum Stra-
Benbild der Grofistidte. Moscheen sind
immer haufiger im Stadtbild zu erkennen.
Es gibt Schulen, in denen der Migranten-
anteil bei 70-80% liegt. Die Krankenhauser
sehen sich den Fragen ausgesetzt, wie mit
nichtchristlichen, aber religios sozialisierten
Patienten und mit sterbenden Muslimen,
Hindus und Buddhisten umzugehen ist.
Zahlreiche Krankenhiuser richten neben
den christlichen Kapellen Riume der Stille
ein.

Wenn das neue Institut fiir interkul-
turelle und interreligivse Begegnung sich
um eine Verortung der Religionen in ihrer
religicsen, gesellschaftlichen und kulturel-
len Bedeutung in Theologie, Sozial- und
Gesundheitswesen, Gesundheitstkonomie
und Pidagogik bemiihen will, signalisiert es
damit, dass interkulturelle und interreligidse
Begegnungen ldngst nicht mehr ein vor-
rangig theoretisches Problem darstellen.
In unserer heutigen Gesellschaft kommt
diesen Fragen vielmehr eine ausgesprochen
praktische und pragmatische Relevanz zu.
Menschen, die in den genannten Bereichen
der Piadagogik und des Gesundheits- und

Sozialwesens tétig sind, brauchen in der
heutigen pluralistischen Gesellschaft Ein-
weisung, Hilfestellung und Begleitung. Man
kann eigentlich nicht genug iiber fremde
Kulturen und Religionen wissen und muss
dabei iiber das Buchwissen und die Lehren
hinausgehen zu den lebensgestaltenden
Formen des Lebens, zu fremden Ritualen,
Symbolen und wortlosen Symbolhand-
lungen, auch zu Kunst und Musik.

Auf der anderen Seite wird das heutige
Engagement nichtchristlicher religitser
Kreise, vor allem der Muslime, aber dann
auch das Auftreten des neuen aggressiven
Atheismus und Laizismus, der bestrebt ist,
alles Religiose, vor allem die religiésen Sym-
bole aus der Offentlichkeit zu verbannen,
zu einer starken Herausforderung fiir die
Christen. Der Angriff auf das Christentum
ist umso stirker, als wir Christen uns nach
wie vor einer Mehrzahl von Privilegien
erfreuen. Populistische Kreise, zumal auch
in unserer Parteienlandschaft, mischen sich
hier ein. In der SPD méchten Mitglieder
einen Arbeitskreis fiir Humanisten und
Laizisten griinden. Die Griinen reden mehr
um das Thema herum, als dass sie Flagge
zeigen. Die deutlichen Stellungnahmen von
Christen wie Annette Schavan in der CDU
und Wolfgang Thierse in der SPD sind zu
begriifien. Umgekehrt sollte man die Klage
des Papstes, die er im gerade erschienenen
Interview-Band von Peter Seewald Licht der
Welt iiber den Religionsunterricht gedufiert
hat, nicht iitberhéren und sehr ernst nehmen.
Er sagt: »In Deutschland hat jedes Kind
neun bis dreizehn Jahre Religionsunterricht.
Wieso dann gar so wenig hangen bleibt, um
es mal so auszudriicken, ist unbegreiflich.
Hier miissen die Bischofe in der Tat ernst-
haft dartiber nachdenken, wie der Katechese
ein neues Herz, ein neues Gesicht gegeben
werden kann.« (169)

Wir sind damit in der heutigen gesell-
schaftlichen Situation gerade auch in der
Theologie herausgefordert, den neuen
Frage- und Problemstellungen Raum zu
geben und das auf eine Weise, dass es nicht
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allein dem internen wissenschaftlichen
und universitdren Diskurs zugute kommt,
sondern sich dort auswirkt, wo das mensch-
liche Leben pulsiert. Es ist nicht zu iiber-
sehen, dass in dieser Hinsicht die binnen-
theologische Situation keineswegs mehr auf
der Hohe der Zeit ist. Das wiederum hat
nicht unwesentlich damit zu tun, dass viel
zu lange einseitig das Abdriften der Gesell-
schaft in sdkularisierte Lebensformen im
Vordergrund der Aufmerksamkeit stand
und die ins Haus stehende Pluralisierung der
religisen Szene tibersehen wurde. Zudem
wird die Férderung des spirituellen Lebens
bis in die Eintibung des Schweigens und
Horens vielfach vernachldssigt.

Mutig

Die Griindung eines missionswissen-
schaftlichen Instituts ist mutig. Denn in
einer Zeit, in der in den deutschen Kir-
chen an vielen Stellen der Riickzug an-
gesagt ist, von Mission, also von Aus-
breitung des Glaubens zu sprechen, ist
mutig. Die traditionellen Pfarreistrukturen
werden praktisch in allen deutschen Dio-
zesen durch neue Grofistrukturen ersetzt.
Kirchen werden geschlossen, umgewidmet
oder abgerissen. Ordenshduser, darunter
bedeutende Abteien wie Weingarten
und Siegburg, Beichtkloster wie das der
Redemptoristen in Bochum konnen
nicht gehalten werden. Der Riickzug von
Schwesternkommunititen wird kaum
noch erwihnt. Anstelle von Intensivie-
rung des Apostolats vor Ort kommt es
zu Ausdinnungen des hauptamtlichen
Personals. Viele unserer dorflichen Land-
schaften sind praktisch einem Prozess der
Repaganisierug ausgesetzt, zumal vieler-
orts ehrenamtlich tatige Laien nicht selten
verprellt werden und frustriert sind. Und
dann heif3t es an der schon zitierten Stelle
des Papst-Interviews zu allem Uberfluss,
es gebe » Berufskatholiken«, »die von ihrer
katholischen Konfession leben, aber in

denen die Quelle des Glaubens offenbar
nur noch ganz leise, in einzelnen Tropfen
wirksam wird« (169).

Aufgerufen wird inzwischen zu einer Neu-
evangelisierung, - was immer sie bedeuten
und worin immer sie bestehen mag. Der
Papst spricht von »Formeln, die grofl und
wahr sind, die aber in unserem ganzen
Denkgefiige und unserem Weltbild keinen
Ort mehr haben, die tibersetzt und neu
begriffen werden miissen« (163f.). Analog
zu den zuvor genannten Praxisfeldern im
sozialen und pidagogischen Bereich exis-
tieren also auch hier neue Praxisfelder. Auch
hier geht es nicht um die historische Auf-
arbeitung vergangener Entwicklungen, nicht
um kritische Analysen theoretischer Art,
sondern darum, Christen vor Ort in ihrer
Uberzeugungskraft und Argumentations-
fahigkeit auszubilden und zu stirken, sie
gleichsam in den verschiedenen Milieus, die
heute bestehen, kampagnefihig zu machen.

Anfang November haben Vertreter der
Deutschen Bischofskonferenz und des
Zentralkomitees der deutschen Katholiken
auf einer Tagung in Bensberg zwei Pro-
jekte beschlossen. Das eine soll sich mit
der Prisenz der Kirche in Staat und
Gesellschaft befassen, das andere mit der
Zusammenarbeit von Priestern und Laien,
u.a. mit Fragen der Gemeindereform und
Gemeindeleitung. Das wiren zweifellos
Schritte in die richtige Richtung.

In postkolonialistischer Zeit steht es
uns in Deutschland aber auch gut an, auf
Erfahrungen in anderen Landern, in Afrika,
in Lateinamerika, aber auch in Frankreich
oder in den osteuropdischen Staaten zu
achten, die schon lange mit weniger Per-
sonal und auch mit weniger finanziellem
Potential leben miissen, dafiir aber vieler-
orts in ihrer materiellen Armut eine iiber-
zeugende spirituelle Basisarbeit aufgebaut
haben.

In seinem Buch Sturm und Sonne.
Christus als Stein des Anstofies in Europa
nennt der dgyptische Jesuit Henri Boulad
drei Griinde fiir die heutige Situation in
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Europa. Daraus ergeben sich entsprechende
Handlungsimpulse.

¢ Theologische Griinde: Radikaler als der
Papst es tun kann, formuliert Boulad: »Es
schmerzt zu erleben, dass fiir immer mehr
Menschen die bisherige Kirchensprache
eigentlich tot ist, zumindest ist sie eine welt-
fremde Fachsprache, die nichts als langweilt.
Also bleibt man fern. Ich verstehe es gut,
bin aber machtlos. Die alte Formelsprache
mit ihrem festen Dogmenanspruch hat mit
den heutigen Existenzfragen rein gar nichts
mehr zu tun.«

¢ Psychologische Griinde: Die Pfarrge-
meinden »miissen vor allem menschliche
Gemeinschaften sein, kleine lebensfreund-
liche Orte des Verstehens, des Mitgefiihls,
aber auch des regen intellektuellen Aus-
tauschs«. In diesem Sinne fordert Boulad
gegen den Trend: Statt der Grofipfarreien
mit 16 ooo Glaubigen sollte es 160 Mini-
Pfarreien zu je 100 Gldubigen mit eigener
Leitung geben. Auch der jetzige Papst hat
1970 als junger Professor noch geglaubt:
Die Kirche morgen »wird als kleine Ge-
meinschaft sehr viel stirker die Initiative
ihrer einzelnen Glieder beanspruchen. Sie
wird auch gewiss neue Formen des Amtes
kennen und bewihrte Christen, die im Be-
ruf stehen, zu Priestern weihen. In vielen
kleineren Gemeinden bzw. in zusammen-
gehorigen sozialen Gruppen wird die nor-
male Seelsorge auf diese Weise erfiillt wer-
den. Daneben wird der hauptamtliche
Priester wie bisher unentbehrlich sein. «

¢ Ein mystischer Grund: »Die institu-
tionelle Kirche erscheint den Besten und
Ernsthaften als zunehmend verduflerlicht.
Das ist faktisch fragwiirdig, aber so wird
sie wahrgenommen und so auch in guten
Medien diskutiert.« Boulad spricht von
einer » Christophobiex, also einer Angst vor
Christus, in Europa. Es besteht kein Zweifel,
dass Benedikt X V1. in dieser Sitution nichts
wichtiger ist, als die Menschen erneut in ein
personliches Christusverhiltnis zu fithren.
Wo nicht zu den heutigen Strukturiiber-
legungen spirituelle Bemiihungen, also die

Eintibung in Meditation, in Schweigen und
Hoéren und eine vertiefte Beschiftigung
mit der Liturgie der Kirche hinzukommt,
geht der Einsatz ins Leere. Es muss immer
auch um Rdume der Erfahrung mit Gott
gehen, um die Begegnung mit dem heute
lebenden Christus, die ihre Fortsetzung
in den Begegnungen mit dem heutigen
Menschen findet.

Die beiden Institute stehen also vor
der Aufgabe, einmal zur Stirkung nach
innen beizutragen, das aber dann mit dem
Ziel, Christen fiir den Umgang mit allen
Menschen in der heutigen Welt vorzube-
reiten und auszuriisten, - das freilich im
Wissen, dass die religiose Erfahrung nicht
so sehr unser Werk ist als das Werk des
Geistes Gottes. Von Leonardo Boff gibt es
das schone Buch mit demTitel Gott kommt
frither als der Missionar. Die Begegnung mit
Menschen auf dem Weg zu Gott, zumindest
auf der Suche nach dem Sinn des Lebens
kann nur gelingen, wenn wir Christen aus
einer personlichen inneren Verbundenheit
mit Christus leben bzw. wenn es uns selbst
ein Anliegen ist, mit Thm unterwegs zu sein,
Nochmals: Menschen anzuleiten, christus-
fahig und christusformig zu werden, und
sie so fiir die Welt zu offnen, in der sie
leben, miisste das Anliegen sein, das die
beiden neuen Institute miteinander ver-
bindet.

Ich wiinsche allen Beteiligten nochmals
Gottes Segen und rufe Thnen, wie es die
Menschen des Ruhrgebiets bei Gelegen-
heiten wie diesen tun, zu: »Gliick auf!«

Hans Waldenfels S]
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Theologische

Abschlussarbeiten

2009 | 2010

Zur Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft
Im akademischen Jahr 2009|2010

Die ZMR verdffentlicht unter diesem Titel
einen jahrlichen Informationsdienst,

der Abschlussarbeiten im genannten Themen-
bereich registriert und auf in Arbeit
befindliche Dissertationen hinweist. Andere
Graduierungen werden insoweit bertick-
sichtigt, als die entsprechenden wissenschaft-
lichen Arbeiten mindestens das Pradikat
»gut« erreicht haben.

Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missionswissenschaft
einschlieBlich der Missionsgeschichte

Religionswissenschaft
einschlieBlich der Religionsgeschichte

Interreligioser und interkultureller Dialog

Theologische Inkulturation
und ortskirchliche Entwicklungen

Theologie der Religionen

Christliche Soziallehre, Kirchen-
und Theologiegeschichte im Kontext
der genannten Themenbereiche

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-
theologischen Lehrstiihlen der Bundesrepublik
Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

Benediktbeuern

Philosophisch-Theologische
Hochschule

Kasongo Ndala, Bruno
Todeserfahrung und Todes-
bewaltigung in der Tradition der
Luba-Shankadi im Kongo und
die Christliche Auffassung von
Tod und Auferstehung. Gegen-
Uberstellung und Versuch einer
moglichen Inkulturation
Doktorat

Prof. L. Bily/ Prof. H. Burkle
Dezember 2009

Frankfurt am Main

Fachbereich Katholische
Theologie der Wolfgang-
Goethe-Universitat

Agbara, Felix Ikeagwuchi
Ethnicity, Religion and
Socio-Political Development in
Nigeria. Towards Inter-Cultural
Hermeneutic and
Religion-in-Dialogue

Doktorat

Prof. Th. Schreijdick/

Prof. J. Wiedenhofer

Februar 2009

Hertl, Michael

Botschaft und

Sendung — Message and
Mission. Eine vergleichende
Untersuchung Uber Anspruch
und Wirklichkeit katholischer
Fernsehprogramme in
Deutschland und den USA
Prof. B. Trocholepczy /

Prof. Th. Schreijcick

Doktorat

Dezember 2009

Okocha, Jude

Justification by Faith in
African and Western Context
Doktorat

Prof. S. Wiedenhofer/

Prof. K. Wenzel

November 2009
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Opara, Hubert Ibe

The Trinity as Communio:
A Model for Church
Collaboration in Nigeria
Doktorat

Prof. S. Wiedenhofer/
Prof. K. Wenzel
Dezember 2009

Wiafe, Eric Kwabena Oduro
Inter-Religious Dialogue and
Cooperation among the Three
Major Religious of Ghana
Doktorat

Prof. Th. Schreijdck/

Prof. Ch. Troll

Februar 2010

Fribourg

Katholisch-Theologische
Fakultéat der Universitat
Freiburg /Schweiz

Biotti, Sarah
Widerstehen am Abgrund.
Feministische Seelsorge bei
gewaltbetroffenen Frauen
und Madchen
Lizentiatsarbeit

Prof. L. Karrer

2009 /2010

Escalante Molina,

Luis Alfredo

Teologia Fundamental y
Globalizacion: Implicaciones
para la praxis cristiana
desde América Latina
Doktorat

Prof. C. Mendoza-Alvarez
2009 /2010

Ingold-Renggli, Brigitta
Franz Rosenzweig. «Die
Liebe zu Gott soll sich in der
Liebe zum N&chsten aussern»
Lizentiatsarbeit

Prof. G. Vergauwen

2009 /2010

Nguyen, Hong Thanh
Regards croisés sur la libération
selon le boudhisme et le salut
selon le christianisme
Lizentiatsarbeit

Prof. A. Nayak

2009 /2010

Niyirora, Marie Alice

Pour une éducation a la

paix du Rwanda. Une réflexion
morale et catéchétique
Lizentiatsarbeit

Prof. B. Bujo

2009/2010

Vasseur, Matthias

Le Christ Jésus, médiateur
unique et universel du salut
Masterarbeit

Prof. G. Emery

2009/2010

Zocchi Fischer, Anita
Beteiligungsgerechtigkeit als
Struktur- und Verhaltensnorm.
Rechte und Pflichten ange-
sichts von Marginalisierung
und Exklusion

Doktorat

Prof. B. Bujo

2009/2010

Graz

Katholisch-Theologische
Fakultat der
Karl-Franzens-Universitit

Antic, Seba

Soziallehre der Kirche (iber
die Armen unserer Zeit
Magisterarbeit

Prof. L. Neuhold
September 2009

Ezeuchenne,

Eliseus Afamefuna
Nkpologwu Masquerade
Initiation and Taxonomy
of Igbo Values
Magisterarbeit

Prof. L. Neuhold

April 2010

Hatzenbichler, Christian
Druiden, edle Wilde oder
finstere Zauberer?

Ein Rekonstruktionsversuch
eines authentischen Bildes der
geistigen und kultischen Elite
der altkeltischen Gesellschaft
vor dem Hintergrund der
ambivalenten Zeugnisse antiker
Literatur

Magisterarbeit

Prof. T. Heimer/

Oktober 2009

Hebesberger, Martina

Der bosnische Islam und sein
europaischer Erfahrungs-
horizont in Geschichte und
Gegenwart

Masterarbeit

Prof. K. Prenner

Juni 2010

Keller, Hella

Evangelikale Bewegungen
und neue Freikirchen.
Christen auf neuen Wegen
zwischen Sakularisierung
und Fundamentalismus im
deutschsprachigen Raum
Masterarbeit

Prof. L. Neuhold

Juni zo10

Khil-Pelzl, Eva

Sozioreligiése Stigmatisierung
im buddhistischen Ladakh. Kas-
tenwesen und Diskriminierung
Masterarbeit

Prof. K. Remele

Januar zo10

Konrad, Antje
Religionswandel dargestelit
an Hand des Baha' i-Religion.
Eine religionsgeschichtliche
Untersuchung mit Offen-
barungstexten

Masterarbeit

Prof. K. Prenner

Januar 2010

Russ-Panhofer, Bianca
»Meine Kaaba ist der Mensch. «
Kultur und Religion der Aleviten
Masterarbeit

Prof. K. Prenner

Mdrz 2010
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Schauta, Markus

Islamisch gepragte heilige
Orte in Agypten — empirische
Fallstudien und historische
Betrachtungen

Masterarbeit

Prof. U. Bechmann

April 2010

Spitzer, Hans

Die Kirche des Ostens
bzw. der Nestorianismus
bei den Mongolen

im 11. bis 14.Jahrhundert
Masterarbeit

Dr. J. Giessauf

Mai 2010

Miinster

Katholisch-Theologische
Fakultat der Westfalischen-
Wilhelms-Universitat

Aquino Paulino, Francisco de
A teologia como inteleccao

do reinado de Deus.

0 método da teologia da
libertagao segundo Ignacio
Ellacuria

Doktorat

Prof. G. Collet

2009

Hoing, Hendrik

Den »stummen Schrei«

der Leidenden héren und
zur Sprache bringen.

Zum Verhaltnis der neuen
Politischen Theologie und
der Theologie der Befreiung
Staatsexamen j

Prof. G. Collet

2010

Lassak, Sandra

Wir brauchen Land zum Leben!
Widerstand von Frauen in
Brasilien und seine Bedeutung
fiir feministische Befreiungs-
theologie

Doktorat

Prof. G. Collet

2010

Trautwein, Anna

Die Rolle der Missionare in
Deutsch-Stidwestafrika vor und
wahrend des Hereroaufstands
von 1904

Staatsexamen

Prof. G. Collet

2009

Vazquez Aguion, Laura

Die »Brevisima relacion « von
Bartolomé de las Casas und die
Bildung einer »leyenda negra«
Staatsexamen

Prof. G. Collet

2009

Innsbruck

Katholisch-Theologische
Fakultat der
Leopold-Franzens-Universitat

Teweldemedhin, Abraham
Menschenrechte in Eritrea.
Eine kritische Anfrage aus der
Perspektive des Kirchenrechts
Doktorat

Prof. W. Rees/Prof. G. Ried|
Juni 2010

Nadakkaviliyil, Ouseph
Chackochan

Warranted Christian Belief in
the Face of Religious Pluralism.
A Study on John Hick and
Alvin Plantinga

Doktorat

Prof. W. Léffler/ Prof. Ch. Jager
Juli 2010

Salzburg

Katholisch-Theologische
Fakultat der
Paris-Lodron-Universitat

Dittrich, Georg

Die Menschenrechte auf
Nahrung und auf Wasser
Magisterarbeit

Prof. G. Putz

August 2010

Kreuzer, Magdalena

Das Ehehindernis der Religions-
verschiedenheit. Rechtshis-
torische Genese und aktuelle
Herausforderung am Beispiel
christlich-muslimischer Ehe-
schlieBungen

Magisterarbeit

Prof.J. Paarhammer

Jdnner 2010

Ritzer, Georg

Interesse — Wissen —
Toleranz — Sinn.
Ausgewahlte Kompetenz-
bereiche und deren Vermittlung
im Religionsunterricht.

Eine Langsschnittstudie
Habilitation

Prof. A. Bucher/Prof. J. Theis/
Prof. B. Porzelt/ Prof. N. Mette
November 2009

Winkler, Ulrich

Wege der Religionstheologie
Habilitation

Prof. H-J. Sander/

Prof. R. A. Siebenrock

Mai 2010

St. Augustin

Theologische Fakultat der
Philosophisch-Theologischen
Hochschule

Adur, Gabriels

Zum Dialog der Befreiung
zwischen Christentum

und Islam.

Eine katholisch-theologische
Perspektive

Diplomarbeit

Prof. M. Uffing SVD

Mai 2010
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Akplogan, Noél

Schutz des ungeborenen
menschlichen Lebens in den
anthropologischen Traditionen
Afrikas in Auseinandersetzung
mit der Lehrmeinung Johannes
Pauls I1. in »Evangelium Vitae«
und seinen Ansprachen auf
den Reisen nach Afrika
Lizentiatsarbeit

Dr. B. Werle SVD

in Bearbeitung

Anuka, Adolphus Chikezie
»Mmanwu« — Concretization

of the Religious Culture of the
1980-People of Nigeria —
Missiological and Inculturational
Considerations

Doktorat

Prof. M. Uffing SVD

in Bearbeitung

Aretz, Bernd

Die Kenosis im Verstandnis von
Klaus Hemmerle im Blick auf
den Dialog mit dem Judentum
Doktorat

Prof. P. Ramers SVD

in Bearbeitung

Liu, Guangdi

Die Kirche als Volk Gottes nach
dem I1.Vatikanischen Konzil.
Die Bedeutung fur die Kirche
in China

Lizentiatsarbeit

Prof. J. Piepke SVD

April 2010

Tang, Yaoguang

Die Relevanz des Christentums

fur die chinesische Gesellschaft.
Einige Aspekte der Problematik
Lizentiatsarbeit

Prof. R. Malek SVD

April 2010

Wien

Wiirzburg

Katholisch-Theologische
Fakultat der Universitat Wien

Heincz, Rainer

Klartraumen. Ein Phanomen
und seine »Anwendung« in den
Religionen

Magisterarbeit

Prof. J. Figl

April 2010

Ortner, Max
Griechisch-rémisches Religions-
verstandnis und Mysterienkulte
als Bausteine der christlichen
Religion

Doktorat

Prof.J. Figl

Dezember 2009

Ohajiriogu, Augustus
Chukwuma

Religion in the context of
African/Ighbo migration.
From the pre-colonial times
to the contemporary period
Doktorat

Prof. J. Figl

Mai zo10

Katholisch-Theologische
Fakultat der Julius-
Maximilians-Universitat

Betz, Andrea
Geschlechterrollen im
interreligiosen Kontext.

Eine gualitativ-empirische
Studie unter christlichen und
muslimischen Jugendlichen
Diplomarbeit

Prof. H-G. Ziebertz
2009/2010

Henkelmann, Lisa

Das Kopftuch im interreligiosen
Kontext.

Eine qualitativ-empirische
Studie unter christlichen und
muslimischen Jugendlichen

in deutschen Schulen
Diplomarbeit

Prof. H.-G. Ziebertz

2009/2010

Maeke, Gregory Musembi
Eine EinfUhrung in die
Entstehung von NAMI, eine
afrikanische monastische
Initiative

Diplomarbeit

Prof. G. Droesser

September 2009

Pohl, Anne Veronica
Bartolomé de Las Casas
in Literatur und Theologie
des 20. Jahrhunderts
Staatsexamensarbeit
Prof. G. Droesser

2009

Taparelli, Jirgen

Bolivien heute —

die Frage nach Entwicklung
Staatsexamensarbeit

Prof. G. Droesser

Juli 2009
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Theologische

Abschlussarbeiten

2010 | 2011

Zur Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft
Im akademischen Jahr 2010|2011

Die ZMR verdffentlicht unter diesem Titel
einen jahrlichen Informationsdienst,

der Abschlussarbeiten im genannten Themen-
bereich registriert und auf in Arbeit
befindliche Dissertationen hinweist. Andere
Graduierungen werden insoweit bertick-
sichtigt, als die entsprechenden wissenschaft-
lichen Arbeiten mindestens das Pradikat
»gut« erreicht haben.

Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missionswissenschaft
einschlieRlich der Missionsgeschichte

Religionswissenschaft
einschlieRlich der Religionsgeschichte

Interreligioser und interkultureller Dialog

Theologische Inkulturation
und ortskirchliche Entwicklungen

Theologie der Religionen

Christliche Soziallehre, Kirchen-
und Theologiegeschichte im Kontext
der genannten Themenbereiche

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-
theologischen Lehrstiihlen der Bundesrepublik
Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

Frankfurt am Main

Fachbereich Katholische
Theologie der Wolfgang-
Goethe-Universitat

Beurle, Klaus

Der Mensch des Herzens.

Eine theologische Deutung von
Gedichten des bengalischen
Mystikers Lalon Shah

Prof. H. Kessler/

Prof. Th. Schreijdck

Doktorat

November 2010

Gomez Rincon,

Carlos Miguel

Interculturality, Rationality and
Dialogue in Search for Intercul-
tural Argumentative Criteria for
Latin America

Doktorat

Prof. Th. M. Schmidt/

Prof. K. Wenzel

Juni 2011

Man, Cecilia Wing Sze
Grave Visitation and Concepts
of Life after Death:

A comparative Study in
Frankfurt and Kong Kong
Doktorat

Prof. H. Kessler/Prof. W. Gantke
Juni 2010

Rotberg, Joachim

Das Bistum Limburg und der
»Auslandereinsatz« 1939-1945.
Seelsorge-Unterbringung-
Beschaftigung

Doktorat

Prof. H. Wolf / Prof. C. Arnold
November 2010

Wieland, Barbara

Kirche und Zwangsarbeit im
Bistum Limburg 1939-1945.
Der Auslandereinsatz im
Spannungsfeld staatlicher und
kirchlicher Vorgaben unter
besonderer Berticksichtigung
der Polenseelsorge und der
Gesundheitsflrsorge
Doktorat

Prof. H. Wolf/ Prof. C. Arnold
November 2010
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Weiler, Birgit

Mensch und Natur in der
Kosmovision der Aguarana
und Huambisa und in den
christlichen Schopfungs-
aussagen

Doktorat

Prof. Th. Schreijcick/

Prof. W. Gantke

Dezember 2010

Fribourg

Katholisch-Theologische
Fakultat der Universitat
Freiburg /Schweiz

Kibamba Mbayo, Delphin
Liturgie romaine chrétienne
du mariage et mariage
coutumier luba — Recherche
d‘une approche inculturée
du rite du mariage
Lizentiatsarbeit

Prof. M. Klockener
2010/2011

Nitrampeba, Francois-Xavier
La reconciliation «palabrique»
pour la paix au Burundi
Lizentiatsarbeit

Prof B. Bujo

2010/2011

Tougnon, Kodjo Messan
La famille, Eglise domestique.
Réflexion théologique et
implications pastorales dans
la perspective de |'Ecclesia

in Africa

Lizentiatsarbeit

Prof. B-D. de La Soujeole
2010/2011

Pfammatter, Damian

Wozu brauchen die Menschen
die Bibel? Die Notwendigkeit
der Bibel nach Martin Buber
Doktorat

Prof. A. Schenker

2010/2011

Graz

Katholisch-Theologische
Fakultat der
Karl-Franzens-Universitat

Buljan, Zdravko

Der interreligiése Dialog
zwischen Christentum und
Islam im Kontext der
Europdischen Union
Masterarbeit

Prof. U. Bechmann

April 2011

Dorflinger, Christina Maria
Judentum und Christentum.
Griinde und Konsequenzen
einer Trennung
Magisterarbeit

Prof. U. Bechmann
September 2011

Emefoh, Ignatius Uchenna
Discrimination of Women

in Igboland (Nigeria).

A Comprehensive and Com-
parative Analysis in Search
of an Ethical Solution
Doktorat

Prof. K. Remele/

Prof. U. Bechmann
Dezember 2010

Gaulhofer, Katharina
Strahlen der Wahrheit oder
Spuren von Christenhand?
Ein kritischer Blick auf das
Popol Vuh als Dokument der
Mayakultur aus religions-
wissenschaftlicher Sicht
Magisterarbeit

Prof. U. Bechmann

Februar 2011

Kovacevic, Dzenita
Islamisches Finanzwesen im
europaischen Kontext
Masterarbeit

Prof. L. Neuhold

April 2011

Ladenhauf, Maria Anna
Queremos paz y justicia
Magisterarbeit

Prof. U. Bechmann

Juni 2011

Lohnert, Markus

»Zahlt es sich aus, eine
Fundamentalistin zu werden?«
Eine religionssoziologische
Auseinandersetzung mit dem
christlichen Fundamentalismus
in den USA bei Frauen vor dem
Hintergrund der »Rational
Choice Theory«

Doktorat

Prof. K. Remele/Prof. T. Heimer|
Mai 2011

Novak, Kurt
Zeitgendssische Sexualethik
in den Abrahamitischen
Religionen.

Eine Religionswissen-
schaftliche Studie
Masterarbeit

Prof. K. Remele

Februar 2011

Peter, Adolf

Christlicher Fundamentalismus
in den USA:

Die Evangelikalen und ihr
Einfluss auf die US-amerika-
nische Politik

Masterarbeit

Prof. L. Neuhold

Februar 2011

Prei3, Christian Peter
Wie und wohin geht der
Mensch, wenn er geht ...
Sterben, Verabschieden,
Bestattungsmaglichkeiten
und -formen von Minderheits-
religionen innerhalb einer
Mehrheitsreligion in der
Steiermark

Masterarbeit

Prof. U. Bechmann
September 2010

Robin, Helfried
Muslime in Deutschland:
Integration des Islam als
politische Aufgabe
Masterarbeit

Prof. L. Neuhold
September 2010
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Tiefengraber, Anita Sonja
Der Kampf der EZLN fur das
indigene Mexiko.

Eine sozialethische Analyse
der Revolution
Magisterarbeit

Prof. L. Neuhold

September 2010

Thazhathukunnel,

Mathew Thomas

A Patoral Theological Approach
to Interreligious Dialogue.

An Empirical Study of Christian-

Muslim Dialogue in Tanzania
Doktorat

Prof. R. Bucher/

Prof. U. Bechmann

April 2011

Wieser, Renate Gabriele
»Fromm bin ich nicht, aber ich
glaube schon ...«
Glaubensdiskurse und religiose
Subjektivierungsweisen katho-
lisch sozialisierter alter Frauen
im 21. Jahrhundert

Doktorat

Prof. R. Bucher/Prof. W. Weirer
Juni 2011

Miinster

Innsbruck

Katholisch-Theologische
Fakultit der Westfélischen-
Wilhelms-Universitat

Buchwald, Melanie

Die Mission der Maristen
auf Bougainville. Geschichte
und Gegenwart
Diplomarbeit

Prof. G. Collet

2011

Salaske, Sebastian
»Zivilisation geteilter Genuig-
samkeit« —

Eine kritische Auseinanderset-
zung mit der vorherrschenden
Konsumgesellschaft und der
sie pragenden Konsumkultur
aus befreiungstheologischer
Perspektive im Anschluss an
Ignacio Ellacuria und Jon
Sobrino

Diplomarbeit

Prof. G. Collet

2011

Werbick, Lucia

»Wort Gottes, das sich in der
Realitat inkarniert«.
Bibelhermeneutische Unter-
suchungen an den Predigten
des Erzbischofs Oscar Romero
von San Salvador
Diplomarbeit

Prof. G. Collet

2010

Zumabakuro Dassah,
Emmanuel

Catholicism at the Crossroad:
The missiological approach of
the early missionaries among
the Dagombas of Northern
Ghana and the consequent
crisis of Faith

Lizentiatsarbeit

Prof. G. Collet

2011

Katholisch-Theologische
Fakultat der Leopold-
Franzens-Universitat

Abissa, Yao Cyrille

Thomas Hobbes au Secours
du Defi de Stabilite des Etats
Africains

Doktorat

Prof. H. Kraml/ Prof. J. Quitterer
September 2011

Lopes, Richard Cajetan
Jesus Christ: Unique Avatar?
Incarnation Christology from
Indian Perspective

Doktorat

Prof. R. Siebenrock/

Prof. B. Repschinski

Oktober 2010

Masangu, Alex

The Locality of the Church.
Small Christian Communities
in Eastern Africa and in the
Catholic Diocese of Tanga,
Tanzania

Doktorat

Prof. F. Weber/

Prof. R. Siebenrock
September 2011
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Mainz

St. Augustin

Katholisch-Theologische
Fakultét der Johannes-
Gutenberg-Universitat

Aldunate Loza, Erika

Die »Virgen de Copacabana« —
Geschichte ihrer Verehrung
und interreligiése Deutung
Dissertation

Prof. J. Meier

in Bearbeitung

Brast, Markus

Julius Kardinal Dépfner und
seine Kontakte zu den Kirchen
des Siidens zur Zeit des Zweiten
Vatikanischen Konzils und
danach

Staatsexamensarbeit

Prof.J. Meier

Juni 2011

Janik, Martin

Die Utopie eines radikalen
Ortswechsels der Kirche:
Vom Calama-Experiment zur
Projektgruppe Industriearbeit
Mannheim-Ludwigshafen
Dissertation

Prof. J. Meier

in Bearbeitung

Zou, Li

Gottfried von Laimbeckhoven
SJ (1707-1787) — der Bischof von
Nanjing im Lichte seiner Korres-
pondenz und der chinesischen
Quellen

Dissertation

Prof. J. Meier

in Bearbeitung

Theologische Fakultit
der Philosophisch-
Theologischen Hochschule

Akplogan, Noél

Schutz des ungeborenen
menschlichen Lebens in den
anthropologischen Traditionen
Afrikas in Auseinandersetzung
mit der Lehrmeinung Johannes
Pauls 1. in »Evangelium Vitae«
und seinen Ansprachen auf
den Reisen nach Afrika
Lizentiatsarbeit

Dr. B. Werle svD

in Bearbeitung

Anuka, Adolphus Chikezie
»Mmanwu« — Concretization
of the Religious Culture of
the 1980 People of Nigeria —
Missiological and Incultura-
tional Considerations
Doktorat

Prof. M. Uffing SVD

in Bearbeitung

Han, Chengbo

Mission in China:
Entwicklungen und Gegenwart
Lizentiatsarbeit

Prof. M. Uffing SVD

in Bearbeitung

Keller, Alexander

Kirche und Staat im Konflikt:
Die katholische Kirche der
Philippinen im Ringen mit dem
Marcos-Regime um Menschen-
rechte, soziale Gerechtigkeit
und Demokratie

Doktorat

Prof M. Uffing SvD

in Bearbeitung

Lan, Shunheng

Ein groRer Missionar in China —
P. Johann Adam Schall von Bell
Lizentiatsarbeit

Prof: M. Uffing SVD

in Bearbeitung

Leite Ferreira, Marcos

Die Beziehung Gott-Mensch
bei Martin Buber wie eine
Begegnung der Liebe zwischen
Gott und Mensch
Lizentiatsarbeit

Prof. M. Uffing SVD

in Bearbeitung

Lyimo, Innocent

The Role of Conscience

and Culture towards effective
Evangelization in Africa
Doktorat

Dr. B. Werle SvD

in Bearbeitung

Mbui, Vinsensius

Gewalt im Namen Gottes?
Islamischer Monotheismus und
die Frage nach dem Verhaltnis
zwischen Religion und Gewalt
Diplomarbeit

Prof. P.Ramers SVD

Januar 2011

Olszewski, Jacek

Marian Zelazek SVD —

ein Lepra-Missionar in Indien
Diplomarbeit

Prof.J. Skrabania SVD

Juni 2om1

Song, Lin-ke

Das Reich Gottes fir das

Reich der Mitte.

Die zentrale Botschaft der
Verklndigung Jesu — Hoffnung
fiir die heutige Gesellschaft
Chinas

Lizentiatsarbeit

Prof.J. Fillenbach SVD

Mdrz 2011

Weimar, Gregor

Das versteckte Christentum in
Japan — die geheime Religion
der berzeugten glaubigen
Laien in Japan zur Zeit der
Isolation

Diplomarbeit

Prof. P.Ramers SVD

in Bearbeitung
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Xue, Jiquan

Sozial-karitatives Engagement
der katholischen Kirche in China
am Beispiel von Lu Baihong
(1857-1937)

Lizentiatsarbeit

Prof. P.Ramers SVD

in Bearbeitung

Sankt Georgen

Philosophisch-Theologische
Hochschule in
Frankfurt am Main

Giizelmansur, Aytac

Gott — Mensch — Vermittlung.
Die Glaubensgrundlehren

der anatolischen Aleviten in
systematisch-theologischer
Reflexion

Doktorat

Prof. Ch. Troll 51/Dr.F.Kérner SJ
Juni 2011

Nkwain, Augustine
Cultural Diversity and its
Challenges to Evangelization
in Cameroon:

A Pastoral Psychological
Appraisal of a Church in a
Multicultural African Society
Lizentiat

Prof. K. Kiefsling/

Prof. M. Sievernich SJ
Dezember 2010

Vallendar

Philosophisch-Theologische
Hochschule £

Balaswamy Madanu
Missionarische Pastoral.
Perspektiven eines interkul-
turellen Vergleichs zwischen
Indien und Deutschland
Doktorat

Prof. K. Vellguth/Prof. M. Probst
2011

Maurer, Yvonne
Heilungswunder. Eingreifen
Gottes, biologischer Glicksfall
oder Volksmythos?

Integrativ pluralistische Studie
zum komplexeren Verstandnis
von Heilungswundern
Doktorat

Prof. D. Nauer/ Prof. G. Rife
2011

Ndlovu, Charles Pumlani
Catholic Moral Teaching in
South Africa. A Dream?

Is the Catholic Moral Solution
failing to eradicate AIDS in
South Africa?

Diplomarbeit

Prof. H. Niederschlag

2011

Nwankwor, Hyacinth
Religious Freedom, the
Bed-Rock of National Unity
in Nigeria

Doktorat

Prof. K. Vellguth/

Prof. H. Niederschlag

2011

Okpalanozie,
Michael Joe Ifeabunike

Christianity, Islam and African.

Traditional Religion in Nigeria
Doktorat

Prof. G. RifSe/ Prof. K. Vellguth
2011

Watteroth, Jens
Missionarische Pastoral
in Deutschland
Diplomarbeit

Prof. K. Vellguth

2010

Wien

Katholisch-Theologische
Fakultat der
Universitat Wien

Asil Tunca, Siileyman
Typologie des Islams
Magisterarbeit

Prof.J. Figl

Mai 2011

Bartsch, Peter

Erkenntnisse Uber Yin und
Yang aus westlichen Quellen.
Versuch einer Annaherung an
ein wesentliches Begriffspaar
unter besonderer Beriick-
sichtigung von Akupunktur-
lehrblichern

Magisterarbeit

Prof. J. Fig!

Oktober 2011

Buru, Puplius Meinrad
Mission als prophetischer
Dialog. Die Entwicklung des
Missionsverstandnisses der
Steyler Missionare seit dem
Generalkapitel von 1982
Diplomarbeit

Prof. J. Figl

September 2010

Udeani, Chibueze C.
Intercultural Hermeneutics
in Understanding Culture
and Religion

Habilitation

Prof.J. Fig!

Mai 2011

Wiirzburg

Katholisch-Theologische
Fakultat der Julius-
Maximilians-Universitat

Schmidt, Anja

Interreligioses Lernen im
gymnasialen Religionsunterricht
als Befahigung zum
interreligiésen Dialog?
Staatsexamensarbeit

Prof. G. Droesser

Februar 2011

Ziegler, Mathias

HIV und AIDS im stdlichen
Afrika.

Ein Uberblick zwischen
Hoffen und Bangen
Staatsexamensarbeit

Prof. G. Droesser
September 2011
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Biicher

Buchbesprechungen

Bergunder, Michael

The South Indian Pentecostal Movement
in the Twentieth Century

Eerdmans Publishing Company/

Grand Rapids 2008, 380 S.

Bei dem vorliegenden Werk handelt es sich um
die englische Ubersetzung einer in Halle angefer-
tigten Habilitationsschrift des heute in Heidelberg
lehrenden Missionswissenschaftlers. Der deutsche
Titel lautete: Die stidindische Pfingstbewegung im
20. Jahrhundert. Eine historische und systematische
Untersuchung (Studien zur interkulturellen Ge-
schichte des Christentums 113), Lang/Frankfurt am
Main 1999. Die fast zehn Jahr spater erschienene
englische Fassung hier anzuzeigen, rechtfertigt
sich vor allem dadurch, dass diese fur die Er-
forschung des Pentekostalismus mustergiiltige und
innovative Regionalstudie nun auch international
flr einen weiteren Kreis von Lesern und Leserinnen
zuganglich ist. Da diese Strémung im weltweiten
Christentum vor allem in den Lindem des Stidens
in einem dynamischen Wachstum begriffen ist,
die akademische Befassung mit diesem Phanomen
aber hinterherhinkt, ist eine solche beispielhafte
Pilotstudie sehr zu begriiBen. Es handelt sich um
eine qualitative empirische Studie, die 1994/95
in Stdindien entstanden ist und auf Interviews
mit 191 Pastoren pentekostaler Gruppierungen
in Stdindien beruht (70 mit jeweils iiber 1.000
Mitgliedern werden aufgelistet). Auf dem Hin-
tergrund einer theoretischen Einbettung des in-
dischen Pentekostalismus, die den urspriinglichen
missionarischen Impetus (auch bei der Glossolalie)
und den Netzwerkcharakter betont, beschreibt
der V. diachronisch die Geschichte des Pentekos-
talismus in den stidindischen Bundesstaaten Kerala,
Tamil Nadu, Karnataka und Andrah Pradesh, der
etwa 20% des Protestantismus ausmacht; die
Katholiken zdhlen Uber die Halfte aller Christen.
Die Ergebnisse der empirischen Studie werden im
zweiten Teil auf dem Hintergrund hinduistischer
und christlicher Volksfrommigkeit systematisiert
nach Themen (religiose Erfahrung, Gebet und
Segen, Endzeiterwartungen), dem »ordo salutis«
verstanden als Phasen (Konversion, Geisttaufe,
Heiligung), Geistesgaben (Heilung, Strafe, Exor-
zismus, Prophetie), Ethik, Dienste (Pastor, Evan-
gelist), kirchliches Leben (Soziales, Finanzen, Got-
tesdienst, Feste, Mission) sowie nach sozialen
Strukturen und ékumenischen Beziehungen. Eine
Schlussbetrachtung erértert das Verhaltnis von
Pentekostalismus und Kontextualisierung. Wert-
voll sind im Anhang die ausgewahlten Biographien
pentekostaler Leiter (255-300), zum Teil aus dem
Hinduismus, doch meist aus anderen christlichen
Konfessionen. Wenngleich auf eine Region Mitte
der goer Jahre beschrankt, hat die Studie doch
exemplarischen Charakter, deren Muster fiir wei-
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tere Studien dienlich sein kann, zumal der Gegen-
stand weitere solide Forschungen braucht. Was
man sich bei kiinftigen Studien freilich wiinschen
wirde, ware eine explizite theologische Ausein-
andersetzung mit dem Phanomen. Das kann im
Rahmen einer Theologie des Heiligen Geistes ge-
schehen oder als ekklesiologische Riickfrage nach
der extremen Fragmentierung der pentekostalen
Welt. Auch bleibt kritisch zu fragen, warum nicht
das ganze Spektrum der in den paulinischen
Katalogen aufgezahlten Geistesgaben zum Zuge
kommt, sondern nur einige wenige Charismen
wie die Glossolalie. Des weiteren sind die sozio-
kulturellen Kontexte mit den blihenden pente-
kostalen Landschaften in Beziehung zu setzen und
die Fragen nach der missionarischen Dimension zu
stellen, d.h. die Frage, ob es sich im Wesentlichen
um konfessionelle Umschichtungen, womog-
lich Doppelmitgliedschaften oder tempordre An-
héngerschaften handelt. Es bleibt also sozial-
wissenschaftlich, religionswissenschaftlich und
theologisch viel zu tun.

Michael Sievernich SJ/Mainz

Uroffenbarung und Daoismus.

Jesuitische Missionshermeneutik des Daoismus.
Eingeleitet, erstmalig herausgegeben,
Ubersetzt und erldutert von

Claudia von Collani/Harald Holz/

Konrad Wegmann

European University Press /

Bochum 2008, 145 S.

Bekanntlich haben sich die ersten Jesuiten bei ihren
Inkulturationsbemihungen in China vor allem dem
Konfuzianismus zugewandt und dabei die beiden
im Volk verankerten Religionen, Buddhismus
und Daoismus, eher vernachlassigt. Claudia VON
CoLLANI, die sich seit langem mit Joaquim Bouvet
SJ und den Figuristen beschaftigt, zeichnet in
Teil | des Bandes in Kirze die geschichtliche Ent-
wicklung nach und flihrt dann in die ersten Uber-
setzungen des Daodejing ein (13-38). Die dlteste
existierende Ubersetzung ins Lateinische wird
heute dem franzosischen Jesuiten Jean-Frangois
Noélas (1669 -1740) zugeschrieben. Harald HoLz,
ein theologisch vorgebildeter Philosoph, geht
in Teil Il den theologischen Traditionen der je-
suitischen Hermeneutik nach (39-68). Ausgehend
von der augustinischen und der mittelalterlich-
thomasischen Trinitats- und Inkarnationstheologie,
bespricht er vor allem auch die zu Beginn der
europaischen Neuzeit auftretenden Bemithungen
um eine natlrliche Religion und das Theo-
logoumenon der Uroffenbarung. Er endet mit Hin-
weisen auf die Nachwirkungen des Daodejing bei
Hegel und Schelling. Zusammen mit dem Sinologen
Konrad Wegmann (1932-2008) fihrt HOLZ in Teil 111

in die Ubersetzung und die Edition des Textes ein
(69-88). Hier verdienen die Ausfilhrungen zu den
Ubersetzungen vom Chinesischen ins Lateinische
und vom Lateinischen ins Deutsche besondere Auf-
merksamkeit. Beachtenswert ist dann die »vorlau-
fige Konkordanz mit Glossar, in dem lateinische,
chinesische und deutsche Grundtermini neben-
einander aufgelistet sind, in einer Reihe von Fallen
aber nur die lateinischen und deutschen Begriffe
ohne chinesisches Aquivalent aufgefiihrt werden.
Ob und wieweit dao und ratio in der angegebenen
Weise verkniipft werden konnen, auch ob ens
und esse undifferenziert im Chinesischen wieder-
gegeben werden miussen, muss der Diskussion
mit chinesischen Fachkollegen tberlassen bleiben.
Jedenfalls zeigt sich in diesem Teil eine nicht
haufig anzutreffende Sensibilitat fir die konkreten
Sprachen. Nach den vorbereitenden Uberlegungen
folgt schlieBlich in Teil IV die deutsche Ubersetzung
des aus dem Chinesischen ins Lateinische Uber-
setzten Textes: »Tao Te Kim — ein chinesischer Text,
in die lateinische Sprache Ubersetzt. EIf Kapitel, aus
dem Buch Daodejing, durch welches bewiesen
wird, daf die Geheimnisse der Allerheiligsten Drei-
einigkeit und des menschgewordenen [Sohnes]
Gottes dem chinesischen Volk einst bekannt ge-
wesen sind« (89-145). Die Bedeutung des Ban-
des liegt zweifellos in der Beschdftigung mit den
verschiedenen Ubersetzungsvorgangen, die einer
theologischen Diskussion und Bewertung voraus-
zugehen hat. Da die Sprachen die wichtigsten
Vermittlungswege im Prozess der Inkulturation
darstellen, verdient der Umgang mit ihnen auch
die erste Aufmerksamkeit. Tatsachlich stehen wir
hier aber nach wie vor in den Anfangen. In diesem
Sinne bietet der vorliegende Band eine auRerst hilf-
reiche Lektiire, die dann im weiteren Verlauf zur
Beschaftigung mit dem im Titel angesprochenen
Problemfeld fuhren kann. Ob aus heutiger Sicht
eher von Uroffenbarung oder von der der Offen-
barung vorausliegenden »naturlichen« Religion
und Gotteserkenntnis zu sprechen ist, ist dann ein
eigenes Thema.

Hans Waldenfels/Essen

Eckholt, Margit/Pemsel-Maier, Sabine (Hg.)
Unterwegs nach Eden.

Zugange zur Schopfungsspiritualitat
Matthias-Griinewald-Verlag/

Ostfildern 2009, 208 S.

Die vorliegende Aufsatzsammlung gibt die Thema-
tik des Okumenischen Frauenkongresses »Unter-
wegs nach Eden. Impulse zur Schopfungsspiri-
tualitat« wieder, der am 8./9. November 2008
vom Deutschen Evangelischen Frauenbund
(DEF) und Katholischen Deutschen Frauenbund
(KDFB) in Augsburg abgehalten wurde. Evan-
gelische, katholische und orthodoxe Theo-
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loginnen und Nicht-Theologinnen kamen dabei
zu Wort. Der thematische Bogen reicht von
alttestamentarischer Exegese Uber dogmatische
Beitrage bis hin zu praktisch gesellschaftlichen
Themen wie Politik, Umwelt, Klimawandel sowie
Geburt und Tod.

Der Kongress wollte nicht in den Disput um
die christliche Schopfungslehre einsteigen, wie
es bei der jungst zuriickliegenden Diskussion
um die »Designer-Frage« nahe liegen kénnte,
sondern Gedanken zu einer neuen »Schépfungs-
spiritualitdt« entwickeln. Schépfung wird hier
gleichgesetzt mit Natur, die immer mehr zu einer
ethischen Herausforderung an die Menschheit
wird, je mehr ihre integre Funktion durch den
modernen Menschen gestort oder sogar zerstort
wird. Dass sich hier christliche Frauen zu diesem
Thema zu Wort melden, verweist in besonderer
Weise auf die spezifisch weibliche Aufgabe, Leben
zu spenden und zu bewahren, die eng mit der
schopferischen Tatigkeit Gottes in Verbindung
steht. Daher ist es nicht verwunderlich, dass das
Thema »Bewahrung der Schépfung « durchgéngig
im Vordergrund steht.

Leider bleibt bei allen Beitragen die Frage, was
eigentlich eine »intakte Natur« inhaltlich ist und
ob man sie naturwissenschaftlich definieren kann,
ohne Antwort. Die »Schopfungsspiritualitit« geht
von der stillschweigenden Préamisse aus, dass das
heutige Okosystem (oder besser noch das vor
dem Zeitalter der Industrialisierung) die von Gott
gewollte Schopfungsordnung ist und vor der Zer-
storung durch den Menschen bewahrt werden
muss. Tritt man fiir den Erhalt des jetzigen Natur-
zustandes ein, ist man auf dem »Weg nach Eden«,
d.h. auf dem Weg zu einem verloren geglaubten
Paradies. Man vergisst dabei, dass die Mensch-
heit seit Anbeginn ihrer Existenz im Konflikt mit
der Natur steht und ihr Uberleben nur auf Kosten
der Natur sichern konnte. Denn die Natur stellt
sich dem Menschen als ambivalente GréRe dar:
auf der einen Seite bietet sie ihm Nahrung und
Schutz, auf der anderen Seite ist sie ihm feindlich
gesinnt und tétet ohne Riicksichtnahme. Der Tenor
der Konferenz erweckt den Eindruck, als ware
die »heile Welt« der Schopfungsgeschichten in
Genesis die »heile« Natur, die die Menschheit
verloren und deren Reste jetzt vor dem Abgrund
stehen. Die Genesis-Erzihlungen einer anfing-
lich heilen Welt sind kaum in unser heutiges
naturwissenschaftliches Weltbild einzuordnen,
denn sie sind kollektive mythologische Bilder der
menschlichen Sehnsucht nach einer heilen Welt,
nicht aber geschichtlich reale Wirklichkeiten in der
Vergangenheit. Wie sehr diese Bilder vom sub-
jektiven kulturhistorischen Umfeld ihres Ursprungs
gepragt sind, zeigen allein die Speisegebote in Gen
1,29-30 (Pflanzen zur Nahrung) und Gen 9,2-3
(Tiere zur Nahrung).

Die theologischen Beitrage dieses Sammelbands
verdienen alle Aufmerksamkeit. Carmen DILLER
prasentiert in ihrem Beitrag »Am Anfang davon,
dass Gott den Himmel und die Erde erschaffen
hat...« eine solide exegetische Darstellung der
alttestamentlichen Schépfungsaussagen (13-30)
aus katholischer Sicht. Erganzend dazu kommt
aus evangelischer Perspektive der Beitrag von
Christiane TIETZ »Gott in der Schépfung « (31-42).
Das protestantische Dilemma von der »verderbten «
und der in Christus »erlosten« Natur kann aber
auch hier nicht aufgelést werden, denn letztlich
kann Gott als der »gute Schopfer« nur durch das
Christusereignis hindurch erkannt werden. Dass
Christus aber schon der Ursprung aller Schopfung
und von Anbeginn der Schépfung in ihr zugegen
ist und damit Gott durch die Natur in Wahrheit
erkannt werden kann (vgl.R6m 1,18-21), scheint
auch heute noch fiir die protestantische Theologie
unannehmbar, was eine gemeinsame Basis fiir
eine Theologie der Religionen erschwert. Dorothea
SATTLER setzt sich in ihrem Beitrag »Gott in der
Schopfung« (43-58) aus katholischer Perspektive
mit dem Problem des Lehramts gegeniiber dem
modernen naturwissenschaftlichen Weltbild aus-
einander, das eigentlich nicht hatte sein miissen,
waren die katholischen Theologen und Pépste
aufgeschlossener filr eine Hermeneutik gewesen,
die den Sinn von Glaubensaussagen gegentiber
naturwissenschaftlichen Erkenntnissen abgrenzen
lehrt. »Anfang« und »Ende« der Welt bilden ein
prasentisches Kontinuum, in dem der Mensch
nach dem Sinn, dem lateinischen »principium«
fragt, in dem Gott der Ursprung und das Ende
ist. Die beiden folgenden Beitrdge von Sabine
PEMSEL-MAIER »Von der Geburt bis zum Tod.
Geerdete Schépfungstheologie aus Frauenper-
spektive« (59-75) und Ursula SCHELL »Das Eva-
bild. Unheilvolle oder heilvolle Uberlieferung fiir
Frauen« (77-95) zeigen theologische Traditionen
und Tendenzen auf, in denen auf Grund der
Schépfungstheologie das Bild der Frau geformt
und ihre Aufgabe bestimmt wurde. Eine »frauen-
orientierte Schépfungstheologie« (73) muss die
Spannbreite des Lebens von der Geburt bis zum
Tod umfassen, sie muss Front machen gegen ein
computergesteuertes Leben, das die Leiblichkeit
der Frau in ein Reagenzglas verfrachtet und das
Schaffen neuen Lebens als »Reproduktion« de-
finiert.

Der zweite Teil des Sammelbands stellt prak-
tische Anwendungen einer »Schopfungsspiritua-
litat« vor, die von der padagogischen Asthetik
bei Margit ECKHOLT »Unterwegs nach Eden.
Schopfungsspiritualitat als Wahrnehmungsschule
und Bildungsprozess« (97-119), tber die globale
Ethik bei Michelle BECKA »Schopfung und Ver-
antwortung. Der Verantwortungsbegriff im Kon-
text einer ékologischen Ethik« (121-136) und Vera
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KRAUSE »Die Schopfung in Frieden lassen. Eine
politisch-theologische Ermutigung zum verant-
wortungsvollen Leben und Handeln in der Einen
Welt« (137-153), das konkrete Wunder der Geburt
bei Hanna STRACK /Johanna VOGT »In jeder Ge-
burt ist der Schopfungsakt sichtbar: Die positiven
Kréafte der Geburt« (155-162), die politische Di-
mension der Verantwortung bei Angelika SIRACH
»Lieben und arbeiten. Schopfungsspiritualitat
politisch« (163-170), Claudia ELIASS / Ursula
SCHELL »Wie Gott das Fremde sammelt und
heimholt, was verloren. Heil und Heilung bei
Hildegard von Bingen« (171-187) und Marina
KIRoUD!I »Der Tag der Schopfung und die Be-
stimmung des Menschen. Eine Initiative der ortho-
doxen Kirche« (189-194), bis hin zu liturgischen
Texten im Beitrag von Diana GUNTNER »Begegnen
und feiern. Schépfung in Liturgie und Meditation «
(195-205) reichen.

Die beiden Beitrage zur Ethik einer Schépfungs-
theologie von BECKA und KRAUSE fassen die
heutige Problemlage sehr treffend zusammen. Man
sollte sich jedoch nicht von einer romantisierenden
Darstellung der indigenen Vélker Stidamerikas tau-
schen lassen, so als ob diese Volker schon immer
die Natur durch ihre »schonende« Lebensweise
bewahrt hatten. De facto wird die Natur im Hoch-
land wie auch im Tiefland Stidamerikas dadurch
geschont, dass diese relativ kleinen Vélker bis heute
eine traditionelle Subsistenzwirtschaft betreiben,
die ihnen das Nétige zum Uberleben bietet. Sie tun
es aber nicht, um die Natur zu bewahren, sondern
weil sie es nicht anders kénnen. Gibt man einem
Indianer eine Motorsdge in die Hand und verspricht
ihm ein Kofferradio, wenn er einen Baum umsagt,
dessen Holz er tiberhaupt nicht braucht, so wird
er es ohne Zégern tun. Im 19. Jahrhundert ent-
stand in Europa der Mythos vom »guten Wilden«,
der sich in seinen urspriinglichen Sitten so ganz
von den verdorbenen zivilisierten Menschen
Europas unterscheiden sollte (Jean-Jacques Rous-
seau). Heute entsteht der Mythos vom »indigenen
Bewahrer der Schopfung«, der zum Vor- und
Leitbild westlicher zerstorerischer Zivilisation
gemacht wird. Es ist illusorisch zu denken, dass
die Menschen einer Grofstadt wie Sao Paulo mit
ihren 20 Millionen Menschen, von denen zwei
Drittel nicht einmal ein »gutes Leben« wie die In-
dianer haben (135), sondern ein erbarmliches Leben
fristen, zur Subsistenzwirtschaft eines Quechua-
oder Aymaravolkes zurtickkehren koénnten. Die
okologische Herausforderung besteht heute darin,
diesen Menschen ein menschenwiirdiges Leben
zu garantieren, und zwar mit Hilfe der Ressourcen
der Natur. Die politische und 6konomische Frage
besteht dann darin, wieweit die Natur ausgebeutet
werden darf, ohne dass sie kollabiert und dadurch
den Menschen noch weiter ins Elend treibt. »An-
thropozentrik « ist nicht pauschal vom Teufel, sie

kann und muss mit der »Biozentrik « Hand in Hand
gehen. Daher ist dieser Sammelband ein Denk-
anstoB fiir jeden, der sich Sorgen um die Zukunft
der Welt und die Verantwortung der christlichen
Kirchen flr diese Erde macht.

Joachim G. Piepke/5t. Augustin

Henkel, Willi /Saranyana, Josep-lgnasi
Die Konzilien in Lateinamerika, Teil II:

Lima 1551-1927

(Konziliengeschichte, Reihe A: Darstellungen)
Verlag Ferdinand Schéningh /

Paderborn 2010, XXV/ u. 306 5.

Nachdem Willi HENKEL 1984 in einem ersten Band
die Konzilien von Mexiko 1555-1897 dargestellt hat,
lasst er jetzt den Band Uber die Konzilien von Lima
folgen. Er selbst behandelt die sechs Provinzial-
konzilien 1551/52, 1567/68, 1582/83, 1591, 1601,
1772/73. Josep-Ignasi SARANYANA hat die Dar-
stellung der Versammlungen des 20. Jahrhunderts
ibernommen, deren Status nicht immer ganz ein-
deutig war. HENKEL folgt einem klaren Schema:
nach einem Abriss der allgemeinen historischen
Rahmenbedingungen behandelt er fir jedes der
sechs Konzilien Vorgeschichte und Einberufung,
Teilnehmer, Verlauf, Ergebnis, d.h. vor allem die
jeweiligen Dekrete und falls es dazu etwas zu sagen
gibt, auch die Nachwirkungen. SARANYANA hin-
gegen bietet eine fortlaufende Erzahlung mit einem
biographischen Exkurs und allerhand Zitaten. Im
Anhang druckt er den Brief Pius'X. an die perua-
nischen Bischofen wegen Errichtung eines Zen-
tralseminars von 1910 und deren entsprechenden
Beschluss von 1911 ab.

Die ersten funf Konzilien stehen im Zeichen
der Rezeption des Konzils von Trient und sind
dem Eifer der Erzbischéfe Jerénimo de Loaysa
(1 u.11) und Toribio Alfonso de Mogrovejo (I11-V)
zu verdanken. Mit Ausnahme des dritten Kon-
zils lie die Teilnahme der Suffraganbischéfe zu
wiinschen (brig. Das lasst sich freilich zumindest
teilweise auf widrige Umstande und die enormen
Entfernungen von bis zu 4000 km zuriickflihren.
Waren sie allerdings vollstdndig versammelt wie
1582, konnten sie betrachtliche Widerspenstig-
keit gegen ihren Metropoliten an den Tag legen.
Dennoch gelang es diesem durch Nachgiebigkeit
ohne Riicksicht auf das eigene Prestige dieses
dritte Konzil zum einzigen wirklich erfolgreichen
zu machen. Die Dekrete des nicht akzeptierten
ersten wurden ersetzt, diejenigen des zweiten
bestatigt und erganzt. Vor allem wurden zwei
Katechismen auf Spanisch, Quechua und Aymara
sowie ein Beichtbuch und ein Predigbuch er-
arbeitet. Das Hauptverdienst daran gebiihrt dem
Jesuiten José de Acosta. Die Beschliisse dieses
Konzils wurden von Sixtus V. approbiert und ge-
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druckt. Insofern diirften sie besser als die (ibrigen
zur Kenntnis genommen worden sein.

Inhaltlich weisen sie den auch in anderen Welt-
gegenden Ublichen Schwerpunkt De vita et hone-
state clericoum auf, zusatzlich aber das Spezial-
problem der Konflikte zwischen den Bischéfen und
den vor allem in der Indianermission tétigen und
zu diesem Zweck mit Privilegien ausgestatteten
Orden. Den Spaniern wird immer wieder einge-
scharft, die Indianer und Afrikaner gerecht und
menschlich zu behandeln, z.B. die ersteren nicht
als Tragtiere zu benutzen und afrikanische Sklaven
nicht an der Heirat zu hindern. Viel Aufwand wird
mit der Bekampfung der indianischen Religion
getrieben, die schlicht als Teufelsdienst galt. Das
Beichtbuch schildert sie bezeichnenderweise aus-
flhrlich! Auf der anderen Seite brauchten die
Indianer kraft papstlichen Privilegs nur einen Teil
der fir die Spanier verbindlichen Feiertage ein-
zuhalten — das hief vermutlich auch, sie konnten
mehr fiir ihre spanischen Herren arbeiten. Aber
sie wurden im Eherecht privilegiert; anscheinend
wurde anfangs sogar bei ihrer traditionellen Ge-
schwisterehe ein Auge zugedriickt. Denn sie galten
als schwach von Verstand und als Neubekehrte
auch schwach im Glauben; daher war es nicht
zulassig, ihnen die Priesterweihe zu spenden. Bei
VerstéBen wie Fernbleiben von der Sonntags-
messe oder Unterlassen der Osterbeichte sollten
sie bestraft werden, anfangs sogar mit Priigeln,
was aber mit indianischen Gepflogenheiten be-
grindet wurde. Filr Spanier war (ibrigens in ent-
sprechenden Fallen eine von weltlichen Behorden
zu verhangende Haftstrafe vorgesehen.

Zwischen 1601 und 1772 gab es ungeachtet
der tridentinischen Vorschrift keine Provinzialkon-
zilien mehr. HENKELS Ausfiihrungen legen den
Schluss nahe, dass Widerstande in der Blrokratie
und Desinteresse des Hofes dafiir verantwortlich
gewesen seien. Doch wie sah es denn damals
mit dem synodalen Leben der Kirche in anderen
Erdteilen aus? Hatte Rom (iberhaupt ein Interesse
daran? Wie dem auch sei — das sechste Provinzial-
konzil jedenfalls wurde auf kéniglichen Befehl
veranstaltet und gehort in den Rahmen der auf-
geklarten Reformen der Bourbonen, durch die
Kirche und Staat birokratisch diszipliniert werden
sollten. Dem entsprach die sorgféltig vorbereitete
Gesetzgebung des Konzils. Nebenbei sollte das
theologische Erbe der unterdriickten Jesuiten
ausgemerzt werden. Jetzt waren Stipendien fiir
Weihekandidaten aus den Reihen der Indios und
Mestizen vorgesehen, von denen aber angeblich
immer noch kaum Gebrauch gemacht wurde.

Erzbischof Mogrovejo wurde im Rahmen der
neuen romischen Reformwelle um 1700 selig-
und heilig gesprochen, denn er hatte es verstan-
den, seine Reforminitiativen unter Umgehung
des Indienrats mit Rom abzustimmen. Aus dem

19. Jahrhundert gibt es nichts zu berichten, aber im
zwanzigsten ging die Initiative dann vom Vatikan
aus. 1899 tagte ein lateinamerikanisches Plenar-
konzil in Rom. Grundlage bildeten die restriktiven
Erkldrungen Pius’IX. und das erste Vaticanum.
Das Verhaltnis Kirche-Staat war auch in den
lateinamerikanischen Republiken kontrovers, die
kirchlichen Finanzen lieRen nach der Unabhangig-
keit zu wiinschen dibrig und die kirchliche Disziplin
sowie die Seelsorge fir die Indios waren nach
wie vor verbesserungsbediirftig. Provinzialkonzilien
sollten aus rémischer Sicht weiterhelfen, vor allem
nachdem ein Brief Pius'X. die Errichtung eines
Zentralseminars flir Peru angeregt hatte. Aber
nun tagten Bischofsversammlungen nicht mehr
unter dem Vorsitz des Metropoliten, sondern unter
demjenigen eines Apostolischen Delegaten. Ein
neues Problem, das jetzt immer wiederkehrte, war
die Ausbreitung des Protestantismus. In der Politik
wurde Zuriickhaltung empfohlen. Das hinderte
aber das Provinzialkonzil von 1927 nicht daran,
sich mit den militanten Cristeros von Mexiko zu
solidarisieren.

Obwohl das Buch sorgfiltig gearbeitet ist,
unterlaufen ihm gelegentlich tberfliissige Wieder-
holungen. AuBerdem ware es sinnvoll gewesen,
im Anmerkungsapparat auf die einschlagigen
Beschliisse des Konzils von Trient zu verweisen.
Die dreizehn Didzesansynoden Mogrovejos hin-
gegen sollten nicht in einer FuBnote versteckt,
sondern im Kontext der Rezeption der Provinzial-
konzilien etwas ausfiihrlicher gewirdigt werden.
Man wisste auch ganz gerne, ob sie die einzigen
geblieben sind. Aber das Stichwort »Didzesan-
synode « taucht nicht einmal im Register auf.
Wolfgang Reinhard/Freiburg im Breisgau

Meynard, Thierry S.J. (Ed.)

Confucius Sinarum Philosophus (1687).

The First Translation of the Confucian Classics
Institutum Historicum Societatis lesu/

Rome 2011, 449 S.

Allgemein gilt die Akkommodationsmethode
als typisches Kennzeichen der Jesuitenmission
des frihneuzeitlichen Chinas. Neben andern
wichtigen Punkten wie indirekte Mission durch
moderne Wissenschaft oder Anpassung an die
flihrende Schicht der chinesischen Gelehrten
beinhaltet sie auch den Punkt Apostolat des
Buches oder der Presse. Bekanntlich wurde die
chinesische Beamtenschaft mit Hilfe eines wohl
organisierten Prifungssystems ermittelt, gepriift
wurde dabei die Kenntnis der Vier Klassischen
und der Finf Kanonischen Biicher, der Sishu
P9 und der Wujing Fi4%. Die Jesuiten, die
Zugang zu China suchten, passten sich daher
diesen Vorgaben an, indem sie zum einen
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wissenschaftliche, theologisch/religiose und phi-
losophische Biicher ins Chinesische ibersetzten
und somit Zugang zu einem verhaltnismalig
groBBen Leserkreis fanden, zum anderen, indem
sie die Klassiker und Kanoniker in europaische
Sprachen Ubersetzten. Dies diente wiederum dazu,
kiinftige Missionare mit den Gedanken und der
Terminologie der Gelehrten vertraut zu machen,
spater aber auch dazu, um in Europa ein be-
stimmtes Bild Chinas zu zeigen.

Vorbildhaft flir die Edition von Texten aus China
wurde das berlhmte Werk Confucius Sinarum
Philosophus sive Sinensis latine exposita ..., das
1687 in Paris von dem Jesuiten Philippe Couplet
(1622-1692) herausgegeben wurde, der als Pro-
kurator der chinesischen Vize-Provinz der Jesuiten
1681 nach Europa entsandt wurde (u.a. wegen der
Liturgie in chinesischer Sprache, vgl. Jeroom HEYN-
DRICKS [ed.], Philippe Couplet, SJ. (1623-1692). The
Man Who brought China to Europe [Monumenta
Serica Monograph Series XXII], Nettetal 1990).
Erstmals wurden mit diesem Buch einem gréfReren
europaischen Publikum drei der vier Klassischen
Blicher Chinas, die man traditionell dem Konfuzius
zuschrieb, in lateinischer Paraphrase vorgestellt,
namlich das Zhong Yong /i (Die rechte Mitte),
das Daxue *% (Die GroRe Lehre) und das Lunyu
s (Gesprache des Konfuzius), wahrend die
Schrift des Mengzi @ (Menzius), der vierte
Klassiker, nicht mit verdffentlicht wurde. (Die
komplette lateinische Ubersetzung aller Klassiker
erschien in der Ubersetzung von Francois NOEL,
Sinensis Imperii Libri Classici Sex, nimirum
Adultorum Schola, Immutabile Medium, Liber
Sententiarum, Memcius, Filialis Observantia,
Parvulorum Schola, e Sinco idiomate in latinum
traducti a P. Francisco Noél Societatis JESU Missio-
nario, Pragae 1711.) Der Herausgeber Couplet filgte
dem noch ein sehr ausflihrliches, zweiteiliges
Vorwort (»Proémialis Declaratio«) bei, das teil-
weise von seinem Mitbruder Prospero Intorcetta
(1626-1696) verfasst war. Darin beschrieb er zum
einen die chinesischen Kanonischen Blicher mit
kurzen Hinweisen auf die chinesische Geschichte,
zum andern diente das Vorwort aber auch als
Apologie der Missionsmethode der Jesuiten und
vor allem Matteo Riccis (1552-1610) in China, die
u.a. mit der Vorgehensweise des Apostels Paulus
auf dem Areopag in Athen verglichen wurde.
Angefiigt ist eine Biographie des Konfuzius samt
Bild (hier auf S.24s), das ihn als wiirdige, pro-
phetendhnliche Gestalt, jedoch in sehr statischer
Haltung zwischen hohen Biicheregalen zeigt. Der
Confucius Sinarum Philosophus stellte zu Ende
des 17. Jahrhunderts eine bahnbrechende Leistung
dar und beeinflusste u.a. das Chinabild Gottfried
Wilhelm Leibnizens betrachtlich. Vor allem aber
leistete Couplet mit der Redaktion an diesem Buch
und seiner Herausgabe einen wichtigen Beitrag

zum Konstrukt des »Confucius« (Konfuzius) in
Europa, der als aufgekldrter, verninftiger und
toleranter Philosoph dargestellt wurde, den man
mit Sokrates verglich, ja bisweilen wurde er zu
einem vorchristlichen Heiligen hochstilisiert.

Der Confucius Sinarum Philosophus, dessen
Herausgabe von Louis XIV finanziell erméglicht
wurde (er wollte damit, ebenso wie mit der Aus-
sendung der sechs »Mathématiciens du Roy« im
Jahr 1685, wohl Beziehungen Frankreichs mit China
initiieren und demonstrieren), stammte keines-
wegs nur von Couplet, sondern war die Frucht
einer etwa hundertjahrigen Ubersetzungsarbeit
der Societas Jesu in China. Schon 1662 war in Jianz-
hang /Jiangxi die Sapientia Sinica mit dem Lunyu
und dem Daxue zweisprachig im Holzblockdruck
erschienen, 1667-1669 dann in Canton /Goa das
Opus Sinarum scientia politico-moralis von Pros-
pero Intorcetta, eine Ubersetzung des Zhong Yong,
ebenfalls zweisprachig (Latein und Chinesisch)
mit chinesischen Schriftzeichen, das Teile der
Vier Klassiker erhielt. Auf diesen Werken baut
der Confucius Sinarum Philosophus auf, wobei
die im Manuskript vorhandenen chinesischen
Schriftzeichen aus technischen Griinden dann doch
nicht gedruckt wurden.

Thierry MEYNARD, der Herausgeber und Uber-
setzer (er lehrt als Associate Professor an der Sun
Yatsen University in Guangzhou [Canton] abend-
landische Philosophie und lateinische Klassiker)
hat sich nicht nur um die Ubersetzung des Vor-
wortes grofRe Verdienste erworben, sondern auch
um die vierteilige Einflihrung zu seiner Uberset-
zung, worin er die historischen, philosophischen
und exegetischen Hintergriinde der Texte und
ihre Interpretation durch die Jesuiten beschreibt.
Wichtig fir die jesuitische Interpretation war
namlich der chinesische Gelehrte Zhang Juzheng
5% i 1 (1525-1582), der GroRsekretar und Tutor des
Wanli & J& Kaisers (reg. 1572-1619) war und dessen
»Exegese«, dargestellt in seinem Werk Sishu zhijie
PO Ef# (Mindlicher Kommentar zu den Vier
Biichern) von 1573, das die Jesuiten und andere
Missionare, angefangen von Matteo Ricci bis ins
18. hinein, flr ihre Interpretation der chinesischen
Klassiker benutzen.

Im Vorwort beschreibt MEYNARD u.a. die ver-
schlungenen Wege, die das Manuskript durchlief
bis es in der Bibliothégue Royale in Paris landete
(die heutige Bibliotheque nationale, Paris). Auf der
50 genannten Konferenz von Canton 1668 /1669,
zu einer Zeit, als bis auf wenige Ausnahmen alle
Missionare aus China ausgewiesen und in Canton
interniert waren, hatten namlich die Jesuiten die
Gelegenheit des Zusammenseins und der er-
zwungenen MuRe benutzt, um an der Uberset-
zung der Texte zu arbeiten. Prospero Intorcetta
sandte schlief3lich seinen Text, die Sinarum scientia
politico-moralis, zum Drucken nach Canton, fertig
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gestellt wurde sein Opus jedoch im portugiesischen
Goa. (Der Text erschien dann auch in: Melchisédech
THEVENOT, Relations de Divers Voyages Curieux,
IV, Paris 1672, 3-25.)

MEYNARD Ubersetzte den Text des zweiteiligen
Vorwortes ins Englische, wahrend anschlieRend
der lateinische Text folgt. Als eigentlicher Text
der Klassiker mit Ubersetzung folgt das Daxue,
das kleinste unter den Klassikern, jedoch nach der
Manuskriptvorlage aus der Bibliothéque nationale
mit chinesischen Schriftzeichen. Weitere Uberset-
zungen und Texteditionen aus dem Manuskript
oder aus dem Confucius Sinarum Philosophus
hatten wohl das Projekt véllig gesprengt. Vorwort
wie Ubersetzungen sind reichlich mit Anmerkungen
versehen. Nicht mit beriicksichtigt wurde auch der
zweite Teil des Confucius Sinarum Philosophus, die
beigebundene »Tabula Chronologica Monarchiee
Sinicee juxta cyclos annorum LX.Ab anno ante
Christum 2952. ad annum post Christum 1683 «
von Couplet, die anhand des 6oer-Zyklus und
der Kaisernamen die chinesische Geschichte ta-
bellarisch darstellt.

Das sehr nitzliche Buch mit neun Bildern
(darunter ein wunderschénes, zeitgendssisches
Portrait des Sizilianers Intorcetta, der mit kiihner
Nase und dunkel glithenden Augen hinter seinem
mdchtigen, dunklen Bart und einem groRen Ficher
hervorblickt), mehreren Registern, Bibliographie
und einer Textkonkordanz, die das Manuskript
und den gedruckten Text vergleicht, sowie einem
ausfihrlichen Literaturverzeichnis, weist auch ei-
nige kleine Fehler auf. Auf S.16, Anm.s50: die
Inschrift jingtian %K wurde den Jesuiten 1675
Ubergeben und nicht 1672 (vgl.S.320 des vor-
liegenden Buches, wo das richtige Datum steht).
In der Bibliographie auf S. 446 muss der Titel des
Manuskriptes von Feliciano Pacheco S.J. (dessen
Vorname fehlt) lauten: »Praxes quaedam discussae
in pleno coetu 23. (und nicht 25) Patrum ... 1668«
zudem erschien das Manuskript auch gedruckt in
den Acta Cantoniensa Authentica (1700). S. 449
muss heilen Historia et disquisitio ... in urbe Kuam
Chiam Fu (statt Kuan Chiam Fu) pro Christiana
fide captivi (statt captives) ... Etwas merkwiirdig
erscheint, dass es zwei voneinander unabhangige
Inhaltsverzeichnisse auf S.1v und .1 gibt, wobei
das erstere nur den eigentlichen edierten Urtext
und das zweite nur den Inhalt der Einfithrung
betrifft, ein einziges wére besser gewesen. Kapitel
4 enthdlt den Unterpunkt 3 (ber die historische
Gestalt des Konfuzius und der alten Kénige, endet
aber sehr abrupt, ohne die alten Konige Chinas
auch nur erwahnt zu haben.

Die Edition des lateinischen Textes der
»Proémialis Declaratio« des Confucius Sinarum
Philosophus sowie ihre englische Ubersetzung ist
zum einen ein wichtiger Beitrag zur interkulturellen
(cross-cultural) Interpretation chinesischer Texte

durch die Jesuiten. Dariiber hinaus stellt das Buch
eine grofse und sehr wichtige Leistung dar, denn
bekanntlich hat Latein keineswegs mehr seinen
friheren Stellenwert als Sprache der Gelehrten,
denn diese Rolle wurde mehr oder weniger vom
Englischen (ibernommen. Leider jedoch finden
die Herausgabe und Ubersetzung solcher Texte
nicht immer die ihnen gebiihrende Anerkennung.
Es ware sehr wiinschenswert, wenn weitere Texte
mit Ubersetzung folgen wiirden, so etwa die
Ubersetzungen des Zhong Yong und des Lunyu.
Doch bei aller Nutzlichkeit: den Charme des alten
Buches in Folioformat emeicht die Neuausgabe
naturlich nicht.

Claudia von Collani/Miinster
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Editorial 163

Neue Religiositit -
Facetten eines Phinomens

gegeniiber dem breiten Aufbrechen von Religion und religiés dhnlichen Bewegungen

sensibel geworden. Zweierlei Beobachtungen dringen sich dabei auf: zum einen,
dass die Hoffnung der Spitaufklirung auf eine Verdringung von Religion durch sikulare
Wissenschaft sich nicht erfiillt hat; zum anderen, dass die neue produktive Religionsfreudig-
keit nicht unbedingt zur Riickkehr der klassischen (in unseren Breiten: »verkirchlichten«)
Religiositit fiihrt, sondern zum Erblithen mannigfacher »neuer Religiositit«. Dass der
Mensch von Natur aus religios ist (Cicero), scheint sich darin erneut zu bewahrheiten. Die
»neue Religiositit« ist zunachst und vor allem Ausdruck ungestillter religioser Sehnsucht.
Sie ist ein schillerndes, mosaik-artiges Phinomen, das zur religiésen Signatur unserer Zeit
besonders gehort, aber in der Religionsgeschichte immer prisent war. Was ist also darin
wirklich »neu«? Neu sind heute vor allem die verschirfte Pluralisierung im globalen Kon-
text, der »nachchristliche« Charakter und der Wandel in der Wahrnehmung.

1 Pluralisierung und globale Vernetzung. Dies ist das dominierende Thema in der Wahr-
nehmung neuer Religiositit. Man kann von einer »interorganisatorischen« Pluralisierung
der Religionen sprechen, sofern die grofien Religionen sich global ausbreiten und dabei eine
Vielzahl von Neugriindungen und Mischformen - nicht zuletzt auch in der Verbindung
von religidsen und weltanschaulichen, theosophischen, esoterischen oder psychologischen
Elementen - entsteht. Es gibt aber auch eine »intraorganisatorische« Pluralisierung, wenn
eine Religionsgemeinschaft sich immer mehr ausdifferenziert. Dies ist bei allen grofien
Religionen der Fall; besonders augenfillig in unseren Breiten ist aber die Pluralisierung im
Wirkungsbereich des Christentums, denn in vielen Formen neuer Religiositit findet man
Versatzstiicke und Transformationen christlicher Religiositit.

2 Nachchristliche Religiositit. Aus christlicher Sicht kann man mit Carsten Colpe
eine dreifache Unterteilung der Religionsgeschichte vornehmen. Demnach gibt es »vor-
christliche«, »nichtchristliche« und »nachchristliche« Religionen. Als »vorchristlich« sind
solche Religionen zu verstehen, die in den Entstehungsprozess des antiken Christentums
eingegangen sind; als »nichtchristlich« solche, die zwar chronologisch betrachtet alter
als das Christentum sein kénnen, dennoch aber nur mit dem »fertigen« - also mit dem
»dogmatisierten« - Christentum infolge christlicher Missionsgeschichte zu tun hatten/
haben (so die asiatischen, die indianischen oder die afrikanischen Religionen). Als
»nachchristlich« gelten schliellich diejenigen, die als Antwort auf das missionierende
Christentum selbst entstanden sind. Der Islam ist das klassische Beispiel einer solchen
nachchristlichen Religion. Nachchristliche Religionen dieser Art wollen das Christentum
»beerbenc, aber sie sind auch Ausdruck von Fremdprophetie und von kirchlichen Versium-
nissen. Vieles an der »neuen Religiositit« ist als nachchristlich zu bezeichnen. Christen
und Kirchen sollten sich dabei auch fragen, was man falsch gemacht hat, welche religidse
Sehnsucht man tibersehen hat und was uns Gott mit der neuen Religiositit sagen will.

3 Wandel in der Wahrnehmung. In der Wahrnehmung neuer Religiositit ist ein Wandel
zu beobachten. Vor wenigen Jahrzehnten wurde sie im Lichte der Wertvorstellungen
herrschender Religion betrachtet. Daher sprach man von »Sekten«, die als problematisch,

S eit der so genannten »Wiederkehr von Religion« Mitte der 198oer Jahre sind wir
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164 Editorial

gefahrlich oder destruktiv eingestuft wurden. Heute ist eher die neutrale religions-
wissenschaftliche oder religionssoziologische Wahrnehmung des Phanomens anschluss-
fahig. Das Lexikon der Sekten, Sondergruppen und Weltanschauungen (1990) tragt in der
neuen Ausgabe diesem Wandel Rechnung, wenn es nun Lexikon neureligidser Bewegungen,
esoterischer Gruppen und alternativer Lebenshilfen (2010) heifit. Und dennoch ist es nach wie
vor geboten, gerade angesichts neuer Religiositit die Wert- und Wahrheitsfrage zu stellen.
Vor einigen Jahren lief im Feuilleton der Neuen Ziircher Zeitung eine Serie zum Thema »Was
ist eine gute Religion?« (Uwe Justus WENZEL [Hg.], Was ist eine gute Religion? Zwanzig
Antworten, Minchen 2007). In den Antworten von Theologen, Philosophen, Religions-
wissenschaftlern, Psychologen, Soziologen und Schriftstellern auf diese Frage wurde die
Ambivalenz von Religion deutlich: ein und dieselbe Religion kann Pathologien entwickeln,
ideologieanfillig und fundamentalistisch werden, Gewalt predigen, zum Fluch fiir die
Menschheit geraten, aber sie kann auch eine gute Religion werden. Ein entscheidendes
Kriterium hierfiir ist, dass eine Religion den freien Diskurs und die selbstkritische Reflexion
fordert. Auch in der »neuen Religiositit« sind wir mit der Frage nach einer guten Religion
konfrontiert. Diirfen sich z.B. »destruktive« Religionsformen auf die Religionsfreiheit
berufen? Darfim religiosen Bereich operierenden destruktiven Organisationen der Schutz
der Religionsfreiheit abgesprochen werden? Was in Frage steht, ist nicht das Recht auf
religioses Dissidententum, heterodoxe Bewegungen oder gar abstruse Religionsformen,
die von den Religionen der Mehrheit der Bevolkerung abweichen, sondern ob die Idee
der Religionsfreiheit unabhéngig von deren Bindung an die Menschenwiirde und unsere
Werteordnung blof3 formaljuristisch interpretiert werden kann, wie dies de facto vielfach
geschieht. Was ist z. B. von einer »Religion« zu halten, in der ein narzistisches Interesse
am eigenen spirituellen Wohlbefinden zum Ausdruck kommt und sozial-caritatives
Engagement oder die Sorge um die Gerechtigkeit weitgehend fehlen, die den Nexus von
Freiheit und Verantwortung ignoriert, die Suche nach moglichst unmittelbaren religigsen
Erfahrungen durch den Einsatz bestimmter Techniken und Praktiken instrumentalisiert,
ins Irrationale und in existentielle Unverbindlichkeit flieht?

Ein kritischer Dialog muss daher die Anerkennung und Respektierung kultureller und
religiser Vielfalt mit der Frage nach einer »guten« Religion verbinden, mit der Frage
nach der Wahrheit und dem »Standpunkt« (Josef Sudbrack / Hans Waldenfels); und dies
mit Ehrfurcht vor dem Gesprachspartner, auch wenn vor manchen Erscheinungen der
»neuen Religiositit« eine solche Ehrfurcht nicht leicht fillt. Gleichwohl ist hier an das
Wort des Zweiten Vatikanischen Konzils zu erinnern: »Der Wunsch nach einem solchen
Dialog, gefiihrt einzig aus Liebe zur Wahrheit und unter Wahrung angemessener Diskretion,
schlief3t unsererseits niemanden aus, weder jene, die hohe Giiter der Humanitit pflegen,
deren Urheber aber noch nicht anerkennen, noch jene, die Gegner der Kirche sind und sie
auf verschiedene Weise verfolgen« (Gaudium et spes 92).

Mariano Defgado
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Die Herausforderung
des Christentums
durch die Neue Religiositit

von Markus Enders

1 Einfiihrung in das Thema und den Aufbau der folgenden Uberlegungen

Im Hauptteil der folgenden Uberlegungen soll eine gleichsam phanomenologische Deutung
des Kerns der »Neuen Religiositit« oder dieser, um mit dem Bayreuther Religions-
wissenschaftler Christoph Bochinger zu sprechen, neuen religiosen Szenerie versucht
werden. In einem ersten Schritt sollen die neuen religiosen Bewegungen aber zunichst
einmal als kompensatorische Reaktionen auf Krisenerscheinungen der gegenwirtigen
Wissensgesellschaft und ihrer im Dienst der Okonomie stehenden Rationalisierungspro-
zesse sichtbar gemacht werden, die nicht nur die beruflichen Arbeits-, sondern zunehmend
auch die privaten Lebenswelten unserer gesellschaftlichen Wirklichkeit bestimmen. Nach
dem Versuch einer phinomenologischen Deutung eines Grundzugs der so genannten
»Neuen Religiositit« als eines Drangs nach Unmittelbarkeit soll in einem dritten und
letzten Schritt die bisherige Reaktion der etablierten christlichen Religionen, d.h. vor
allem der so genannten Amtskirchen, auf die beachtlichen Erfolge der neuen religidsen
Bewegungen allgemein charakterisiert werden, um abschliefend im Anschluss an die
Erfurter Pastoraltheologin Maria Widl einen Vermittlungsvorschlag zu formulieren, der
das positive religiose Potential der »Neuen Religiositit« aufgreift und fiir eine Erneuerung
der christlichen Kirchen nutzbar zu machen versucht.

2 Die Neue Religiositit als kompensatorische Reaktion
auf Krisenerscheinungen der heutigen Wissensgesellschaft und ihrer
Rationalisierungsprozesse

2.1 Zur Entwicklungslogik der modernen Wissensgesellschaft
und ihren Auswirkungen auf die privaten Lebenswelten insbesondere junger
Erwachsener

Warum ist es zu der vielberedeten Wiederkehr des Religiosen' in den westlichen Indus-
triegesellschaften seit den 7oer Jahren des vergangenen Jahrhunderts gekommen - denken wir
nur an die Jugendreligionen in den 1970er Jahren, an die so genannten »New Age-Bewegung«
in den 1980ern und an den »Esoterik-Boom« seit den 1990er Jahren? Mit anderen Worten:

1 Hierzu vgl. Gabriele PONISCH, materialistisch gedeuteten Welt. einer »Ruckkehr der Zauberer¢

»... daf wenigstens dies keine Welt
von Kalten ist ... «. Wallfahrtsboom
und das neue Interesse an Spiritualitat
und Religiositat (Europaische
Ethnologie 7), Wien 2008, 63f:
»Religion und Spiritualitat zahlen zu
den >Megatrends« gerade in der west-
lichen, oft als sakularisiert und

Gerne wird in diesem Zusammenhang
von einer »Wiederkehre des Religiosen
oder der Religion(en) gesprochen und
geschrieben. Oder in Umkehrung des
Weberschen Theorems der
»Entzauberung« der Welt durch die
Sakularisierung von einer »Wiederver-
zauberung« (Bermann 198s), von

(Hemminger 1987) oder von
»Respiritualisierung« (Horx 1993 und
Friesl/Zulehner 1998). Peter L. Berger
diagnostiziert eine »Desakularisierung¢
(1999) und Jirgen Habermas spricht
von der »postsakularen Gesellschaft¢
(2001).«
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166 Markus Enders

Warum haben sich die modernen Wissensgesellschaften entgegen fritherer Prognosen als
extrem religionsproduktiv erwiesen? Die durch die rasante technologische, insbesondere
informationstechnologische Entwicklung beschleunigten Rationalisierungs- und Funk-
tionalisierungsprozesse in allen Bereichen und auf allen Ebenen unserer Arbeitswelten
fiahren bekanntermafien zu einer Objektivierung, Spezialisierung und Partikularisierung aller
Fertigungs- und Kontrollprozesse, um diese immer effizienter und damit 6konomisch erfolg-
reicher zu gestalten. Der Effizienzsteigerungs- und Kommerzialisierungsdruck auf Grund
bestehender Konkurrenzsituationen — das aber heifit: der ékonomische Erfolgs- und Uber-
lebensdruck, der immer stérker auf den modernen Arbeitsprozessen lastet, erzeugt seinerseits
einen Rationalisierungseffekt, der eine zunehmende Beschleunigung aller Arbeitsprozesse
erforderlich macht. Die Halbwertszeit des fiir alle Rationalisierungsprozesse erforderlichen
technologischen Wissens wird immer geringer, der Akzelerationsindex und damit die stindige
Verdnderung aller Arbeitsprozesse um ihrer Effizienzsteigerung willen wiéchst dabei nicht
stetig, nicht kontinuierlich, sondern exponentiell — und ein Ende dieser Entwicklung ist
nicht nur nicht absehbar, sondern systemlogisch auch gar nicht méglich. Diese Entwicklung
bringt nicht nur das Erfordernis einer stindigen Weiterbildung der Arbeitnehmer, sondern
auch ihrer prinzipiell uneingeschrankten Mobilitdtsbereitschaft - zumindest in Leitungs-
und Fithrungspositionen — und zudem das erst kiirzlich in den Medien zu Recht mit dem
Schlagwort »Generation Zeitvertrag« beklagte Phinomen einer erheblichen Zunahme
an temporaren Beschiftigungsverhéltnissen insbesondere junger Erwerbstitiger in allen
Bereichen des Arbeitsmarktes hervor. Dessen negative menschliche und soziale Kehrseite
aber ist eine Zunahme an Unsicherheit, Ungewissheit, Instabilitit, damit auch an innerer
und duflerer Unruhe und somit an personlicher Bindungsunfihigkeit und -unbereitschaft
der davon Betroffenen. Denn wer keinen sicheren Arbeitsplatz und damit Lebensschwer-
punkt mehr hat, sondern immer auf dem Absprung leben muss, wird sich sozial und part-
nerschaftlich nicht so leicht binden und noch viel weniger zur Griindung einer Familie ent-
scheiden konnen und wollen. Die damit bereits angesprochenen Auswirkungen dieser hier
nur grob skizzierten Darstellung einer Grundtendenz der beruflichen Lebenswelten in unserer
Gegenwart auf die privaten Lebenswelten insbesondere unserer jiingeren Mitbiirgerinnen
und Mitbiirger lassen sich, abstrakt formuliert, als Individualisierung, Partikularisierung,
Autonomisierung und folglich Pluralisierung ihrer dufleren Lebensweise, aber auch ihrer
inneren Einstellungen und Uberzeugungen kennzeichnen. Denn die beruflichen Konkur-
renzsituationen in einer zumindest teilweise neoliberalen Marktwirtschaft, in denen sie sich
als Einzelne jeweils zu behaupten haben, zwingen die jungen Erwachsenen bzw. Erwerbs-
tatigen eine Individualisierung als gleichsam »kollektive Norm«?* auf. Um erfolgreich zu sein,
d.h. sich gegen ihre Mitkonkurrenten behaupten und durchsetzen zu kénnen, miissen sie
sich gerade in gehobeneren Positionen als kreativ und innovativ, kurz: als etwas Besonderes
prasentieren. Sie miissen den Anschein zumindest erwecken, in den allermeisten Fillen aber
auch einldsen, eine unverwechselbare Qualititsmarke selbst zu sein, die durch Kreativitit
und Effektivitit iberzeugt. Was aber auf dem Arbeitsmarkt erfolgreich ist, bleibt nicht
sozusagen in den Kleidern derjenigen hangen, die sich hier auszeichnen und Anerkennung
verschaffen. Sie verinnerlichen vielmehr verstindlicherweise diejenigen Verhaltsweisen,
denen sie ihre beruflichen Erfolge zu verdanken haben und die - um nicht missverstanden
zu werden - keineswegs sittlich verwerflich sind, im Gegenteil: Denn das Mafl an Arbeits-

2 Zit.n. Hans-Georg SOEFFNER,
Gesellschaft ohne Baldachin. Uber
die Labilitat von Ordnungsstrukturen,
Weilerswist 2000, 89f.
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disziplin und Anstrengungsbereitschaft, das man normalerweise braucht, um in harten

Konkurrenzsituationen bei gerechten Ausgangsbedingungen, d. h. bei echter Chancen-
gleichheit, erfolgreich sein zu kénnen, stellt zweifelsohne grundsitzlich eine forderungs- und

belohnungswiirdige Tugend dar. Nun wird aber in unseren Arbeitswelten erfahrungsgemaf

auch und sogar in einem erschreckenden Ausmaf ein Durchsetzungswille pramiert, der sich

auf Kosten anderer erhebliche Vorteile verschafft, und zwar meist mit scheinlegalen Mitteln,
nimlich so genannten Tricks, die nicht gegen den Buchstaben, wohl aber gegen den Geist

von Gesetzesbestimmungen verstoflen. Wer sich hier als durchsetzungsfihig und erfolgreich

erweist, der wird noch sehr viel mehr als der beruflich rechtschaffen und redlich Erfolgreiche

dazu neigen, in seinen privaten Lebenswelten einen dhnlichen Selbstbehauptungs- und

Durchsetzungswillen an den Tag zu legen, der wird soziale Beziehungen nur in dem Mafle

und so lange eingehen wollen als sie seinen Interessen niitzlich und zweckdienlich sind. Er

wird im Freundes- und im partnerschaftlichen Bereich primér von der Kosten-Nutzen-
Relation bestimmte temporire Bindungen - im &uflersten Fall noch Lebensabschnitts-
beziehungen - eingehen und sich selbst die Fesseln lebenslanger Verpflichtungen nicht mehr

anlegen wollen, weil sie seine Autonomie viel zu stark einschrénken und sich fiir ihn irgend-
wann einmal nicht mehr als hinreichend effizient und rentabel erweisen kénnten; denn mit

dem Wechsel der eigenen Arbeits- und Lebensverhiltnisse, ja sogar der weltanschaulichen

Ansichten und Uberzeugungen dndern sich natiirlich auch die Optionen der involvierten

Personen, so dass etwa eine Freundschaft oder gar eine Ehe auf Lebenszeit als schlicht nicht

mehr passend, weil in den sich stindig modifizierenden eigenen Lebensentwurf nicht mehr

integrierbar, sondern als Stér- und Hindernisfaktor empfunden werden muss. Sich nicht ein

fiir allemal zu binden und festzulegen, sondern offenzuhalten fiir immer neue und womdglich

bessere Optionen ist daher die Lebensdevise des heutigen postmodernen Menschen.

Wie sollte diese durch die beschriebene Entwicklungslogik der wissenschaftlich-tech-
nischen Zivilisation und der von ihr beherrschten Arbeitswelten nachhaltig bestimmte
gegenwirtig vorherrschende Lebenseinstellung Halt machen vor den religiésen Bediirf-
nissen und dem religiosen Konsumverhalten des heutigen Menschen?

2.2 Zeitgeschichtliche Ziige der »Neuen Religiositit«

Inwiefern konnen die neuen religivsen Bewegungen als eine Reaktion auf diese hier nur
knapp skizzierten gegenwiirtigen Lebensbedingungen tiberhaupt verstanden werden?
Ausgewiesene Kenner der neureligiosen Szene haben gezeigt, dass viele Charakteristika

des gegenwirtigen Zeitgeistes auch Markenzeichen der neuen religiosen Bewegungen sind:
So etwa die Individualisierung und Partikularisierung, bisweilen sogar Atomisierung des
religivsen Konsumverhaltens, die den einzelnen dazu veranlasst, sich fiir die Befriedigung
seiner je individuellen, lebensalter- und lebensphasenvarianten, bisweilen sogar von der
Augenblicksbefindlichkeit abhingigen religiosen Bediirfnisse genau diejenigen Angebote auf
dem religiésen Markt auszusuchen, die diesen jeweils entgegenkommen. Dartiber hinaus neigt
der Religionskonsument unserer Zeit auch dazu, die ihn ansprechenden religiésen Angebote
nach eigenem Gusto beliebig miteinander zu kombinieren, ohne sich um das jeweilige Selbst-
verstindnis bzw. den Wahrheitsanspruch bestimmter religioser Angebote zu kiimmern, weil
er eine ihm vorgegebene existentielle Wahrheit immer weniger akzeptieren will. So ist nicht
nur das allgemeine Sozial-, sondern auch das religiose Konsumverhalten unserer Gegenwart
immer stirker von einer schon sprichwortlich gewordenen Patchwork-Mentalitit bzw. einem
Bricolage- oder einfach Collage-Verhalten gepragt. Formulieren wir es plakativ: Religion ist
im Konsumverhalten ihrer heutigen Kunden zu einem frei wihl- und iiberdies auch zu einem
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beliebig austausch- und kombinierbaren Produkt auf dem Markt der Sinnangebote und
Lebenshilfen geworden. Dem entspricht auch der dezidiert antiinstitutionelle Charakter der
New-Age-Bewegung, in der daher ein prinzipieller Subjektivismus vorherrscht.* Damit geht,
wie schon die vorgenommene Wortwahl deutlich zu machen versucht, eine Okonomisierung
des religiosen Verhaltens einher, das sich dem gegenwirtig zu beobachtenden Trend zu einer
quantifizierenden, mithin verrechnenden Okonomisierung aller menschlichen Kulturleis-
tungen wie {iberhaupt Lebensbereiche verstindlicherweise nicht entziehen kann. Es ist
daher signifikant, dass das vornehmliche Ziel der Lebenshilfe, das von den neuen rehglosen
Bewegungen angeboten wird, »eine Lebensgestaltung unter dem Kriterium des Erfolgs«* ist.
So soll auch die Religion dem Markt und damit dem Geld als dem in seinem Allmachtsstreben
neuen Gott unserer Zeit untertan werden.” Denn in ihren traditionellen Formen miisste sie
ein Anwalt des nicht Verrechen- und Bezahlbaren im menschlichen Leben und damit ein
lebendiger Protest gegen die Alleinherrschaft dieses neuen Gottes sein.

Aber auch die Autonomisierung kann als ein eigenes Merkmal des neureligiésen Kon-
sumverhaltens betrachtet werden.® Denn wie sollte der typisch sidkulare Anspruch auf
totale Selbstbestimmung vor dem religidsen Konsumverhalten des Menschen haltmachen?

2.3 Merkmale der »Neuen Religiositit« als kompensatorische Reaktionen
auf den Rationalisierungs- und Funktionalisierungsdruck
in den beruflichen und privaten Lebenswelten der Gegenwart

Die signifikante Zunahme an religidsen Interessen und Praktiken in unserer Bevolkerung,
insbesondere bei jungen Erwachsenen - im westlichen Teil Deutschlands sehr viel stirker
als im ostlichen Teil auf Grund dessen jahrzehntelanger ideologischer Vergangenheit vor
der Wende - verwundert nicht, wenn man diese »Wiederkehr des Religitsen« als einen
kompensatorischen Reflex auf die skizzierte Entwicklungslogik in unseren beruflichen
Arbeits- und zunehmend auch sozialen Lebensverhiltnissen sehen lernt. Denn durch den

3 Zudieser Glaubwirdigkeitskrise
religioser Institutionen, insbesondere
der christlichen Amtskirchen in der
neureligiosen Szene vgl. das auf
Grace Davie zurlickgehende antiinsti-
tutionelle Motto der neureligiosen
Bewegung »believing without
belonging, d.h. religioser Glaube
ohne Glaubenszugehdrigkeit.

4 Maria WIDL, Sehnsuchtsreligion.
Neue religidse Kulturformen als
Herausforderung fiir die Praxis der
Kirchen (Europaische Hochschul-
schriften Reihe X X111, Theologie 501),
Frankfurt a.M. 1994, 72; vgl. auch
ebd.: »Insgesamt steht aber doch

meistens der Erfolg als Ziel vor Augen:
Erfolg in Beruf und Beziehungen, aus-

gedriickt durch Geld und Familien-
gliick; oder Erfolg in der Selbstent-
faltung, ausgedriickt durch eine neue
Erfahrungswelt [...]. Erfolg mag
keiner der Namen Gottes sein; fir
die NRK (sc. die Neuen Religitsen
Kulturformen) ist er quer durch alle
Zielgruppen und Strémungen ein
wesentliches Kriterium. «

5 Vgl. hierzu auch SOEFFNER, Gesell-
schaft (wie Anm. 2), 89: »Die meisten
der neuen Sinn-Agenturen verstehen
sich als Versicherungsunternehmen —
als Sinn-Ersatzkassen. Als Versiche-
rungspolicen gegen >Sinnverlust« bieten
sie: Gemeinschaft, Traditionen, geord-
nete Freund- und Feindbilder, alte und
neue Biicher, Amtscharismatiker, Er-
weckungspropheten, religiose Virtuosen
und professionelle Heiler«.

6 Andeutungsweise zeigt dies auch
die Analyse in WIDL, Sehnsuchts-
religion (wie Anm. 4), 80: »Insgesamt
zeigt der ganze Markt an Lebens-
Mitteln, Lebens-Hilfen und Lebens-
Spielen, daR die Leute im Rahmen der
NRK ihr Leben und die Verantwortung
fur seine Gestaltung selbst in die Hand
nehmen wollen. Sie greifen dabei

auf solche Hilfsmittel zurlick, deren
freiheitlicher und vielfaltiger Gebrauch
moglichst gesichert ist. «

7 Gottfried KUENZLEN, Die New Age-
Bewegung im Gegenliber zum Gottes-
und Menschenbild des Christentums
(Evangelische Zentralstelle fiir Welt

anschauungsfragen, Information

Nr. 124 11/1994), Stuttgart 1994, 13.

8 Vgl. Joachim MULLER, Auf dem
Weg in ein neues Zeitalter, in: Otto
BISCHOFBERGER/Oswald EGGEN-
BERGER/Carl-A. KELLER/Joachim
MULLER (Hg.), New Age aus christ-
licher Sicht, Freiburg (Schweiz)/Ziirich
1987, 17: » Den Schllissel dazu (sc.zur
BewuRtseinstransformation) bietet
eine der Grundthemen der New-Age-
Philosophie: Der Stoff des Universums
ist Geiststoff. «

9 Medard KEHL, New Age oder
Neuer Bund? Christen im Gesprach
mit Wendezeit, Esoterik und
Okkultismus, Mainz 1988, 28.

10 Vgl. ebd., 23: »das neue Zeitalter
und mit ihm das neue Bewusstsein
kommen unausweichlich. «

11 Vgl hierzu ausflihrlich Christoph
BOCHINGER, »\Wassermann-Zeitalter«:
Geschichte eines modernen Mytho-
logems, in: DERS., »New Age« und
moderne Religion. Religionswissen-
schaftliche Analysen, Gtersloh #1995,
308-339.

12 MULLER, Weg (wie Anm. 8),13.
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beschriebenen Rationalisierungs- und Funktionalisierungsdruck werden religiose Bediirf-
nisse nach Gemeinschaft und Einheit sowie nach Heil bzw. nach Ganzheit zwar nicht
iiberhaupt hervorgerufen, aber doch erheblich verstirkt. Die folgenden Charakteristika der
»Neuen Religiositit« diirfen als solche kompensatorischen Reaktionen gelten:

Der Individualisierung und Partikularisierung heutiger Arbeits- und Lebensweisen und
der ihnen zugrunde liegenden Rationalitétsstrukturen wirkt der fiir die »Neue Religiositit«
so charakteristische Glaube an ein ganzheitliches, kosmisches, iiberindividuelles, integrales
Bewusstsein entgegen, in dem der Gegensatz von Natur und Geist, von Idee und Struktur, von
Subjekt und Objekt iiberwunden sein und das eine heilsstiftende Wirkung auf den Einzelnen
entfalten soll, sofern er sich dieses zu eigen macht. Daher hat sich die »Neue Religiositat«
die Uberwindung des individuellen, des vereinzelnden Bewusstseins und dessen Vereinigung
mit dem allgemeinen kosmischen Bewusstsein gleichsam auf ihre Fahnen geschrieben:
»Ich-Uberwindung, oder auch Transzendierung des ,Ego’ ist ein zentrales Heilsziel des
New-Age-Syndroms.«” Folglich appelliert die New-Age-Bewegung in vielen ihrer fiihrenden
Vertreter wie etwa bei Fritjof Capra oder Marilyn Ferguson an die Fihigkeit des Menschen
zur Transformation seines rationalen bzw. Ich-Bewusstseins mittels bestimmter psycho-
logischer Selbsterfahrungsmethoden und zum teil auch ostlicher Meditationstechniken.
Dabei fungiert die Uberfithrung des rationalen, dichotomischen, vergegenstandlichenden
und deshalb trennend wirkenden Ich-Bewusstseins in ein iiberrationales, ganzheitliches,
alleinheitliches, oft als »integral« bezeichnetes Bewusstsein der ungeteilten Prdsenz des
Ganzen der substantiell geisthaften Welt® und ihres Ursprungs als Leitbild fiir diese Trans-
formation. Der heilsstiftende religiose Akt besteht also fiir die »Neue Religiositét« nicht in
einer conversio des menschlichen Willens wie in den traditionellen westlichen Weltreligionen,
sondern in einer selbstgewirkten Einsicht und Erkenntnis des wahren Zusammenhangs aller
weltlichen Einzeldinge untereinander und mit ihrem jenseitigen Ursprung, dessen Welt-
Immanenz der neureligiose Gnostiker innewird. Als »sanfte Verschworung« bezeichnet
Marilyn Ferguson in ihrem gleichnamigen Kultbuch die hochste religiose Erleuchtungsstufe,
die man iiberhaupt gewinnen kénne. Denn auf dieser Bewusstseinsebene verbinde sich der
solcherart »Erleuchtete« »mit anderen Menschen und ihrem transformierten Bewuf3tsein,
um mit ihnen zusammen die gesellschaftliche Transformation zu bewirken«’. Es liegt auf
der Hand, dass dieses religiose Ziel einer Transformation des Ich-Bewusstseins in ein {iber-
rationales Bewusstsein der universalen Ganzheit und Einheit als eine Gegenreaktion auf die
Vorherrschaft des zweckrationalen Bewusstseins der technisch-instrumentellen Vernunft
im beruflichen und zunehmend auch im privaten Alltagsleben der heutigen Gesellschaft zu
deuten ist. Die von fithrenden Vertretern der New-Age-Bewegung wie Ken Wilber, Joseph
Murphy und Dale Carnegie zu Zauberworten hochstilisierten Schliisselbegriffe wie » Bewusst-
seinsintensivierung oder -erweiterung« und »positives Denken« stehen stellvertretend fiir
diesen Transformationsprozess bzw. sein religioses Ziel. Es kommt erganzend hinzu, dass
fithrende Vertreter der New-Age-Bewegung diesen Entwicklungsprozess und mit ihm den
Ubergang von dem zu Ende gehenden Fische-Zeitalter der grofien Dualismen zu einem neuen
Wassermann-Zeitalter der geistbeseelten Einheit und Ganzheit nicht nur fiir wiinschenswert,
sondern auch fiir unausweichlich'® halten und als schon angebrochen betrachten. Dabei wird
das »moderne Mythologem« des so genannten Wassermann-Zeitalters'' und die von ihm
implizierte esoterisch-astrologische Zeitalterlehre mit ihrem zyklischen Zeitverstindnis in
Anspruch genommen, nach dem die gedankliche Erdachsenverlingerung im Verlauf von
25868 Jahren einmal den ganzen Erdkreis durchlauft, worin genau ein Weltenjahr (oder
Platonisches Jahr) besteht. Die Weltmonate, die ungefihr 2000 Jahre betragen, »sind nach
diesem Verstindnis durch besondere evolutionire Entwicklungen der Menschheit gepriigt«'.
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Wahrend das ausgehende christliche Zeitalter der Fische durch Dualismen gekennzeichnet sei,
wird fiir das beginnende Wassermann-Zeitalter ein Evolutionssprung des Bewusstseins und
dadurch eine neue Humanitit erwartet, die die Menschheit zu einen und allseitigen Frieden
zu stiften vermag. Die Notwendigkeit, mit der die Heraufkunft dieses goldenen Zeitalters
mit seinem neuen Weltbild-Paradigma mit wissenschaftlichem Anspruch behauptet wird,
kann daher als ein nicht einlosbares Heilsversprechen gewertet werden, mit dem die New-
Age-Theoretiker den heutigen Menschen ihre Zukunftsingste durch Vermittlung von Heils-
sicherheit zu nehmen versuchen. Die Enttauschung wird fiir diejenigen, die an ein solches
Versprechen glauben, umso grofer sein. Zum versprochenen goldenen Zeitalter gehort auch
die Heilsverheifung eines neuen Menschen, zu dem sich der jetzige Mensch durch geistige,
meist methodisch erlernbare Akte der Selbstvervollkommung selbst machen kann und
machen wird. Gottfried Kiienzlen urteilt daher zu Recht, dass »der sikulare Wissenschafts-
glaube in dem New-Age-Denken seine Fortsetzung und in gewisser Weise seine Uberhhung
in der These (sc. findet), dafd nun die Wissenschaft selbst in eine religiose Dimension fithre«!®.
Der neue, ganzheitliche und deshalb androgyne Mensch aber tragt nach Auffassung nicht
weniger Theoretiker des New Age selbst géttliche Ziige, die der alte Mensch nur in sich selbst,
in den Tiefen seiner Seele, zu entdecken und sich zu erschlieffen brauche, um zum neuen
Menschen zu mutieren. Dieses Gottliche im Menschen aber sei nichts Individuelles und auch
nichts nur dem Menschen Eigenes, sondern z.B. nach Capra das interreferentielle Selbst-
steuerungs- und Selbstorganisationssystem von Natur und Kosmos, von dem der Mensch
nur ein Teil sei. Dass dieser kosmische oder transpersonale Pantheismus dem christlichen
Verstindnis der Welt als Schopfung Gottes durchaus entgegengesetzt ist, sei hier nur am
Rande angemerkt. Dabei wird eine positive Entwicklung zu sehr viel mehr Gliick und Heil
hin nicht nur dem Einzelnen, sondern auch der Menschheit als ganzer versprochen, was
Labsal und Ohrenschmaus fiir alle Leidenden, Unterdriickten und Entrechteten sein soll.
Auch dieser soziale Utopismus der »Neuen Religiositit« hat als eine irdische Heilsverheiffung
den Charakter einer Sikularisierung der christlichen Hoffnung auf eine absolute Zukunft des
Menschen im Reich Gottes. Er soll den heutigen Zukunftsingsten ebenso entgegenwirken
wie die Botschaft vom neuen Menschen.

Es ist ganz offensichtlich, dass von dieser Heilsbotschaft des ganzheitlich-kosmischen
Bewusstseins und seiner Vorherrschaft im kommenden Wassermann-Zeitalter die von
unseren beruflichen und meist auch privaten Alltagswelten weitgehend enttauschte urmensch-
liche Sehnsucht nach Einheit mit allen anderen Menschen und Lebewesen im Kosmos ange-
sprochen werden soll und dass zweitens auch das genuin religise Bediirfnis nach Erneuerung
und Reinigung, nach Transformation und Vervollkommnung der Seele von der »Neuen
Religiositit« in einer Weise, ndmlich durch Selbsterlésung des Menschen, aufgegriffen wird,

13 KUENZLEN, New Age Bewegung Kosmisch — Géttlich - Alleins — Neu-

(wie Anm. 7), 20; vgl. ebd.: »So laRt religios — Okologisch usw. Sicherlich
sich summieren, daf® die New-Age- aber wird eine Weltanschauung sicht-
Bewegung dem Unbehagen an der bar, die durch ihre Geschlossenheit
Moderne und dem Zweifel an ihren besticht und fasziniert. Erfahrung —
sakularen Gewilheiten zwar Stimme Physik - Psychologie — Sehnsucht
verleiht, aber doch vielfach im Banne flieBen in einer tief-menschlichen In-
des alten Paradigmas verbleibt. « brunst zusammen. Form und Inhalt
14 Josef SUDBRACK, Neue dieser Gesamtsicht entsprechen sich,
Religiositdt. Herausforderung fur die Methode und Ziel werden eins. «
Christen, Mainz +1990, 45f; vgl. auch Zur Charakterisierung dieser »Neuen
ebd., 47: »Das Phanomen der »Neuen Religiositat« vgl. auch und vor allem
Religiositate hat in aller Vielfalt den- das diesbeztgliche Standardwerk

noch viele gemeinsame Zlge. Um die von BOCHINGER, »New Age« und
Namensgebung zu streiten, ist miBig: ~ moderne Religion (wie Anm. 11).
Mystisch — Religios — Transpersonal —
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die dem Autonomiestreben des heutigen Menschen sehr viel mehr entgegenkommt als etwa
die christliche Botschaft von der Erlosung des Menschen durch einen Mensch gewordenen
Gott. Dies diirfte ein wichtiger Erklirungsgrund fiir die oft grofere Attraktivitit neureligioser
Bewegungen fiir die heutigen Zeitgenossen im Vergleich zum Christentum sein.

Doch es gibt noch einige weitere Ziige der »Neuen Religiositat«, auf die der bekannte Jesuit
Josef Sudbrack in seiner hochst informativen Monographie Neue Religiositit. Herausforderung
fiir die Christen hingewiesen hat: »Einheit und Ganzheit, dynamisches Transzendieren;
Uberschreiten von personaler Begegnung und Liebe in ein Einheitsgefiihl; Widerspiegeln
des kosmischen Makrokosmos im Mikrokosmos der menschlichen Erfahrung; Hervorheben
des Emotionalen und Intuitiven und auch der Synkretismus von Religion, Mythologie und
Psychologie.«'* Diese Merkmale der »Neuen Religiositat«, die Sudbrack wiederholt nennt,
werden von ihm noch erginzt um ein weiteres wichtiges Merkmal: das der Bevorzugung
der emotionalen und intuitiven gegeniiber den rationalen und intellektuellen Kriften des
Menschen, die schlieflich sogar zu jenem Phinomen fiihrt, das Sudbrack die »Sucht nach
Erfahrung« nennt. In dieser pejorativen Ausdrucksweise wird eine negative Wertung des
Phinomens deutlich, die Sudbrack nicht niher begriindet, die aber in der »Neuen Religiositit«
ein fundamentum in re hat und sogar deren tiefste Motivation anzeigt, die ich den »Drang
nach Unmittelbarkeit« nennen méchte. Was ist damit gemeint? Zunéchst einmal: Mit »Sucht
nach Erfahrung« méchte Sudbrack ein Ubermaf} an Verlangen nach eigener unmittelbarer
Anschauung derjenigen Krafte und Méchte bezeichnen, von denen sich die Anhédnger der
»Neuen Religiositit« Heilung und Hilfe versprechen. Denn mit »Erfahrung« ist stets ein
moglichst unmittelbares Wahrnehmen, mithin Anschauen dessen konnotiert, was »erfahren«
werden soll. Hinter der »Sucht nach eigener religiéser Erfahrung« steht also ein ungeord-
neter, weil malos gewordener Wille zum unmittelbaren Wahrnehmen desjenigen, wovon
sich das religivse Subjekt Heil und Gliick verspricht. Doch wie kommt es zu dieser Fehl-
steuerung des menschlichen Willens, die ihn etwa zum Erkennen- und Beherrschenwollen
okkulter Phanomene und zur Anwendung magischer Praktiken bzw. {iberhaupt dazu bewegt,
sich der Quellen seines religiosen Heils selbst bemichtigen zu wollen? Denn nach einem
alten und gut begriindeten Axiom stellt jedes sittliche Fehlverhalten eine Perversionsform
einer urspriinglich und wesenhaft guten Willensbestimmung dar. Mir scheint, dass sowohl
in der von Sudbrack als fiir die »Neue Religiositit« charakteristisch genannten Sucht nach
religioser Erfahrung, d. h. in einem mafllosen und daher ungeordneten Konsumierenwollen
religiéser Heilsquellen, als auch und vor allem in dem Versuch, das Ubersinnliche unter die
eigene Kontrolle zu bringen und nach eigenem Wunsch und Willen zu gestalten bzw. zu
manipulieren, ein Grundzug zum Vorschein kommt, den ich mit Bedacht den »Drang nach
Unmittelbarkeit« nennen méchte. Was ist damit gemeint?

3 Der »Drang nach Unmittelbarkeit« als das Movens der »Neuen Religiositit«

Der Kern des genuin religivsen Bediirfnisses, das allerdings nicht jeder Mensch von
Natur aus besitzt, so dass auch nicht jeder Menschen seinsnotwendigerweise religios ist,
besteht meines Erachtens in der Sehnsucht nach Erfahrung einer eigenen unmittelbaren
Anwesenheit bei prinzipiell allem Lebendigen, und zwar erstlich bei Gott, dann auch
bei sich selbst und bei den mitmenschlich Anderen, ferner bei den reinen, geschaffenen
Geistwesen und auch bei den nicht geistbegabten Lebewesen. Dieses genuin religidse
Bediirfnis nach, um es abstrakt zu formulieren, universaler All-Einheit und reiner, nicht
tiberginglicher Gegenwart scheint sich mir in der so genannten »Neuen Religiositit« in
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einer neuen, den Geist unserer heutigen Lebenswelten charakteristisch widerspiegelnden
Weise zu artikulieren und zu manifestieren. Das Neuartige an dieser »neureligidsen«
Auflerung des wesenhaft religiosen Bediirfnisses nach Unmittelbarkeit als der Erfahrung
einer unmittelbaren Anwesenheit bei allem Lebendigen, insbesondere bei Gott und den
Menschen, scheint mir der einem ichbezogenen und daher unweigerlich vereinzelnd
wirkenden Haben- und Verfiigenwollen entspringende, ungeduldige Drang zu sein, mit
dem man religiose Erfahrungen, die um des gesuchten Heiles willen einen unmittelbaren,
d.h. einen moglichst nicht mehr reflexiv vermittelten, Charakter besitzen sollen, selbst
herbeizufithren, um nicht zu sagen: herbeizuzwingen versucht; und dies mittels zahlreicher
Techniken und Praktiken, die, sei es zur Selbsttherapie, sei es zur Fremdtherapie, eingesetzt
werden, um den erwiinschten Erfolg zu erzielen. So pervertiert das genuin und daher an
sich gute religivse Bediirfnis nach Unmittelbarkeit in einen » Drang nach Unmittelbarkeit«.
Dieser Drang nach Unmittelbarkeit spiegelt daher zum einen das oben charakterisierte
allgemeine religiose Konsumverhalten unserer Zeit wider, welches wir mit Etiketten wie
Individualisierung und Partikularisierung, Autonomisierung und nicht zuletzt auch Oko-
nomisierung gekennzeichnet haben. Denn dieser Drang nach Unmittelbarkeit hat auch den
Charakter eines am vorgestellten religiosen Eigennutzen orientierten religionspraktischen
Verhaltens, da er sich jeweils selbst den eigenen maximalen Heilsvorteil zu verschaffen sucht.
Es ist daher keineswegs Zufall, sondern konsequent, dass die »Neue Religiositit« keine
religios motivierte Armenfiirsorge und iiberhaupt keine Form von karitativer und sozialer
Titigkeit ausgebildet hat. Auch wo sie expressis verbis Wohlergehen und Heil fiir alle will,
herrscht in ihr doch de facto und in praxi ein selbstzentrierter Heilsegoismus vor. Zum
zweiten diirfte dieser »Drang nach Unmittelbarkeit« auch alle anderen charakteristischen
Ziige der »Neuen Religiositit« erklirbar machen, wie im Folgenden gezeigt werden soll.

Wir haben bereits gesehen, dass der fiir die »Neue Religiositat« charakteristische » Drang
nach Unmittelbarkeit« ihre Sucht nach personlicher religioser Erfahrung erklirt, die
dazu fiihrt, dass sie nur diejenigen Vollziige als »religios« anerkennen will, die auf eine
moglichst unmittelbare - je unmittelbarer, um so authentischer und besser - Erfahrung
{ibernatiirlicher Krifte und Machte zuriickgehen."” Die »Neue Religiositéit« erhebt daher
tendenziell die personliche religiése Erfahrung des Einzelnen zur einzig legitimen Quelle
seiner religidsen Uberzeugung.

15 Zur >Erfahrungssuchtc bzw.
»Sucht nach Erfahrunge als einem
wichtigen Merkmal der »Neuen
Religiositat¢ vgl. SUDBRACK, Neue
Religiositdt (wie Anm. 14), 203: »Auf
den Bereich der »Neuen Religiositat«
Ubertragen besagt dies: Wenn Er-
fahrung allbestimmendes Grund-
kriterium der Religiositat ist, wird
der Erfahrungshunger leicht in eine
»Erfahrungssucht« umschlagen. Denn
auf Erfahrung soll ja alles und jedes
aufbauen. lhr Ausbleiben kann leicht
als personaler Mangel von ethischer
Relevanz umgedeutet werden. Die
Frage muf sich stellen, ob dann

eine Erfahrungssucht nicht dhnliche
Wirkung haben kann wie auch

die Drogensucht; jedesmal geht es
doch um die Absolutsetzung von
Erfahrung.«

16 Diese Diagnose geht auf ebd.,
210, zurick.

17 Ebd., 213; vgl. ebd.: »Die gnos-
tische Versuchung des Christentums,
die Erfahrung der Schuld von der
Ebene des Willens auf die des Ver-
standes und der Erfahrung zu legen,
spiegelt sich in fast allen diesen
Schriften. Die Adam-und-Eva-Siinde
wird z.B. zu einem (notwendigen)
Durchgang des Menschen aus einem
primitiven Urzustand durch reflek-
tiertes Wissen (Baum der Erkenntnis)
hin zur voll-bewufSten Personlich-
keit; oder sie wird zum (notwendigen)
Ubertritt des Menschen aus para-
diesischer Freiheit in die Welt der
Zivilisation. «

18 Vgl. hierzu auch ebd., 134: »Die
Auflasung der religiosen Ich-Du-
Spannung zur (bergreifenden Einheit
aber ist ein gemeinsamer Zug der
»Neuen Religiositat<«.
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Der sich in dieser Sucht nach Erfahrung manifestierende Drang nach Unmittelbar-
keit scheut folglich auch die rationale Erhellung und Verantwortung religidser Vollziige,
so dass er im Bereich des Religiosen anstelle der sittlich verantworteten und damit auch
durch Griinde rechtfertigbaren Entscheidung die gleichsam narkotisierende Wirkung der
moglichst unmittelbaren Erfahrung eines die Subjekt-Objekt-Spaltung unseres verstandes-
mifligen Alltagsbewusstseins iibersteigenden Einsseins mit dem Ganzen der Wirklichkeit
sucht. Daher steht die »Neue Religiositit« zumindest in der Gefahr, den unbedingten
Ernst personlicher Entscheidungen, und zwar nicht nur im religiosen Bereich, in blofle
»Erfahrung« aufzulosen.'® Aus dieser zumindest tendenziell feststellbaren Flucht ins
Irrationale innerhalb der »Neuen Religiositit« resultiert daher auch deren existentielle
Unverbindlichkeit und folglich auch ihre »gnostische Tendenz« »zur Verharmlosung von
Schuld und Siinde«".

Der Drang nach Unmittelbarkeit erklart auch die grundsitzliche Bevorzugung der
emotionalen und intuitiven gegeniiber den rationalen und intellektuellen Kriften des
Menschen in der » Neuen Religiositat«. Denn im Unterschied zu der Differenzen setzenden
bzw. bestehende Differenzen vergegenwirtigenden Wirkweise des rationalen und reflexiven
Denkens sind die Krifte des Gefithls und der Intuition gleichsam Wahrnehmungsorgane
des Einfachen und Einheitlichen und suchen daher auch eine moglichst enge Verbindung
und weitgehende Vereinigung mit dem herzustellen, worauf sie gerichtet sind. Sie sind
daher konsequenterweise die von der »Neuen Religiositit« besonders geschitzten und
gebrauchten Vehikel, mittels derer man méglichst unmittelbare Einheitserfahrungen selbst
herbeizufiithren sucht, um sich an ihnen gleichsam berauschen und in diesem Rausch die
immer unertriglicher werdende Wirklichkeit unserer beruflichen und zunehmend auch
privaten Alltagswelten so weit wie nur irgend moglich hinter sich zu lassen. Daher hat
auch die Rezeption sowohl der als Erfahrungsreligionen geltenden 6stlichen, insbesondere
buddhistischen Heilswege als auch die in synkretistischer Vereinnahmung missverstandene
Mystik der westlichen monotheistischen Weltreligionen, d.h. die christliche Mystik, die
islamische Sufik und die jiidische Kabbala, Hochkonjunktur in der »Neuen Religiositét«.
Ungestiim ist ihr Drang nach Unmittelbarkeit in beiden Richtungen, d. h. sowohl in sozialer
Hinsicht als auch in Bezug auf das Selbstverhiltnis des je einzelnen. Denn im Verhiltnis
zu dem mitmenschlich Anderen sucht die »Neue Religiositat« weniger das achtungsvolle
und liebende Verstindnis seiner besonderen, individuell-einmaligen Personlichkeit; sie
tendiert vielmehr zum stindigen Uberschreiten des personalen Begegnungsraumes auf ein
das jeweilige Erfahrungssubjekt beseligendes, weil entgrenzendes, transpersonales Allein-
heitsgefiihl hin.'® Dieses angestrebte und doch nie ganz erreichte, weil meist aus eigener
Anstrengung gewollte, gleichsam »eshafte«, d. h. unpersonliche Einheitsgefiihl verbindet
sich nicht selten mit einem kosmischen Bewusstsein der Wesensverwandtschaft nicht nur
alles Lebendigen, sondern alles Wirklichen tiberhaupt, bzw. einem holographischen oder
holonomischen Weltbild, dem zufolge das Ganze der Weltwirklichkeit in allen seinen
Teilen real anwesend ist und daher alles vielheitlich Erscheinende wesenhaft mit- und
untereinander verbindet. Die Durchdringung der angeblich nur die Oberfliche der Wirk-
lichkeit bestimmenden Besonderung und Vereinzelung der Wesen ist demnach das Grund-
anliegen dieses Weltbildes. Ungestiim ist die Suche nach Unmittelbarkeit, die dabei mit der
genannten Tendenz zur Subjektivierung und Autonomisierung eine schillernde, weil genau
genommen widerspriichliche Verbindung innerhalb der »Neuen Religiositit« eingeht, aber
auch in Bezug auf das Selbstverhiltnis des Menschen. Denn vor allem in sich selbst, in der
unendlichen Tiefe der eigenen Psyche, glaubt das neureligios empfindende Subjekt alles
religios Bedeutsame finden und daher auch mittels zahlreicher Psycho- und Meditations-




174 Markus Enders

techniken etc. an das Licht des eigenen Bewusstseins bringen zu kénnen. In diesem Ansatz
aber wird »eine Teilwahrheit (daff Religion mit der eigenen Psyche des ,religiosen‘ Menschen
zu tun hat) zur Totalwahrheit (daf} Religion auf Psyche [...] zuriickzufiithren ist).«"

Schlieflich dufert sich der die ,Neue Religiositat® beherrschende Drang nach Unmittel-
barkeit gerade auch in der Suche nach einem méglichst hiufigen »Umgang mit iiber-
natiirlichen Kriften und ihrem Beziehungsnetz«*’, der als solcher oft schon zur Religion
erhoben wird. Daher ist der Versuch, mittels okkulter Wissensbestinde und bestimmter,
oft magisch gearteter Handlungsweisen selbst Einfluss zu nehmen auf den unserem sinn-
lichen und intellektuellen Anschauungsvermdgen entzogenen transzendenten Wirklich-
keitsbereich, um von ihm die erhoffte Heilung oder Bewusstseinserweiterung zu erhalten,
in vielen Erscheinungsformen der so genannten religiésen Esoterik am Werk.*

Wihrend das Bediirfnis nach Unmittelbarkeit, d. h. nach einer unmittelbaren erfahrungs-
haften Begegnung mit allem Lebendigen, vor allem aber mit Gott und den Menschen,
religios vollig legitim und authentisch ist, gilt dies fiir den Drang nach Unmittelbarkeit
im Sinne eines eigenmichtigen Einwirken- und Einflussnehmenwollens auf den trans-
zendenten Wirklichkeitsbereich nicht mehr. Denn dieser ist als der Seinsbereich einer
wesenhaft einfachen gottlichen Lebensmacht aller weltlichen Kausalitit und damit
auch jedem menschlichen Verfiigen- und Bestimmenkénnen prinzipiell entzogen. Liegt
in dieser vollkommenen Erhabenheit eines welttranszendenten Gottes nicht auch ein
wichtiger Grund dafiir, dass die »Neue Religiositit« sich fast durchgangig nicht auf ein
gottlich Absolutes, sondern auf untergeordnete, geringerwertige Méchte des jenseitigen
Seinsbereichs — im Christentum insbesondere auf die Engel - beziehen und konzentrieren
will, um zumindest auf diese Weise eine unmittelbare religiose Erfahrung des Jenseitigen
erhalten und diese fiir die eigenen Heilungsbediirfnisse und -absichten nutzbar machen
zu konnen? Die meisten derjenigen, die sich beispielsweise auf ihnen unmittelbar und
regelmifBig gegebene Engelsbotschaften etc. berufen, durchschauen wohl nicht den hiufig
auftretenden Mechanismus der durch angespannte Heilssehnsucht bedingten, daher ange-
strengt und ungeduldig, bisweilen sogar verzweifelt werdenden religiosen Suche nach
unmittelbaren Erfahrungen des Transzendenten, die sehr leicht zur autosuggestiven Ein-
bildung iiberirdischer Botschaften fithren kann, womit die Moglichkeit echter Engels- und
sonstiger religiéser Erscheinungen keineswegs in Abrede gestellt sein soll. Dort jedoch, wo
eine eigene, instrumentalisierbare Kausalitit bei der Herbeifithrung dieser angeblichen
Botschaften und Erscheinungen aus dem Jenseits im Spiel ist, ist grofdte Skepsis angebracht.

19 Ebd., 48; vgl. ebd., 135: »Man
sucht die All-Einheit mit der Welt in
der Tiefe der eigenen Subjektivitat, in
der Psyche.« Ebd., 136: »In manchen
ihrer Bestrebungen geht sie (die
»Neue Religiositat<) sogar soweit, die
ganze Wirklichkeit in eine einzige
»psychische Bewegung« aufzultsen. «
Ebd., 200: »Die Offenheit der »Neuen
Religiositat« zu religidsen Bewegungen
wie denen Shree Rainesh Bhagwans
oder Shree Chinmoys, zu Jugend-
sekten und ferndstlich angehauchten
Psychokulten, in denen sich ihr An-
liegen gleichsam institutionalisiert
hat, mahnt zur Aufmerksamkeit
auch in bezug auf psychische und
psychiatrische Gefahren. «

20 Ebd.,179.

21 Vgl. hierzu auch ebd., 118: »Genau
diese Grenze zwischen Gottes Trans-
zendenz und menschlicher Abhangig-
keit mochte die »Neue Religiositat«
durchbrechen und das Géttliche in
den Bereich des menschlichen Kon-
nens und Erkennens einbringen. «

22 Vgl hierzu Konrad HILPERT,
»Unheilbar religios«. Religiositat der
Gegenwart und kulturelle Gegenwart
des Religiésen. Eine Hinfiihrung, in:
DERS. (Hg.), Wiederkehr des Religi-
dsen? Metaphysische Sehnsucht,
Christentum und Esoterik, Trier 2001,
7-15, hier 9: »Naturschauspiele wie die
Sonnenfinsternis am 11. August 1999
oder auch der Jahreswechsel vom

31. Dezember 1999 auf den 1. Januar
2000 wurden nicht nur monatelang

sorgfaltig als Mega-Events vorbereitet
und inszeniert. Vielmehr wurden beide
Ereignisse so stark mit Bedeutung
und Erwartungen »aufgeladens, dass
sie zu einer religidsen Erfahrung der
Erhabenheit des Kosmos, der Macht
der Natur und der Souveranitat eines
schicksalhaften Zeitenablaufs hoch-
stilisiert wurden. «

23 Zur neureligidsen Event-Kultur,
die das Geflihl exklusiver Gemein-
schaft und Zusammengehorigkeit zu
erzeugen versucht, vgl. PONISCH,
Welt (wie Anm. 1), 99ff.

24 Vgl. Hans-Joachim HOHN,
Zerstreuungen: Profil einer Theorie
religidser Dispersion, in: DERS.,
Postsckular. Gesellschaft im
Umbruch - Religion im Wandel,
Paderborn 2007, 33-56.
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Denn der wirklich transzendente Gott zumindest der drei westlichen monotheistischen
Weltreligionen von Judentum, Christentum und Islam ldsst sich und seine Heerscharen
auf Grund seiner wesenhaften Akausalitit und Atemporalitit nicht vom Menschen mittels
kreatiirlicher Wirkweisen dazu bestimmen, sich ihm zu zeigen; vielmehr zeigt er sich, wenn
er sich an seinen Wirkungen fiir uns erkennbar macht, ungezwungen und ungeschuldet
von sich aus dem Menschen und nimmt ihn seinerseits fiir seine eigenen, meist anderen
(als es die unseren sind) Absichten und Ziele in Anspruch nach MafSgabe seines eigenen,
auf Grund seiner absoluten Reinheit und Vollkommenheit hoheitlichen Willens.

Der Drang nach Unmittelbarkeit vermag auch die allenthalben feststellbare Bediirfnis-,
Kontext- und Perspektivenvarianz der neureligivsen Angebote, d.h. ihre Anpassungs-
fihigkeit an die situativen Bediirfnisse, Interessen und Perspektiven ihrer jeweiligen
Kunden verstindlich zu machen; ferner ihren synkretistischen Charakter als ein meist aus
heterogenen Elementen zusammengesetztes mixtum compositum oder Mosaik religidser
und zum Teil auch nicht mehr religiéser Versatzstiicke, die je nach Bedarf und Geschmack
frei miteinander kombiniert und ausgetauscht werden konnen; schliefilich den stets
vorliufigen, undogmatischen und unfertigen Charakter religioser Esoterik, der einen
frei experimentierenden Umgang mit ihren Angeboten von Seiten ihrer religiosen Kon-
sumenten nicht nur nahelegt, sondern meist auch erforderlich macht. Die oft esoterisch
angehauchte »Neue Religiositit« ist daher eine wesentlich unverbindliche Religiositit, die
sich nicht ein fiir allemal festlegen, die sich keine Fesseln lebenslang geltender religioser
Verpflichtungen anlegen lassen will; sie ist eine im oberflichlichen Sinne des Wortes
spielerische und selbstverliebte, daher vor allem gefiihlsorientierte Religiositit, die den
absoluten Ernst, der jeder tiefen, von einem unbedingten Anspruch beriihrten und bewegten
Religiositit eignet, meidet und scheut. Sie ist die typische und charakteristische Religiositit
einer prinzipienlosen Zeit wie der unseren, einer lust- und genussfreudigen, einer narziss-
tischen, tendenziell sogar autistischen, einer freizeit-, wellness- und fitnessstudiobegeisterten
Spaf’-Gesellschaft, die auch die religiosen Erlebnisqualititen nicht verachtet, sofern sie sich
nur im selbstgesetzten Rahmen dessen bewegen, was zum eigenen Wohlbefinden, zur Ent-
spannung und Unterhaltung beitrigt. Uberhaupt wird von der »Neuen Religiositit« der
Unterhaltungs- und Mysterien-, bisweilen auch der Sensationswert des Religiosen besonders
geschitzt; letzteres konnte an der religiosen Aufladung sékularer Ereignisse wie etwa der
Sonnenfinsternis am 11. August 1999 oder des Jahrtausendwechsels vom 31. Dezember 1999
auf den 1. Januar 2000 besonders gut studiert werden.*? Gerade an diesen als Events, d. h.
als neureligiose Variante des traditionellen religiosen Festes,” oder gar als Mega-Events
hochstilisierten Ereignissen wird ein weiteres signifikantes Merkmal der ,Neuen Religiositét*
deutlich, und zwar nicht nur ihre religionssynkretistische Tendenz zur Vermengung vieler
verschiedener, oft heterogener religioser Elemente miteinander, sondern auch ihre Tendenz
zur Vermengung mit sikularen Ereignissen und Elementen bzw., um mit Hans-Joachim
Hohn zu sprechen, zur Dispersion in sikulare Bereiche der Gesellschaft hinein** wie etwa
in den Sport, insbesondere in den Fufiball, die mit einer religitsen Aura und Bedeutsam-
keit gleichsam aufgeladen werden. Darin aber zeigt sich eine generelle Tendenz der »Neuen
Religiositit« zur Nivellierung prinzipieller Unterschiede, d. h. zur Entdifferenzierung, die
eine charakteristische Begleiterscheinung des skizzierten Drangs zur Unmittelbarkeit dar-
stellt. Dieser Drang verleiht der »Neuen Religiositdt« daher den Charakter, um mit Hegel zu
sprechen, einer Religiositit des subjektiven Gefiihls, deren Attraktivitat fiir ihre Anhénger
vor allem in der gefiihlten Erlebnisqualitit religioser oder zumindest religios impragnierter
Erfahrungen liegt. Der besagte Drang nach Unmittelbarkeit will tendenziell schon im Hier
und Jetzt das Uber- und Auflerweltliche, das Jenseitige und Ubersinnlich-Transzendente
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moglichst mit Hinden greifen, d. h. in die raum-zeitliche Prasenz leibhaftiger Wirklichkeit
zwingen. Daher lisst sich sein ungestiimes, undiszipliniertes Streben nach Vereinigung
oft auch von einem falschen Verstindnis von Globalisierung im Sinne einer Egalisierung
bestehender Unterschiede befliigeln und, sei es zu voreiligen Gemeinschaftsbildungen, sei
es zu vereinnahmenden Urteilen iiber religios Anderes und Andere, hinreifien.

4 Zur Reaktion der Amtskirchen auf die »Neue Religiositit«
und deren Charakter als eine » Sehnsuchtsreligion «

Wie reagieren die Amtskirchen auf den Verlust ihrer fritheren Stellung als religicse
Deutungsmonopolisten durch die Neue religitse Szene,* mit der sie in offenen Gesell-
schaften unweigerlich in einer Konkurrenzsituation um den Religionskonsumenten unserer
Zeit, einem »Wettkampf der Symbole« stehen? Lange Zeit haben Vertreter der christlichen
Amtskirchen wie etwa der Pfarrer und Mitarbeiter der evangelischen Zentralstelle fiir
Weltanschauungsfragen in Stuttgart Hans-Jiirgen Rupperts in seinen Biichern®® New Age
ausschlieflich negativ und abqualifizierend als eine gefihrliche, religios okkulte Bewegung
charakterisiert, als moderne Variante eines vor- und auflerchristlichen Selbsterlosungsweges,
als sikular-rationalistische Ersatzreligion und als Verfallsprodukt einer allgemeinen Ent-
christlichung der Gesellschaft. Diese einerseits zutreffende und verstindliche, andererseits
aber zugleich auch unzureichende Reaktion charakterisiert Gabriele Ponisch in ihrer schon
mehrfach zitierten Dissertation treffend:

»Die Amtskirchen reagieren [...] auf diese Situation eher mit Anpassung an aktuelle
Themen und Trends als mit eigenstindigen Antworten, eher mit ,Konzession® als mit Kon-
fession. Mit Vorliebe wenden sie sich nicht den letzten, sondern den vorletzten Fragen
zu [...]. So entsteht der Eindruck, als lieferten die Amtskirchen und ihre Prediger jeweils
aktualisierte Software-Pakete, mit deren Hilfe sich die Hardware, die soziookonomische
Situation moderner Gesellschaften, besser nutzen liefe. «*’

Es gibt allerdings in der katholischen pastoraltheologischen Auseinandersetzung mit der
»Neuen Religiositit« einen Interpretationsansatz der Erfurter Pastoraltheologin Maria Widl
in ihrer unter Anleitung von Paul Michael Zulehner verfassten Dissertation, der der hier
versuchten phinomenologischen Interpretation des Bewegungsprinzips der so genannten
»Neuen Religiositit« innerhalb der christlichen Auseinandersetzung am nachsten kommt.
Im Titel dieser Dissertation von Maria Widl ist deren Kernthese bereits enthalten: »Sehn-
suchtsreligion. Neue Religiose Kulturformen als Herausforderung fiir die Praxis der
Kirchen«. In ihrer m. E. sehr sorgfiltig gearbeiteten Analyse zeigt Widl u. a., dass die NRK
(= Neuen Religiosen Kulturformen) vor allem deshalb zu einer Herausforderung fiir die

35 Ebd.,268.

25 Zu diesem Verlust vgl. SOEFFNER,
Gesellschaft (wie Anm. 2), 89:

»... was als »Sinnverlust« empfunden
wird, ist der Niedergang bis dahin
konkurrenzloser Deutungsmonopo-
listen: der Amtskirchen. «

26 Vgl. Hans-Jlirgen RUPPERTS, New
Age. Endzeit oder Wendezeit?
Wiesbaden 1985; DERS., Durchbruch
zur Innenwelt. Spirituelle Impulse aus
New Age und Esoterik in kritischer
Betrachtung, Stuttgart 1988.

27 PONISCH, Welt (wie Anm. 1), 86,
das Zitat im Zitat nach SOEFFNER,
Gesellschaft (wie Anm. 2), 89f.

28 WIpL, Sehnsuchtsreligion (wie
Anm. 4), 164.

29 Ebd.,13. BekanntermaRBen sind es
religios besonders sensible Personen
wie jlingere Frauen, die sich den NRK
verstarkt zuwenden.

30 Ebd., 14.

31 Vgl.ebd., 179.

32 Ebd.,219.

33 Ebd.

34 Ebd., 267

36 Ebd.,303f

37 Ebd., 306f; vgl. ebd., 307:
»Erloste Lebendigkeit in spiritueller
Vertiefung und problembewuBter
Verantwortung, in interdisziplinarem
Engagement und zur Eigenverant-
wortung begleitender Lebenshilfe ist
damit ein angemessenes Paradigma
fuir kirchliches Handeln unter den
Lebensbedingungen und Krisener-
fahrungen der modernen Welt. «
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christlichen Kirchen werden, »die diese nicht ohne massiven Schaden negieren kénnen«®,
»weil sie die Sehnsucht nach der Berithrung durch das Heilige und die Erfahrung des
Gottlichen fiir Menschen unserer Zeit auf glaubhafte Weise kultivieren«*. Die Menschen
sammeln sich vor allem deshalb dort, weil sie »auf der Suche sind, weil eine existentielle
Sehnsucht sie treibt. Und diejenigen, die sich dabei zu gereiften Personlichkeiten entwickeln,
werden zu glaubhaften Zeugen fiir die anderen«*® . Deshalb kennzeichnet Widl die »Neue
Religiositit« auch plakativ als eine »Sehnsuchtsreligion«, die die christlichen Kirchen
weniger in ihren eigenen Losungen als in den Fragen herausfordert, die sie aufwirft.>!
Dabei zeigt Widl mit Hilfe eines umfangreichen empirischen Belegmaterials, dass es die
NRK sehr geschickt verstehen, »die Sehnsucht des modernen Menschen nach Lebensziel,
Weltbeherrschung, Transzendenzbezug und Mitverantwortung auf angemessene Weise
zu thematisieren und zu kultivieren«*?. Daraus leitet sie die fiir die Seelsorgearbeit der
christlichen Kirchen bedeutsame Schlussfolgerung ab, dass »die gesellschaftliche Prasenz
und Relevanz der christlichen Kirchen [...] fiir die nichsten Jahrzehnte daran entschieden
wird, wieweit sie die modernen Sehnsiichte aufnehmen und die Themen der NRK auf
angemessene Weise bearbeiten konnen«**. Widl hat auch beobachtet, dass sich die Sehn-
suchtsreligion der NRK sowohl innerhalb wie auflerhalb der Kirchen findet, »weil die NRK
derselben Sehnsucht religits bewegter Menschen entspringen, auf religiése Weise modernes
Leben zu gestalten«** Mit anderen Worten: »Die NRK sind also die Sehnsuchtsreligion
jener ChristInnen und Kirchenfernen, die Religiositit und modernes Leben so in Einklang
bringen wollen, daf daraus kulturelle Alternativen zu den lebensverachtenden Strukturen
spitindustrieller Gesellschaften wachsen«.*® Die nach ihrer Meinung erforderliche Antwort
der christlichen Kirchen auf diese Herausfoderung durch die »Neue Religiositit« fasst Widl
in die Formel der »erlosten Lebendigkeit«, die sie als Hoffnungsbegriff einer modernen
Sehnsuchtsreligion versteht, der zum »prophetischen Leitbegriff«*® einer zukiinftigen Kirche
werden konnte: Mit ihrer Charakteristik dieses neuen Paradigmas kirchlichen Lebens
maochte ich daher meine Uberlegungen abschliefien:

»Zusammenfassend 1af3t sich sagen, daf die Kirchen die Herausforderungen der NRK
dann aufnehmen, wenn sie sich theologisch redlich, problembewufit und informiert,
getragen von der heiteren Gelassenheit der Erlosten in Zusammenarbeit mit allen gutwil-
ligen Kriften mutig dafiir engagieren, daff um Gottes und der Menschen willen das Leben
lebenswert ist. Sie werden dabei mitnehmen, daf} die vielfiltigen Tode nach wie vor die Welt
bestimmen; und daf wir als Christen aus der Hoftnung leben, daf in Christi Auferstehung
das Leben den Sieg davontrigt.«*’

Zusammenfassung

In diesem Beitrag werden die so genannten neuen religiosen Bewegungen (= NRB) als kom-
pensatorische Reaktionen auf Krisenerscheinungen der gegenwirtigen Wissensgesellschaft
und ihrer im Dienst der Okonomie stehenden Rationalisierungsprozesse sichtbar gemacht,
die auch die privaten Lebenswelten unserer gesellschaftlichen Wirklichkeit zunehmend
bestimmen. Nach dem Versuch einer phanomenologischen Deutung eines Grundzugs der
NRB als eines » Drangs nach Unmittelbarkeit« wird im Anschluss an die Erfurter Pastoral-
theologin Maria Widl ein Vermittlungsvorschlag unterbreitet, der das positive religitse
Potential der NRB aufgreift und fiir eine Erneuerung der christlichen Kirchen nutzbar zu
machen versucht.
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Abstract

This article examines the so-called new religious movements (= NRM) as compensatory
reactions to crises within the contemporary information society and its processes of ration-
alization which are put into service for the economy. These NRM increasingly influence the

private environments of our social reality as well. Following the attempt to phenomenologi-
cally interpret a basic feature of the NRM as a »yearning for immediacy, « the author presents

a conciliatory proposal with reference to Maria Widl, a pastoral theologian who teaches at

the Department of Catholic Theology in Erfurt. The proposal takes up the positive religious

potential of the NRM and tries to make use of it for a renewal of the Christian churches.

Sumario

El articulo presenta los nuevos movimientos religiosos (= NMR) como reacciones com-
pensatorias a las crisis de la sociedad contemporénea de la informacién y a sus procesos de
racionalizacién al servicio de la economia, pues todo esto adquiere cada vez mas influencia
en la esfera privada de nuestra realidad social. Después de una interpretacién fenomeno-
logica de los NMR como un »impetu de inmediacidad, el articulo hace con referencia a
la tedloga pastoral de Erfurt, Maria Widl, una proposicién de compromiso, que asume el
potencial positivo-religioso de los NMR e intenta canalizarlo para una renovacién de las
Iglesias cristianas.




Formen und Folgen
alternativer Religiositit

von Rafael Walthert

Neue religiése Bewegungen, als »Sekten« in der Offentlichkeit oft kritisch thematisiert,
galten als Gegenbewegung zu Moderne und Sikularisierung: In ihnen nahm Religion
gemeinschaftliche Formen an, sie integrierten ihre Angehorigen in einen umfassenden
Lebenszusammenhang mit familidren Ziigen, einem charismatischen Fithrer an der Spitze
und starken religiosen Bindungen. Da diese Gemeinschaften den Individuen genau das
anbieten wiirden, was ihnen die moderne Gesellschaft nicht geben kénne, erwarteten die
Beobachter in den 198cer und goer Jahren eine »flichendeckende Sekteninvasion«.!

Diese blieb aus, stattdessen sind die betreffenden Gemeinschaften, einst durch ihre
strikten Grenzen gekennzeichnet, im Begriff, in die Gesellschaft hinein zu diffundieren und
eine zunehmend fluidere, unverbindlichere Form anzunehmen. Der vorliegende Beitrag
stellt erstens die daraus hervorgehenden Formen von Religiositit vor, indem er sie in einen
breiteren Kontext sozialen Wandels stellt. In einem zweiten Schritt wird die Frage diskutiert,
welche gesellschaftlichen Konsequenzen diese Formen von Religion zeitigen.

1 Wandel

Bei Neuen religiésen Bewegungen in Westeuropa ist ein Ubergang von der gemeinschaft-
lichen Form der Sekte hin zu Bewegungen mit durchlissigen Grenzen und unverbindlichen
Formen der Partizipation zu beobachten.?

Wihrend Bewegungen wie OSHO bis in die 1980er Jahre eindeutige Zentren mit einer
charismatischen Fiithrerfigur und kommunalen Lebensformen aufwiesen, finden sich
in Europa und den USA kaum mehr Kommunen, und die Fithrer sind gestorben ohne
Nachfolger zu finden.? Die Bewegung ist damit jedoch nicht verschwunden, Anschliisse
an OSHO finden sich in Form »spiritueller« Angebote, therapeutischer Dienstleistungen
und Literatur.* Ahnliche Verdnderungen sind auch bei Hare Krishna (genauer: ISKCON,

1 Frank UsARSKI, »Alternative Reli-
giositdt« in Ostdeutschland im Kon-
tinuum zwischen cult-movements
und Esoterik-Angeboten, in: Detlef
POLLACK /Gert PICKEL, Religiéser
und kirchlicher Wandel in Ostdeutsch-
land 1989-1999, Wieshaden 2000,
310-327, 22.

2 Siehe ausflhrlicher Dorothea
LUDDECKENS /Rafael WALTHERT,
Das Ende der Gemeinschaft? Neue
religiose Bewegungen im Wandel,
in: Dorothea LUDDECKENS / Rafael
WALTHERT (Hg.), Fluide Religion.
Neue religiose Bewegungen im
Wandel. Theoretische und empi-
rische Systematisierungen (Reihe

Sozialtheorie), Bielefeld 2010, 19-55,
sowie die im entsprechenden
Sammelband enthaltenen Fallstudien.
3 Siehe Joachim Suss, Osho-Be-
wegung, in: Michael KLOCKER /

Udo TWORUSCHKA (Hg.), Handbuch
der Religionen. Kirchen und andere
Glaubensgemeinschaften in Deutsch-
land, Mlinchen 2001, 1-10.

4 Siehe Joachim SUss, »Zorba the
Buddha« als Ideal des spirituellen
Weges. Anmerkungen zum religidsen
Profil der Osho-Bewegung und ihren
asiatisch-abendlandischen Wurzeln,
in: Michael BERGUNDER (Hg.), West-
liche Formen des Hinduismus in
Deutschland. Eine Ubersicht, Halle
2006, g0-102, 95.
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International Society of Krishna Consciousness) zu beobachten, wo sich nach dem Tod
des Fiihrers 1977 ebenfalls kein Nachfolger etablierte und heute nur noch eine Minderheit
der Anhinger kommunal zusammenlebt, wihrend der Rest unverbindlich tiber die in den
Tempeln stattfindenden Rituale und Feste eingebunden ist.”

Ahnliche Entwicklungen lassen sich auch in der Bewegung des »New Age«, die nicht
zu den Neuen religiosen Bewegungen im engeren Sinn gezahlt wird und von Vorneherein
nur in geringem Mafe durch gemeinschaftliche Strukturen geprégt war, feststellen. Wie bei
den Neuen religiésen Bewegungen findet auch hier eine zunehmende Popularisierung und
Diffusion aus einem spezialisierten Milieu in die breitere Gesellschaft hinein.®

Samtliche dieser Entwicklungen miinden in ein schwach organisiertes und inhaltlich
vielfiltiges religises Feld. Dieses ist schwierig zu fassen, Luckmann bemerkte bereits, dass
die neuen Formen von Religion eher dadurch zu charakterisieren sind, was sie nicht sind, als
das, was sie sind - Begriffe wie »unsichtbare Religion« oder »diffuse Religion« sind Belege
dafiir.” Die Definition {iber emische Kategorien ist kaum moglich, da es sich um ein inhalt-
lich heterogenes Feld ohne gemeinsames Zentrum handelt. So findet sich beispielsweise der
Begriff »New Age« nur in einem kleinen Segment des Feldes.® Vielversprechender ist der
Begriff der »Spiritualitit«, der emisch wie etisch meist sehr inklusiv verwendet wird.? Da
zu Spiritualitit jedoch genauso christlich-kirchlich geprigte Stromungen zu zéhlen sind,
soll im Folgenden der Bezeichnung »alternative Religiositat« der Vorzug gegeben werden.
Das Adjektiv »alternativ« verweist darauf, dass es sich um Praktiken und Uberzeugungen
handelt, die als Alternative zu etablierter Religion und auch Wissenschaft gelten'® - wobei

5 Siehe Roger MEIER, Entwicklung
und Geschichte der ISKCON Schweiz,
in: SCHWEIZERISCHE STIFTUNG

FUR KIRSHNA-BEWUSSTSEIN (Hg.),
30Jahre Krishna-Tempel Zirich,
1980-2010, ZUrich, 2010, 15-27.

6 Siehe Franz HOLLINGER, The New
Age Market in Graz, Austria, in:
Journal of Alternative Spiritualities
and New Age Studies 4 (2008)
30-41,31.

7 Siehe Thomas LUCKMANN,

Die unsichtbare Religion (stw 947),
Frankfurt a. M. 1991, 182.

8 Siehe Christoph BOCHINGER, »New
Age« und moderne Religion. Religi-
onswissenschaftliche Analysen,
Giitersloh 1994, 515; Matthew WO0O0D,
Possession, Power, and the New Age.
Ambiguities of Authority in Neoliberal
Societies (Theology and Religion in
Interdisciplinary Perspective Series),
Aldershot/Burlington 2007, 160.

9 \Wobei er sich auch als Abgrenzung
zu »Religion « findet, siehe: BOCHIN-
GER, »New Age« (wie Anm. 8), 160.
10 Siehe Hubert KNOBLAUCH,
Populdre Religion. Auf dem Weg in
eine spirituelle Gesellschaft, Frankfurt
a.M. 2009, 104.

11 So durften sich Individuen kaum
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mit zunehmender Diffusion in die Gesellschaft allerdings damit zu rechnen ist, dass sie
immer weniger eine Alternative im Sinne eines klaren Gegensatzes darstellt."! Weiter ist
hinsichtlich der Begriffswahl »alternative Religiositiit« zu hinterfragen, ob sich aufgrund
ausbleibender Beziige auf Heiliges oder Ubernatiirliches Praktiken wie z. B. westliches Yoga
iiberhaupt noch als spirituell oder religiés bezeichnen lassen.'” Trotz beobachtbaren Vor-
gingen der Diffusion und der damit verbundenen Schwierigkeit, Kategorien wie » Religion «
anzuwenden, ist das Feld in seiner Entstehung und Ausgestaltung weiterhin mafigeblich
auch iiber seine alternativ-religiésen Hintergriinde zu verstehen.

2 Faktoren

Der beobachtete Wandel der Form von Religion kann in einem Kontext allgemeinen
sozialen Wandels verstanden werden, der hier anhand dreier Aspekte diskutiert werden soll:

2.1 Vergesellschaftung

Vergesellschaftung, societalization, bezeichnet den Ubergang von gemeinschaftlichen hin zu
gesellschaftlichen Formen sozialer Beziehungen. Dies verweist auf den von Tonnies geprégten
Gegensatz zwischen Gemeinschaft und Gesellschaft."® Im Anschluss an Tonnies charakterisiert
Talcott Parsons Gemeinschaft als Form von Solidaritt, die sich im Teilen von Vor- und Nach-
teilen dulert." Der Grund fiir die Zugehorigkeit zu einer Gemeinschaft besteht nicht in einem
isolierbaren Zweck und die sich daraus ergebenden Pflichten sind weder genau spezifiziert noch
begrenzt. Wo Verpflichtungen und Sanktionen ins Spiel kommen, schopfen sie ihre Legitimitat
aus der Zusammengehorigkeit der involvierten Personen. Im Typus der Gesellschaft dagegen
werden soziale Handlungen entlang spezifischer Zwecke vollzogen. Die Zugehérigkeit zu den
sich daraus ergebenden sozialen Beziehungen erschopft sich im jeweiligen Austauschprozess
und dem Sinn, den dieser fiir die beteiligten Parteien unabhingig voneinander macht. Als
Beispiele, die den Idealtypen nahe kommen, nennt Parsons Ehe und Familie auf der Seite der
Gemeinschaft, geschiftlichen Tausch auf der Seite der Gesellschaft.

Tonnies,'> Weber'¢ und Parsons'” waren sich einig, dass die Moderne durch Uberginge
von Gemeinschaft zu Gesellschaft geprigt ist. Diese Beobachtung wurde insbesondere von
britischen, sikularisierungstheoretisch ausgerichteten Religionssoziologen aufgegriffen
und mit societalization bezeichnet.' So stellt Wilson im Anschluss an Tonnies fest: »The
course of social development that has come, in recent times, to make the society, and not
the community, the primary focus of the individual’s life has shorn religion of its erstwhile
function in the maintenance of social order and as a source of social knowledge.«'? In
Gemeinschaften, so Wilson weiter, gehe es um Personen, nicht um unpersénliche Rol-
lenbeziehungen, um Hingabe, nicht um Leistung und es bestiinden klare Autoritéts-
strukturen. Gemeinschaftliche Beziehungen sind mit geteilten moralischen und religitsen
Vorstellungen verschrankt. In gesellschaftlichen Beziehungen ist dies nicht der Fall, dafiir
rickt rationalisiertes, kalkulierendes und zweckgerichtetes Handeln in den Vorder-
grund.?® Vergesellschaftung ist eine zentrale Komponente von Sikularisierungstheorien,
insofern diese als Prozess verstanden wird, im Rahmen dessen Religion als »ideology of
community«* ihre soziale Relevanz verliert.?> Ob dieser Konsequenz zugestimmt wird oder
nicht, Vergesellschaftung entspricht der Ersetzung von gemeinschaftlichen durch spezi-
fischere Beziehungen, die sich in den hier beobachteten Verinderungen Neuer religioser
Bewegungen feststellen lasst.*®
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2.2 Differenzierung

An diese Theorie der Vergesellschaftung lisst sich mit derjenigen funktionaler Diffe-
renzierung anschlieflen. Damit wird die Differenzierung von Gesellschaft in ungleichartige
aber gleichrangige Teile, z. B. Politik, Wirtschaft, Religion, beschrieben, die im Gegensatz
zur Differenzierung in Clans oder Klassen quer durch Familien, Gemeinschaften und
Personen hindurch verlauft. Auch wenn damit Religionsgemeinschaft oder Familie nicht
zwangsweise verschwinden, verlieren sie doch an gesellschaftlicher Bedeutung: Beruf,
Freizeit und Ausbildung finden nicht in gemeinschaftlich geregelten Zusammenhingen
statt. In den einzelnen ausdifferenzierten Teilsystemen entwickeln sich jeweils spezifische
Arten der Kommunikation, die nicht ineinander tibersetzt werden kénnen. Damit kann
kein Teilsystem eine Rolle als Dach simtlicher Kommunikationen, d.h. der Gesellschaft,
einnehmen.”® In der Begrifflichkeit des »kollektiven Gedichtnisses« von Hervieu-Léger
ausgedriickt,” verschwindet damit die Moglichkeit einer totalen, alle Lebensbereiche
tiberbriickenden Erinnerung. Wirtschaftliche, politische, rechtliche und erzieherische Kom-
munikationszusammenhinge konnen sich zwar gegenseitig beobachten, diese Beobachtung
bleibt jedoch Kommentar.?® Religion wird zu einer Art des Kommunizierens neben anderen.

Neben funktionaler Differenzierung identifiziert Anthony Giddens »Entbettung« (dis-
embedding)* als weiteren wichtigen Aspekt moderner Gesellschaft. In traditionellen Gesell-
schaften sind soziale Beziehungen in lokale Zusammenhénge eingebettet. In kollektiven Ritualen
konnte sich damit ortliche, zeitliche und soziale Einheit konstituieren. In modernen Gesell-
schaften dagegen stehen soziale Beziehungen in einem Geflecht von Zusammenhingen, die
Raum und Zeit {ibergreifen. Soziale Beziehungen sind durch Wissen und Ressourcen geprigt, die
nicht zum lokalen Kontext gehoren. Wirtschaftliche Produkte, Wissen, Glaubensvorstellungen
usw. entstehen und zirkulieren in einem Kontext weltweiter Verkniipfungen. Interaktionen
bergen somit Verweise in sich, die die betreffende Interaktion bei Weitem iiberschreiten.

Luhmanns Beobachtung einer zunehmenden Differenzierung von Interaktionen unter
Anwesenden und Gesellschaft erginzt dies: Das Funktionieren von Gesellschaft ist in immer
geringerem Masse von Interaktionen abhingig. Gerade komplexe Systeme bauen auf Kom-
munikation unter Nicht-Anwesenden auf, insbesondere auf Schrift, womit beispielsweise
wissenschaftliche Diskussionen nicht darauf angewiesen sind, dass sich die Kontrahenten
in einer Interaktionssituation gegentiberstehen.

Fiir Religion hat dies insbesondere im Hinblick auf Rituale Folgen: Diese stellen typische
Interaktionen dar und ihnen kommt tatsachlich nicht mehr die Kapazitit zu, Gesellschaft
abzudecken, wie es mit Durkheim mit einiger Plausibilitit fiir Zusammenhénge, in denen
die Gesellschaft noch Gemeinschaft war, gesagt werden kann.?® Durch die zunehmende
Raum-Zeit Distanzierung sozialer Beziehungen lasst sich Gesellschaft rituell, d. h. durch
Interaktion, nicht mehr einholen.

24 Siehe Niklas LUHMANN, Die Ge- 27 Anthony GIDDENS, The 30 Siehe Anthony GIDDENS, Living in
sellschaft der Gesellschaft (stw1360),  Consequences of Modernity, a Post-Traditional Society, in: Ulrich
Frankfurt a. M. 1998, 743-788. Cambridge 1990, 18. BECK/Anthony GIDDENS/Scott LASH
25 Siehe Daniele HERVIEU-LEGER, 28 Siehe Emile DURKHEIM, (Hg.), Reflexive Modernization.
Religion as a Chain of Memory, New Die elementaren Formen des Politics, Tradition and Aesthetics in
Brunswick, New Jersey 2000. religiésen Lebens (stw 1125), the Modern Social Order, Cambridge/
26 Siehe Niklas LUHMANN, Die Frankfurt a. M. 1994. Oxford 1994, 56-109.

Religion der Gesellschaft (stw1581), 29 Siehe GIDDENS, The Conse- 31 Ebd., 89. Siehe auch Mark
Frankfurt a. M. 2002, 285. quences (wie Anm. 27), 22. CHAVES, Secularization as Declining

Religious Authority, in: Social Forces
72/3 (1994) 749-774.
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Diese Entbettung und Raum-Zeit-Distanzierung wird an Formen, mit denen Einfluss in
Abwesenheit gemeinschaftlicher Bindungen ausgeiibt wird, deutlich. Giddens nennt Geld als
Beispiel eines Mediums, das sich den Differenzierungsprozessen anpassen kann.?® Geld ist
raumlich, zeitlich und sozial hochgradig mobil: Es erlaubt die unpersénliche Regelung von
Beziehungen, seine Herkunft und sein Einsatzzweck sind vollig unabhingig voneinander.
Durch diese Mobilitit bietet es stets die Moglichkeit zur Uberschreitung der Interaktion
oder der Gemeinschaft, in der es eingesetzt wird, da das darin getauschte Geld ohne Wei-
teres fiir ganz andere Dinge ausgegeben werden kann.

Ein weiterer Aspekt von Entbettung und Raum-Zeit-Distanzierung besteht im Wandel
von Autoritit, im Rahmen dessen eine Ablosung von »Hiitern der Tradition« (guardians)
durch Experten stattfindet.>® Die Kompetenzen der Hiiter der Tradition sind in lokalen,
gemeinschaftlichen Kontexten begriindet und sie erlangen generalisierte Zustindigkeit fiir
die Lebenszusammenhinge in die das betreffende Wissen eingebettet ist. Dieses hat die
Form von »formulaic truth «, formelhafter Wahrheit, die sich der Traditionalitit verdankt
und nicht der fortlaufenden Priifung und Revision unterzogen ist. Expertise in Form von
Spezialistentum ist dagegen aus lokalen Interaktionszusammenhingen herausgeldst und
hat einen entbettenden Effekt, da ihre Referenzen und ihre Geltung iiberlokal und dezen-
triert sind und auf der Akkumulation von methodisch stets revidierbarem Wissen beruhen.
Dabei sind Experten immer auf bestimmte Gesellschaftsbereiche spezialisiert.?!

2.3 Individuum

Die Betonung der Einzigartigkeit des Individuums kann als Reaktion auf die beschriebenen

Verianderungen der Gesellschaftsstruktur verstanden werden: Erstens fithrt funktionale

Differenzierung dazu, dass Individuen in verschiedene Teilsysteme involviert sind. Ein

Individuum hat an religiésen, politischen und wirtschaftlichen Zusammenhingen Teil,
die sich gegenseitig nicht bestimmen: Beispielsweise sind Parteizugehorigkeit, Berufs-
und Religionswahl unabhingig voneinander. Damit stellt das Individuum den exklusiven

Kreuzungspunkt der jeweiligen Konfiguration von Teilnahmen dar.2 Zweitens hat auch die

als Entbettung charakterisierte Differenzierung Folgen fiir das Individuum. Im Gegensatz zu

dorflichen Gemeinschaften riickt in modernen Gesellschaften der soziale Hintergrund weit

von der Interaktion weg. Herkunft, Familie und Religion sind nicht von Belang, wenn die

Arbeit in der Bank verrichtet oder der Freizeit nachgegangen wird. Die Interaktionsebene

eroffnet dem Individuum Freiheit von iibergreifenden Bindungen.

Die zunehmende gegenseitige Unbestimmtheit von Kommunikationen innerhalb von
Gesellschaft, d.h. die durch soziale Differenzierung angestiegene Komplexitit fithrt dazu,
dass die »Person« in ihrer Individualitit zu einem zentralen Problem der Lebensfithrung
wird. Wahrend sich in interaktionsnahen Gesellschaften die Personen nirgends stark

32 Siehe Georg SIMMEL, Soziologie.
Untersuchungen Uber die Formen

der Vergesellschaftung, Berlin 1908;
Niklas LUHMANN, Individuum, Indi-
vidualitat, Individualismus, in: Niklas
LUHMANN, Gesellschaftsstruktur

und Semantik. Studien zur Wissens-
soziologie der modernen Gesellschaft,
Band 3, Frankfurt a. M. 1989,

149-258, 160.

33 Siehe Niklas LUHMANN, Soziale
Systeme (stw 666), Frankfurt a. M.
1984, 570. Gleichzeitig mit dieser
Zunahme an Individualitat kann auch
zunehmende Disziplinierung und
»Vermassung« des Individuums aus-
gemacht werden. Fir die vorliegende
Fragestellung steht dieser Aspekt
jedoch nicht im Zentrum. Siehe Bryan

S. TURNER, Religion and Social Theory.

A Materialist Perspective (Theory,
Culture & Society), London/Newbury

Park/New Delhi 1992, 164; Hartmann
TYRELL, »Individualismus« vor »der
Individualisierung «: Begriffs- und
theoriegeschichtliche Anmerkungen,
in: Wilhelm GRAB/Lars CHARBONNIER
(Hg.), Individualisierung - Spiritua-
litat - Religion. Transformations-
prozesse auf dem religiésen Feld in
interdisziplinarer Perspektive (Studien
zu Religion und Kultur1), Minster
2008, 59-86, 76.
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davon unterscheiden, als was sie auch anderswo bekannt sind,”* erh6ht sich der Druck auf
das Individuum in modernen Gesellschaften dadurch, dass man »[...] um Person sein zu

konnen, pritendieren kénnen [muss], dieselbe Person auch anderswo sein zu miissen«.*

Durch das Ersetzen einer iibergreifenden sozialen Bestimmtheit durch eine Vielzahl von-
einander unabhingiger, spezifischer sozialer Beziehungen wird das Individuum sich selbst

zum reflexiven Projekt.?6 Im Rahmen dessen muss es seinen Weg zwischen Dilemmata wie

Vereinheitlichung gegeniiber Fragmentierung finden.”” Diese »Reflexivitit des Selbst« geht
auch mit einer Zunahme der Thematisierung des Individuums einher, d. h. die strukturelle

Individualisierung ist mit einer semantischen verbunden.*® Diesbeziiglich ist insbesondere

der religiose Individualismus des Protestantismus, der das Individuum als Gegenstand und

entscheidenden Faktor von Erlosung thematisierte, als mafigeblicher Ausgangspunkt der
modernen Bedeutung des Individuums zu sehen.*

3 Merkmale

Die hier beschriebenen Vorginge des Wandels aufgreifend, lisst sich alternative Religiositit
in ihrer fluiden Form iiber folgende Punkte charakterisieren:

3.1 Themen

Die dezentrale Struktur des Feldes alternativer Religiositit fithrt zu einer grofien Diversitit
an Lehren und Praktiken. Vielfalt und individuelle Wahlfreiheit wiederum stellen Werte dar,
beziiglich welchen eine Einigkeit besteht, die genau diese Pluralitit ermoglicht.*® Als tiber-
greifendes Thema erfolgreicher Stromungen des Feldes ldsst sich weiter das »Selbst« aus-
machen,* Heelas stellt gar eine »celebration of the self« fest.** Das Individuum, Gesundheit,
Wohlergehen, Vitalitat, Schonheit riicken ins Zentrum.*® Das Befreien von inneren Wider-
stinden und sozialen Rollen und der Durchbruch zur »richtigen Person«** sind zentral.
Der Privalenz dieser Themen folgend, setzt sich auch ein Grofiteil der alternativ-religidsen
Praktiken mit dem Korper, bzw. dem Zusammenhang von Korper und Geist auseinander,
wie z.B. Yoga oder Tai Chi.*®

Die gemeinschaftliche Abschottung von der Welt wurde durch die Offnung von
Strukturen und Inhalten gegeniiber der gesellschaftlichen Umgebung, bis hin zu ihrer
positiven Bewertung, ersetzt. Die Bejahung der bestehenden Ordnung, in Kombination
mit der Wichtigkeit des Erreichens individueller Ziele und dem primiren Bezug auf die

34 Siehe LUHMANN, Systeme (wie
Anm. 33), 567.

35 Ebd., 575.

36 Siehe Gerald D. BERREMAN, Scale
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prozess und Zurechnungsmodus, in:
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Oxford/Cambridge 1996.
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schaft 17), Wiirzburg 2004, 113.
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45 Siehe HOLLINGER, The New (wie
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47 Siehe WALLIS, Forms (wie

Anm. 23); Karel DOBBELAERE, Towards
an Integrated Perspective of the Pro-
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Person nihert heutige Neue religiose Bewegungen Wallis’ Typ der »weltbejahenden«*®
(world-affirming) Religionen an.*’

Als semantische Entsprechung des hier festgestellten strukturellen Wandels findet ein
Ablegen von Dichotomien statt: So wird nicht mehr strikt zwischen Gemeinschaft und
Welt unterschieden, was die religiose Ablehnung oder Abschottung von ihr unwahr-
scheinlich macht. Auch die Dualitét zwischen Diesseits und Jenseits wird aufgeweicht,
was insbesondere die zunehmende Popularitit von Reinkarnation zeigt: In der west-
lichen, weltbejahenden Zuspitzung ist der Reinkarnationskreislauf nichts mehr, dem es
zu entrinnen gilt. Vielmehr scheint es sich um eine Bestitigung des irdischen Lebens tiber
den Tod hinaus zu handeln, in welcher das Jenseits ins Diesseits verlegt wird.*® Auch
die Trennung zwischen Korper und Geist macht »ganzheitlichen« Wahrnehmungen
Platz, wobei vor allem der Korper religios aufgewertet wird. Mit Mary Douglas*® kann
dies als typisches Zeichen von Weltbejahung und Akzeptanz der Verhiltnisse gesehen
werden.*® Die Zuwendung zum Korper ist Teil einer positiveren Bewertung des Dies-
seits und damit einer neuen Ausrichtung der Neuen religiosen Bewegungen hin zur
Welt, die Ernst Troeltschs Vermutung bestitigt,”" dass das Verschwinden von scharfen
Dichotomien zu einer stirkeren Diesseitsausrichtung und einer Verabschiedung von
»kirchlicher Askese« fithrten.

3.2 Formen

Hinsichtlich der »Sozialform« alternativer Religiositit kann im Anschluss an Netzwerktheo-
rien von einer Ablosung von starken Bindungen (strong ties) durch schwache Bindungen
(weak ties) gesprochen werden. Wihrend starke Bindungen, d.h. in diesem Zusammenhang
Gemeinschaften, durch eine » preiswerte Monitoring- und Solidarititsfunktion«** gepragt
waren, bestehen die schwachen Bindungen zwischen stark autonomen Individuen, die nur
in voriibergehende, vergesellschaftete, Verbindungen zueinander treten. Gleichzeitig sind
sie anspruchloser, weshalb sie auch bei grofien sozialen und geographischen Distanzen
der Akteure funktionieren. Im Gegensatz zu starken Bindungen, in denen gegenseitige
Abhingigkeiten Wandlungsprozesse erschweren, ermdoglichen schwache Bindungen nieder-
schwellige und dezentrale Veranderungen.®

Fiir die Verkntipfung nur schwach verbundener Akteure sind in der Netzwerktheorie
»broker« vorgesehen und tatsichlich finden sich in Entsprechung damit im Feld alternativer
Religiositit »Makler«>*, deren Beitrag darin besteht, Anbieter und Kunden zusammen-
zubringen. Statt durch gemeinschaftliche Zugehorigkeit ist das Feld durch solche Makler in
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Form von Verlagen, Buchhandlungen und Veranstaltungszentren geprigt.> Die Bedirfnis-
orientierung der religivsen Anbieter geht mit einer Spezialisierung von Kompetenzen
und Zustindigkeiten einher. Dies steht im Gegensatz zu Seelsorge in gemeinschaftlichen
Zusammenhingen, in denen ein bestimmter Priester mit einer bestimmten Tradition im
Hintergrund die Individuen in verschiedensten Situationen ihres Lebenslaufs begleitet.
Die Beobachtungen zum allgemeinen Wandel von Autoritét treffen auch auf den Bereich
der alternativen Religiositét zu: Umfassende guardians werden durch spezifische Experten
mit ihren isolierten Leistungen abgelost. Dies fithrt dazu, dass keine einheitliche Disziplin
besteht und die doktrinére Durchdringung gering ist.>®

In den Ausfithrungen zur Rolle des Individuums wurde festgestellt, dass die Gesell-
schaft durch ihre Differenzierung »die Individualitit der Individuen«’” produziert. Das
Individuum befindet sich in Situationen, die voneinander vollig unabhingig sind, das
Individuum auf jeweils verschiedene Art und Weise in Anspruch nehmen und ihm gleich-
zeitig eine kontextiibergreifende Einheit zuschreiben. Das Individuum muss seine Indivi-
dualitit durch diese Pluralitit der Kontexte hindurch durchhalten. Die Frage stellt sich, ob
es hinsichtlich seiner religisen Entscheidungen einem gewissen Konsistenzdruck ausgesetzt
ist: Werden beispielsweise Reiki und Ayurveda hinsichtlich der Kompatibilitit dahinter
stehender Lehren oder ihrer Vereinbarkeit mit christlich-kirchlicher Religion befragt?
Wie Woods Ausfithrungen zur »non-formativeness« des Feldes zeigen, werden solche
Fragen weder von den Individuen gestellt noch finden sich auf Anbieterseite Anspriiche
auf Exklusivitdt.>® Im alternativ-religiosen Feld bestehen kaum religiése Autoritaten, die
einen nachhaltig pragenden Einfluss auf das Leben der Beteiligten ausiiben.® Damit ist aus
Bindung ein hochst unverbindliches commitment geworden,®® das weder durch sozialen
(z.B. Gemeinschaft) noch »inneren« Druck in Bindung riickgefiihrt wird.

3.3 Medien

Alternativ-religiose Strukturen zeigen Tendenzen zu zunehmender Professionalisierung,ﬂ
was heifdt, dass Organisationen Angebote entwickeln, verwalten und anbieten. 60% des
von Hoéllinger untersuchten alternativ-religiosen Angebots in Graz stammten von privaten
Vereinigungen oder Firmen.%*

In religiosen Gemeinschaften kann zuverldssig auf geteilte Glaubensvorstellungen,
Zugehorigkeit und Tradition gepocht werden, um bestimmte Dinge niher zu legen als
andere. Fallen diese, wie in den hier beobachteten fluiden Formen von Religiositit weg,
kann die Frage nach einer bestimmten Ordnung »nicht mehr einfach mit dem Hinweis
auf die Faktizitit von Moral oder Kollektivbewusstsein gegeben werden«.®® Die Steigerbar-
keit von Chancen, d. h. die Struktur des Feldes, wird auf andere Weise erzeugt. Als typisch
moderne Art und Weise Chancen zu steigern, wurde mit Giddens bereits Geld identifiziert.
Es ist hochgeneralisierbar und kann in hochst unterschiedlichen und hochst spezifischen
Beziehungen zum Finsatz kommen. Geruchlos, unabhéngig von seiner Herkunft und seiner
Lagerung und in Absehung von sozialen Beziehungen und Uberzeugungen kénnen religiose
Leistungen damit eingekauft werden.

Kirchliche Formen des Kommodifizierens religioser Leistungen wie der Ablasshandel
basierten auf Verknappung durch die monopolistische Verwaltung von Heilsgiitern,*
wihrend die Form der Sekte das erstrebte Gut ideologisch verknappt, z.B. durch eine
Beschrankung der Zahl der Erlosten. In der Heilsokonomie fluider Formen alternativer
Religiositit wird dagegen die Dichotomie Heil/kein Heil aufgelost. Damit entfallt die
Notwendigkeit einer strukturellen Abdeckung der Dichotomie durch Organisation oder
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strikte Lehre. Stattdessen werden die Leistungen dezentral ausgehandelt, der individuell
beurteilte Nutzen fiir die Individuen wird mafigeblich fiir die Festlegung von Preisen.
Auf der Mikroebene ist damit von Tausch, auf der Makroebene von Markt die Rede.
Wie es Giddens fiir die Gestaltung moderner Individualitiit generell beobachtet, halten
damit auch in der alternativen Religiositit die »standardising effects of commodity
capitalism« Einzug.%®

4 Folgen

Die genannten Faktoren, die zur gesteigerten Fluiditit von Religion fithren - Vergesell-
schaftung, Einschrinkung religioser Autoritit, Verinderungen der gesellschaftlichen
Differenzierungsform und Individualisierung - fungieren als zentraler Teil von Siku-
larisierungsverstindnissen. Im Rahmen dieser wird argumentiert, dass durch die Instabilitit
der Form von Religion ein anhaltendes commitment unwahrscheinlich wird. Vergesell-
schaftete Religion ist damit dem Untergang geweiht: »The community is essentially
religious; society is essentially secular.«% Alternative, fluide Formen von Religion stellten

einen blofien Zwischenschritt Schritt in die zunehmende Bedeutungslosigkeit von Religion

dar. Dem halten u. a. Heelas und Woodhead entgegen, dass genau diese Formen von Religion

die dauerhafte Nachfolge gemeinschaftlicher/kirchlicher Religion darstellen.®” Anstatt dieser
Frage nach den Zukunftsaussichten alternativer Religiositit wird jedoch im kommenden

Abschnitt die Frage nach ihrer gesellschaftlichen Relevanz gestellt. Welche gesellschaftlichen

Folgen zeitigen fluide Formen von alternativer Religion, in die sich das New Age und die

Neuen religiosen Bewegungen transformiert haben? *® Diese Frage riickt meist hinter die

Diskussion prozentualer Verteilung individueller Uberzeugungen und Praktiken zuriick.
Wird sie trotzdem gestellt, teilen sich die Einschétzungen in dieselben Lager wie hinsichtlich

der Frage nach dem Bestehen: Auf der einen Seite halten die Sikularisierungstheoretiker

alternative Religiositat aufgrund ihrer Diffusitit, individueller Mobilitit und mangelnder

Organisiertheit fiir weitgehend folgenlos.®® Auf der anderen Seite stellen Heelas und

Woodhead eine »spirituelle«,”® Knoblauch eine »ekstatische Revolution« fest,”! die als

solche die Gesellschaft tiefgreifend pragen.
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Anstatt eine pauschale Antwort auf diese Frage zu formulieren, wird im Folgenden der
Differenzierungen und Vorgiinge der Entbettung in und Antworten auf drei Ebenen zu
finden: Individuum, Organisation und kulturelle Ressource.

4.1 Motivation

Auf der Ebene des Individuums kann der Einfluss von Religion durch die Schaffung von
Uberzeugungen erfolgen, die eine Grundlage fiir das Handeln auch auferhalb religitser
Zusammenhinge darstellen. Die prominenteste Analyse eines solchen Zusammen-
hanges stellt Max Webers Untersuchung des Zusammenhangs von protestantischer Ethik
und dem Geist des Kapitalismus dar.”” Religitse Motive, informiert durch eine hochst
spezifische theologische Lehre, fithrten zu einer rigorosen Rationalisierung der Lebens-
filhrung. Weber spricht von einer »Wahlverwandtschaft« zwischen protestantischer Ethik
und kapitalistischem Geist. Analog dazu ist es nicht schwierig, Wahlverwandtschaften
zwischen den Uberzeugungen, die die alternativen Formen von Religion prigen, mit den
Konzeptionen und Haltungen in sikularen Bereichen der Gesellschaft festzustellen: Kor-
perbezug, Innerweltlichkeit, Erlebnisausrichtung, Wahlfreiheit und Korperbezug dirften
sich z. B. bei sportlichen Freizeitbeschiftigungen wiederfinden. Bei der bloflen Feststellung
von Wahlverwandtschaften darf man es jedoch nicht bewenden lassen. Anschlieffend an
ihre Identifikation gilt es herauszufinden, in welcher Richtung Wirkungen stattfinden, um
identifizieren zu konnen »in welchem Mafle moderne Kulturinhalte in ihrer geschicht-
lichen Entstehung jenen religiosen Motiven und inwieweit anderen zuzurechnen sind«.”

Dass es im von Weber beobachteten Calvinismus von individuellen religiosen Uber-
zeugungen zu gesellschaftlichen Verinderungen kommt, ldsst sich in drei Punkten
zusammenfassen: Erstens bestand hohes individuelles und spezifisch gerichtetes com-
mitment mit starkem Handlungsbezug, zweitens eine Spannung des religiés Gesollten
und Angestrebten mit dem in der Welt vorgefundenen, die sich letztlich der Dichotomie
erlost/nicht-erlost verdankt und drittens als Folge von Entzauberung die Unmoglichkeit,
diese Spannung »inner-religids« (z. B. rituell) abarbeiten zu kénnen. Beziiglich des ersten
Punktes relevant ist, dass fluide Formen von Religion ohne ein einheitliches, dogmatisch
striktes theologisches Gebdude auskommen, die Unverbindlichkeit selbst stellt einen Wert
im Feld dar. Auch ohne tiber den Grad des commitments zu urteilen, scheint es damit
unwahrscheinlich, dass ein dhnliches Maf} gerichteter ideologischer Durchdringung, das
zu einem bestimmten Ethos fiihrt, besteht. Beziiglich des zweiten Punktes ist von Belang,
dass der Bezug auf das Jenseits zu Gunsten innerweltlicher Orientierungen zuriick tritt,
wobei mafigeblich ist, dass zwar ebenfalls innerweltlich an der Perfektion des Individuums
gearbeitet wird, dass der Aspekt der Spannung dabei jedoch ausbleibt, da es nicht um
Erlosung oder Verdammnis geht, sondern um graduell veréinderbares Wohlbefinden.™
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heit von alternativ-religidsen An- 1987, 70.
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Drittens kann von einer Entzauberung nicht die Rede sein, da rituelle, spirituell/religiose
Praktiken (z.B. Yoga) fiir das Feld typisch sind und es erlauben, religiése Probleme inner-
halb von und mit Mitteln der Religion zu losen. Das bedeutet, dass der Aktivismus keine
Folgen auflerhalb der religivsen Heilssuche zeitigt.

Dies lasst sich durch Uberlegungen zur strukturellen Seite erginzen: In seinem spiteren
Aufsatz zu den protestantischen Sekten, identifizierte Weber voluntaristische, exklusive,
religiose Verbande, eben »Sekten« als soziale Form, die den Einfluss calvinistischer und
puritanischer Religion auf Individuen regulierte und stabilisierte und deren Mitgliedschaft
in wirtschaftlichen Zusammenhéngen auch ein wichtiges Attribut von Individuen war,
das z.B. Zuverldssigkeit in Geschiftsdingen vermuten liefle.”* Aus dem Ausbleiben
entsprechender Gemeinschaftsformen und der Fluiditdt alternativer Religiositit kann
geschlossen werden, dass Zugehdrigkeit fiir das Individuum wenig bedeutsam ist und es
sozial nicht definiert. Dies macht auch aus struktureller Hinsicht die Verinderung des
sozialen und kulturellen Kontexts durch alternativ-religios motiviertes Handeln unwahr-
scheinlich.

4.2 Organisation

Die mesosoziale Ebene bietet leichter fassbare Formen von Einfluss von Religion auf den
Rest der Gesellschaft. Formal organisierte Religionsgemeinschaften verwalten Ressourcen
wie Geld, Immobilien und Know-How und unterhalten Kontaktnetze, woriiber sie
Einfluss auf ihre Umwelt nehmen kénnen. So konnen religiose Organisationen zur
Ressourcenmobilisierung fiir soziale Bewegungen entscheidend sein, als Beispiele in
den USA nennen Zald und McCarthy u.a. Prohibitions-, Abolitions- und Biirgerrechts-
bewegung.”® Analog dazu nehmen in Europa konservativ-christliche, insbesondere evan-
gelikale Bewegungen eine zentrale Rolle in der Mobilisierung von Opposition gegen das,
was sie als »[slamisierung« sehen, ein und waren fiir die ideologische und organisatorische
Mobilisierung entscheidend, die zur erfolgreichen Volksinitiative gegen den Bau von Mina-
retten in der Schweiz fithrte.””

Von individualisierter alternativer Religiositdt darf nicht auf das Ausbleiben orga-
nisationeller Strukturen geschlossen werden. Verschiedenste Anbieter, Verlage und
Buchhandlungen sind in formalen Organisationen gefasst. Da sich das Feld nicht durch
Mitgliedschaften und klare Zugehérigkeiten definiert, fungieren Organisationen in erster
Linie als Anbieter, die in durch Geld geregelten Tauschverhiltnissen zu ihren Kunden
stehen. Das bedeutet nicht, dass alternative Religiositit stets eingekauft wird, personliche
Kontakte und Gruppierungen diirften ebenso eine Rolle spielen, entscheidend ist jedoch,
dass diese selten zur Schaffung kollektiver Akteure in Form von Organisation fiihren.
Im Feld alternativer Religiositit finden sich damit kaum Organisationen, die sich auf-
grund ihrer Uberzeugungen auflerhalb ihrer spezifischen Ziele und Tauschverhiltnisse
engagieren und Ressourcen beispielsweise fiir politische Aktivitdten zur Verfiigung stellen.
Da Beziehungen im Bereich alternativer Religion durch Kommodifizierung geprigt sind
und damit religiéses commitment in einem monetir geregelten Preis/Leistungszusammen-
hang steht, wird kostenloses Engagement kollektiver Akteure aufierhalb ihres Kerngeschifts
unwahrscheinlich. Gleichzeitig bringen die nicht kommerziell ausgerichteten Bereiche
des Feldes keine kollektiven Akteure hervor, die beispielsweise Ressourcen fiir politisches
Engagement bereitstellen konnten.

Neben diesen strukturellen Aspekten l4sst auch die inhaltliche Ausrichtung alternativer
Religiositit wenig gesellschaftliches Engagement zu erwarten: Soziale Bewegungen
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bendtigen kollektiv geteilte Ziele beziiglich einer Transformation der Gesellschaft. Wihrend
Neue religiose Bewegungen und New Age durchaus gegenkulturelle Tendenzen hatten, ist
die zunehmend bedeutsame weltbejahende Ausrichtung, auf die Vervollkommnung des
Individuums, nicht der Gesellschaft ausgerichtet. Es geht eher darum, »Gefifl des Gott-
lichen« zu sein, als »Werkzeug« der Verinderung, d.h. im Sinne Webers eher um Mystik
als um Askese.

4.3 Kulturelle Ressource

Weder die Folgen eines stetigen individuellen, religios geformten Handelns in der Welt noch
organisationell/gemeinschaftliches Engagement stellen den Weg dar, iiber den der Einfluss
fluider Formen alternativer Religion auf ihre gesellschaftliche Umwelt verlduft. Die dritte
Ebene, auf der nach Einfluss gefragt wird, ist weder auf iibergreifende religiose Motivation
noch auf organisatorische Strukturen angewiesen, vielmehr geht es hier um die gesamtgesell-
schaftliche Verfiigbarkeit eines mit Spiritualitat verkniipften Vokabulars, die auf einer unver-
bindlichen Prisenz in verschiedenen Medien, wie z. B. Biichern, Zeitschriften usw. beruht.
Diese Einflussebene entspricht der beobachteten fluiden Struktur alternativer Religiositét
und so erstaunt nicht, dass hier am ehesten Auswirkungen ausgemacht werden: Typisch ist
Heelas’ Rede davon, dass New Age durch seine Diffusion zu einer »kulturellen Ressource«
geworden sei. Heelas’ und Woodhead sprechen von der Prigung des »cultural canopy«
durch die »spirituelle Revolution«.”® Dabei kann gerade ihre strukturelle Ungebundenheit
und semantische Inklusivitit als Faktor dafiir gesehen werden, dass solche Religion iiber
die angestammten Grenzen von Religion hinaus gelangt.”® Gerade da die Deutungsmuster
der diffundierten alternativen Religiositit jedoch vielfiltig und wenig scharf umrissen sind,
ist die Frage zu stellen, wo sie Handlungsrelevanz gewinnen.

Das »Verschwimmen der Grenzen zwischen dem Religiésen und dem Nichtreligiosen«,*
das Knoblauch ausmacht und im engeren Sinne die Wirkung des Religiosen auf das Nicht-
religiose, kénnen am besten im Gesundheitsbereich identifiziert werden. So zeigen Heelas
und Woodhead auf, dass Frauen, die sich dem »holistischen Milieu« zuwenden, es tun, weil
sie sich stark »pflegerisch« fiir ihre unmittelbare Umwelt, aber auch ihre eigene Person
engagieren.® Aber auch in institutionalisierten Zusammenhangen des Gesundheitsbereichs
erlangt alternative Religiositit Relevanz, insbesondere im Bereich der »Palliative Care«, d. h.
in der Pflege von Sterbenden. In Behandlungssituationen, in der Definition von Palliative
Care® und in medizinischen Journals wird »Spiritualitit« als wichtiger Faktor identifiziert.®
Sowohl medizinisches Personal als auch Patienten halten »Spiritualitit« fiir wichtig,** wobei
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darunter ein holistischer, individueller und in soziale Beziehungen eingebetteter Zugang
zum Patienten und seiner Krankheit verstanden wird. Spezifische Transzendenzbeziige
werden in der Literatur kaum festgestellt. Praktisch bedeutet der Einbezug von Spiritualitit
in die Pflege vielmehr den Aufbau einer persénlichen Beziehung zu Sterbenden, die in
schwach strukturiertem, personlichem Umgang von medizinischem Personal mit den
PatientInnen griindet: »Spiritual care is relational and is given in relationship to others. «**
Dies deckt sich mit der Relationalitit der Beziehungen, die von Heelas und Woodhead®® als
wichtigster gemeinsamer Nenner alternativer Religiositit ausgemacht wird.

Diese Relationalitat scheint die spezifische Leistung alternativ-religioser Referenzen. Die
typische medizinische Interaktion mit dem Patienten ist durch standardisierte Ausbildung,
Prozeduren und Hilfsmittel geprigt, die ihre Referenz nicht in der Interaktion haben. Die
behandelte Person wird zum Fall in einem unpersénlichen System. Die medizinisch am
weitesten fortgeschrittenen Momente der Medizin, wie Fernchirurgie und Computertomo-
graphie, kommen sogar ganz ohne Interaktion unter Anwesenheit zwischen Arzt und
Patient aus. Die Zentralitat der »Relationalitit« in der spirituell informierten Pflege versucht
die Raum-Zeit-Distanzierung durch die Schaffung von Beziehung und die Konzentration
auf die Person zu iiberbriicken. Durch solches »facework« in der Interaktion®” wird Ver-
trauen erzeugt, womit gerade grosse Institutionen den negativen Folgen ihrer Organisation,
etwa dem mit Formalisierung und Biirokratisierung einhergehenden Riickgang des per-
sonlichen Moments, entgegenwirken.®®

Die Verquickung alternativ-religioser und medizinischer Praktiken bezeichnet Liid-
deckens als Entdifferenzierung der funktional ausdifferenzierten Teilsysteme Religion und
Medizin.*® Dies bedeutet, dass die Differenzierung dieser zwei gesellschaftlichen Teilsysteme
im Rahmen alternativ-religios gepragter Medizin aufgehoben wird. Mit Tiryakian lassen
sich solche Entdifferenzierungsprozesse als zentrale Vorgange in einer Dialektik moderner
Gesellschaften identifizieren, die, wie z.B. in Form sozialer Bewegungen, ein zentrales
Moment sozialen Wandels darstellen.’® Tragt also damit alternative Religiositit zu einem
grundlegenden gesellschaftlichen Wandel bei? Dieser Schluss scheint aus der Perspektive
des Autors vorschnell, da sich Grenzen der Entdifferenzierung ausmachen lassen:

1 Alternative Religiositat tibt einen Einfluss in aus medizinischer Sicht gesehen
peripheren Bereichen aus. »Spiritualitit« hilt nur dort Einzug ins Gesundheitssystem, wo
medizinische Praktiken und Deutungen an ihre Grenzen stoflen, bzw. das Vorgehen nicht
detailliert vorgeschrieben ist, so bei chronisch/unheilbar Kranken oder Sterbenden. Der
Einbezug geschieht zudem iiber bei Akteure, die nicht hochspezialisiert und eher auf nied-
rigeren Hierarchiestufen angesiedelt sind.”!
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2 Die Unverbindlichkeit und Unabhangigkeit der alternativ-religiésen Referenzen von
spezifischen Institutionen oder Uberzeugungen macht ihren Einbezug unproblematisch.®2
Nach ihrer Diffusion sind diese Referenzen jedoch kaum mehr als »religiés« erkennbar,
im Zentrum scheint »personlicher Umgang« zu stehen. Die Frage ist, ob dessen Betonung
auf alternative Religiositit zuriickgefiihrt werden kann, oder ob sich blof3 die Semantiken
leicht verschoben haben.

3 Von einer Entdifferenzierung kann tatsichlich gesprochen werden, insofern die
Interaktion unter Anwesenden in bestimmten Behandlungssituationen nicht nur entlang
medizinischer Legitimation verlduft, sondern auch religids beeinflusste Semantiken mitein-
bezieht. Gleichzeitig tiberrascht dieser Schluss solange nicht, als dass er sich nur auf Inter-
aktion beziehen lisst: Die Spezialisierung von Kommunikation im Rahmen funktionaler
Differenzierung basiert gerade nicht auf Interaktion, verstanden als Kommunikation
unter Anwesenden, sondern auf Raum-Zeit tibergreifender Koordination und Vernet-
zung und damit insbesondere auf schriftlicher Kommunikation (s.0.).”* Auf ihr griindet
die medizinische » Rationalitit«, die Behandlung stellt lediglich den Anwendungsfall von
Medizin dar, der als Interaktion ohnehin anfillig auf »Entdifferenzierungen« wie Scherze,
Verliebtheiten oder eben auch religiose Kommunikation ist. Die Diagnosen und Tabletten
des Medizinsystems wiederum lassen sich durch solche interaktiven Ausrutscher nicht
beirren. Damit findet sich die von Luhmann beobachtete zunehmende Differenzierung
zwischen Interaktion und interaktionsunabhéngiger Kommunikation auch innerhalb des
Medizinsystems. Von einer fiir die gesellschaftliche Differenzierung des Medizinsystems
folgenreichen Entdifferenzierung konnte erst dann gesprochen werden, wenn nicht nur die
Situationen, sondern die tibergreifenden Semantiken des Medizinsystems durch alternativ-
religiése Konzeptionen beeinflusst wiirden.

5 Fazit

Propheten und Zauberer prigen gemifl Weber das alternativ-religidse Feld, wobei im vor-
liegenden Kontext ein diesbeziiglicher Ubergang ausgemacht werden kannte: Die Propheten
der gemeinschaftlich konstituierten Neuen religiosen Bewegungen der zweiten Halfte des
20. Jahrhunderts haben Zauberern Platz gemacht. Auf diesseitige Bediirfnisse ausgerichtete
Praxis riickt vor Offenbarung, Lehre und Gebote. Die Leistungen der Zauberer sind spezi-
fisch, werden finanziell entlohnt® und orientieren sich nicht an Gruppengrenzen. Damit
sind Strukturen und Zugehérigkeiten fluider geworden, was Definitionsbemithungen nicht
zuletzt auch fiir den beobachtenden Wissenschaftler erschwert. In der Offentlichkeit ist
die Prasenz solcher fluider Formen alternativer Religiositit im Gegensatz zu den fritheren
»Sekten« weitgehend unauffillig und konfliktfrei. Diese vergesellschafteten Formen von
Religion konnen als Konsequenz breiterer gesellschaftlicher Vorginge der Modernisierung

92 Soim Gegensatz zum Ruckgriff

auf christliche Seelsorger, den Patient-

Innen oft ablehnen. Siehe Tony
WALTER, The Revival of Death,
London 1994, 98.

93 So z.B. basiert Wissenschaft
insofern sie »wissenschaftlich « ist auf

der Verbreitung von Blichern und Zeit-

schriften, wahrend interaktive
Episoden wie Tagungen dem Aus-
tausch informeller, personlicher

Informationen dienen, flir die rein
wissenschaftliche Kommunikation
wiirde man schriftlich kommunizieren.
Genauso ist die moderne Wirtschaft
nicht als Aggregation von kollokalem
Feilschen auf Markten zu verstehen.
94 Siehe WEBER, Wirtschaft (wie
Anm. 46), 268.

95 TROELTSCH, Die Bedeutung (wie
Anm. 39), 97.
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verstanden werden. Im Gegensatz zu gemeinschaftlicher Abschottung oder religitsem
Protest, die ein Merkmal von »Fundamentalismen« sind, findet dabei eine Diffusion in
die breitere Gesellschaft statt, die mit Diesseitsorientierung und Weltbejahung einhergeht.

Vorstellungen wie Reinkarnation oder Praktiken wie Yoga haben einen prozentualen
Stellenwert, der die frithere Zahl der Mitglieder bei Neuen religiosen Gemeinschaften
bei Weitem iiberschreitet. Die Frage nach der gesellschaftlichen Relevanz dieser Formen
von Religion ist mit dem Verweis auf Prozentverteilungen jedoch nicht geklirt. Wird
iiber die Resonanz von Uberzeugungen und Praktiken im Individuum hinaus nach den
Folgen fiir Handeln und Gesellschaft gefragt, sind die Folgen der unverbindlichen, indivi-
dualisierten, weltbejahenden und diesseitsbezogenen alternativen Religiositit schwierig
auszumachen und der Verdacht entsteht, dass es sich um einen »gestaltungsunkriftigen
Individualismus«®> handelt: Diese Religiositit scheint weder die Lebensfithrung der
Individuen stark zu prigen noch bringt sie kollektive Akteure hervor, die sich iiber ihre
religiosen Angebote hinaus engagieren. Eher feststellbar sind subtilere Formen des Ein-
flusses, die sich gerade der Fluiditit und Beweglichkeit alternativer Religiositit verdanken:
So finden sich alternativ-religiése Deutungen und Praktiken in medizinischen Institutionen,
so in der Palliativpflege. Dabei sind diese Referenzen eher unspezifisch und finden dort statt,
wo medizinische Vorgaben schwach sind: In pflegerischen Interaktionen, bei unheilbaren
oder nicht diagnostizierbaren Krankheiten sowie auf tieferen Hierarchiestufen.

Dennoch wire es vorschnell, auf eine véllige Folgenlosigkeit alternativer Religiositit zu
schlielen: Gerade da ihre Konsequenz weder iiberdurchschnittliches Engagement ihrer
Akteure noch die nachhaltige Umkrempelung gesellschaftlicher Differenzierung ist, diirfte
sie zur Bestatigung und Bekriftigung des Bestehenden beitragen. Angesichts des Verzichts
auf groffe Transzendenzen und die damit verbundenen Spannungen zum Diesseits zu
Gunsten der Pflege einer weltlich realisierbaren Individualitit diirfte sie zur Stabilisierung
der sozialen Verhiltnisse beitragen. Angesichts der einstigen gegenkulturellen Ausrichtung
alternativer Religiositit ist diese konservative Wende bemerkenswert.

Zusammenfassung

Die Neuen religiosen Bewegungen, die in gemeinschaftlicher Form Gegenentwiirfe zur
Gesellschaft darstellten, haben in den letzten zwei Jahrzehnten ihre strikten Grenzziehungen
und kommunalen Lebensformen aufgegeben und fluidere Formen angenommen. Dadurch
sind sie in ein breites Feld alternativer Religiositit, das durch unverbindliche Formen von
Partizipation gekennzeichnet ist, hineindiffundiert. Dieser Ubergang wird in den Kontext
eines breiteren sozialen Wandels gestellt, die daraus resultierenden Formen von Religion
werden charakterisiert und daran anschlieffend wird danach gefragt, was ihre Folgen fiir
Individuum und Gesellschaft sind.

Abstract

The new religious movements, which, in their collective form, once represented alterna-
tives to society, have abandoned their strict boundaries and communal ways of life in the
past two decades and assumed more fluid forms. They have thus diffused into a broad
field of alternative religiosity that is marked by non-binding forms of participation. The
article places this transition into the context of a broader social change, then characterizes
the resulting forms of religion, and subsequently asks what their consequences are for the
individual and for society.




194 Rafael Walthert

Sumario

Los nuevos movimientos religiosos, que en su versién comunitaria son una forma de alter-
nativa a la sociedad, han abandonado en los tltimos dos decenios los limites claros y las

formas de vida comunal para asumir nuevas formas, més flexibles. Asi se han convertido

en un amplio campo de religiosidad alternativa, que se caracteriza por formas abiertas de

participacion. El articulo analiza este cambio en el contexto de un amplio cambio social

y presenta las formas de religion resultantes del mismo. Finalmente se pregunta por las

consecuencias para el individuo y la sociedad.




»Beruf: Spirituelles Medium« -
Religionswissenschaftliche
Perspektiven auf Mediatisierungs-
und Vermarktungsdiskurse

am Beispiel von Pascal Voggenhuber

von Nadja Miczek

Luzern an einem Donnerstagabend: Es sind ungefihr 200 Leute in die Buchhandlung
gekommen, in der Pascal Voggenhuber an diesem Abend sein neues Buch vorstellen
wird. Der Titel lautet »Die Geistige Welt hilft uns: Rituale mit Engeln und Geistfithrern«.
Wer nun jedoch einen »typischen< Autor der »Esoterik« erwartet, wird schnell enttduscht.
Voggenhuber, Jahrgang 1980, ist nicht nur auflergewéhnlich jung fiir einen Akteur im
Bereich » Esoterik¢, sondern er fillt auch durch sein Auftreten auf. In Jeans und schwarzem
T-Shirt, bedruckt mit seinem Firmenschriftzug » Spiritual Messenger« wirkt er fast jugend-
lich. Er spricht die Zuhorer auf einer sehr personlichen Ebene an, erzahlt Geschichten aus
seiner eigenen Biographie und bringt das Publikum immer wieder zum Lachen. Dabei ist
sein Hauptthema ein durchaus ernst gemeintes: er gibt an, Kontakt zu Personen im Jen-
seits aufzunehmen.

Voggenhuber, der gerne als das jiingste Medium der Schweiz betitelt wird, kann in den
letzten Jahren auf eine steile Karriere zuriickblicken, die sich derzeit ungebremst fort-
zusetzen scheint. Sein aktuelles, sechstes Buch ist gerade auf Platz eins der Schweizerischen
Beststellerliste eingestiegen, einige seiner fritheren Biicher liegen bereits in ersten Uber-
setzungen (Italienisch, Niederldndisch) vor. Nach eigenen Angaben kann er Kontakt zu
Verstorbenen aufnehmen, eine Fahigkeit, die er seit frithester Kindheit besitzen soll. Waren
Beratungssitzungen, in denen er als Medium zwischen Klienten und deren verstorbenen
Verwandten oder Freunden vermittelte, zunichst sein Kernthema, so sind inzwischen
einige inhaltliche aber auch praktische Verinderungen zu beobachten, die vor allem mit
seiner zunehmenden Popularitit im Zusammenhang stehen diirften. In diesem Entwick-
lungsprozess spielten und spielen - so die These - zum einen moderne Mediennetzwerke,’
zum anderen Vermarktungs- und Marketingprozesse eine zentrale Rolle. Im Folgenden
gehe ich daher am Beispiel von Voggenhuber der Frage nach, welche Wechselwirkungen
Mediatisierungs- und Vermarktungsdiskurse mit religiosen Diskursfeldern eingehen und
welche Entwicklungen hier zu beobachten sind. Zunidchst soll jedoch zum einen kurz der
religionsgeschichtliche Kontext des hier prasentierten »Falles< vorgestellt werden, zum
anderen gilt es einfithrend einige Uberlegungen zum Zusammenhang von Religiositit,
Mediatisierungs- und Vermarktungsprozessen anzustellen.

1 Esist darauf aufmerksam zu immer konzipierten »geistigen Welt«
machen, dass der Begriff »Mediumc¢ und Menschen (Botschaften) ver-

in diesem Artikel in zweifacher Hin- mitteln kann. (2) Medium: technisches
sicht verwendet wird: (1) Medium: Kommunikationsmittel.

Person, die zwischen einer wie auch

zmr | 96. Jahrgang | 2012 | 195 - 210
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1 >Esoteriks, Diskurs und »spirituelle Kommunikation«

Viel wurde in den letzten Jahrzehnten iiber die Entwicklung gegenwirtiger Religiositit ins-
besondere in Europa und den USA diskutiert. Als>Religionsexperten« beteiligten sich hier
Vertreter der verschiedensten akademischen Disziplinen und je nach fachlicher Ausrichtung
und Interesse wurden Modelle entwickelt, die den Fokus eher auf gesamtgesellschaftliche
Zusammenhinge richten oder primér den einzelnen Akteur in den Mittelpunkt stellen.
Religionswissenschaftlernnen, Sozialwissenschaftlerlnnen, KulturwissenschaftlerInnen
und TheologInnen - sie alle debattieren noch immer, ob nun eher Sakularisierungs- oder
Individualisierungsmodelle zur Beschreibung der gegenwirtigen Situation dienlicher sind
oder ob Religionen heute (wieder) verstirkt in dffentliche, politische oder populdre Bereiche
vordringen.? Eine detaillierte Nachzeichnung dieser vielschichtigen Diskussionen kann
hier nicht vorgenommen werden. Sie sind jedoch als wichtiger Ausgangspunkt zu nennen,
wenn ich im Folgenden niher auf die Entwicklung und Konzeptionalisierung von » Esoterik«
eingehe, dem religionsgeschichtlichen Feld, dem Voggenhuber zugeschrieben werden kann.

Von religionswissenschaftlicher Seite wurde das Untersuchungsfeld » Esoterik«bisher auf
unterschiedliche Weise konzipiert. Vertreter wie Wouter Hanegraaff und Olav Hammer
setzen bei der religionsgeschichtlichen Verortung im Spiritismus, Okkultismus und der
Theosophie ein und zeichnen dann eine kontinuierliche Entwicklungslinie tber frithe
Formen des so genannten >New Age«in den 1950er und 1960er Jahren in den USA hin zu
gegenwirtiger Esoterik bzw. Spiritualitit.® Hanegraaff, der in seinen Studien Esoterik bzw.
New Age vor allem auf Basis von Bestsellerliteratur rekonstruiert, formuliert zudem einige
zentrale »manifestations«, die seiner Meinung nach charakteristisch fiir dieses Feld sind:
Neben u.a.»Heilung und spirituellem Wachstum« und »ganzheitlicher Wissenschaft< nennt
er auch >Channeling« als zentrales Element von Esoterik.*

Kritisch wird dieses Vorgehen von Michael Bergunder beurteilt,’ der in seinem eigenen
Ansatz mit Hilfe aktueller Diskurstheorie versucht, Esoterik nicht iiber inhaltliche Ele-

2 Vgl. Thomas LUCKMANN, Die un-
sichtbare Religion, Frankfurt a. M.
1991; Detlef POLLACK, Individualisie-
rung statt Sakularisierung? Zur Dis-
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moderner Religiositat, Gutersloh 1996,
57-85; Hubert KNOBLAUCH, Populdre
Religion. Auf dem Weg in eine spiri-
tuelle Gesellschaft, Frankfurt a. M.
2009; Gert PICKEL, Religionssozio-
logie. Eine Einfiihrung in zentrale
Themenbereiche, Wiesbaden 2011,
135-226.

3 Vgl Wouter HANEGRAAFF, New
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Esotericism in the Mirror of Secular
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Movement and Western Esotericism,
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Handbook of New Age, Leiden 2007;
Olav HAMMER, Claiming knowledge
strategies of episterology from theo-
sophy to the new age, Leiden 2001.
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mente zu bestimmen, sondern sie als einen »diskursiven Knotenpunkt«® beschreibt,
dessen Artikulationen von der beteiligen Diskursgemeinschaft (zu dieser gehren neben
»Esoterikern« z. B. auch Journalisten und Wissenschaftler) stetig neu verhandelt werden.
Esoterik als Diskursfeld zu fassen hat abgesehen von den noch zu bewiltigenden metho-
dischen Problemen” vor allem den Vorteil, dass derzeit zu beobachtende Diskussionen
um die eingesetzte Bezeichnungsterminologie (New Age, Esoterik, Spiritualitit) nicht
in essentialistischer Perspektive als an definierbare Inhalte gebundene Bestimmungen
zu verstehen sind, sondern als ein Teil aktueller Aushandlungen desselben Diskurses.
Esoterik konzipiert als diskursives Feld ist nicht als eindeutig abgrenzbar gegeniiber
anderen Diskursen zu begreifen. Im Gegenteil, im Anschluss an Foucault kénnen die
Grenzen des Diskurses als stetig ausgehandelt betrachtet werden, je nachdem wieweit die
diskurseigenen Macht- und Formierungsmechanismen greifen und Einfluss nehmen.®
Somit kann Esoterik als Teil diskursiver Aushandlungen um gegenwirtige Religiositit
konzipiert werden.

Abgesehen von diesen eher analytisch bzw. theoretisch orientierten Versuchen der
Gegenstandsbestimmung ist zu beobachten, dass > Esoterik« gerade in den oben genannten
Diskussionen um die Entwicklung gegenwirtiger Religiositit mittlerweile eine bestimmte
Position zugewiesen bekommt. Vor allem in quantitativen Untersuchungen wird eine
je unterschiedlich betitelte Gruppe »>Esoteriker<’ den Gruppen der Kirchenmitglieder
bzw. Institutionell-Religiésen und der Atheisten gegeniibergestellt.'” Im Hinblick auf die
Gruppe der Esoteriker wird nicht nur deren stabile bzw. leicht wachsende Mitgliederzahl
bemerkt, sondern auch ihre zunehmende Prisenz in 6ffentlichen Diskursen. Vom » Markt«
der Esoterik bzw. Spiritualitit ist hier die Rede,"" in einigen Publikationen nicht ohne
kritisches Urteil.'?

Als Kennzeichen dieses Marktes konnen u.a. einige zentrale Punkte genannt werden:
Die Mehrzahl der Akteure ist als Einzelunternehmer titig, deren Angebote sich der »zuneh-
mend individualisierten Nachfrage«'* anpassen. Durch die wachsende Konkurrenzsituation
kommt es derzeit zu stetigen Ausdifferenzierungen der Angebote, die sich z. B. iiber »sym-
bolische Differenzierungen « wie den Einsatz exklusiver Namen und Titel (z. B. Diplom-Hell-
seher)'* oder Prozesse des Ritualdesigns wie der Entwicklung neuer Reiki-Subsysteme!'®
duflern konnen. Somit liegt heute eine Vielfalt an verschiedenen Angeboten vor, aus denen
die Interessierten auswéhlen konnen. Charakteristisch ist nun allerdings, dass neben den
zahlreichen » Konsumangeboten« eine stetig wachsende Zahl an » Ausbildungsangeboten« zu
konstatieren ist. Der Markt generiert fortwiihrend neue » Expertens, die wiederum zur wei-
teren Ausdifferenzierung der Angebote beitragen. Insbesondere Therapie- und Beratungs-
angebote stehen dabei im Zentrum des Interesses der Klienten. Verschiedenste Formen des
rspirituellen Heilens<, Korperarbeit, Reinkarnationstherapien, Aura- und Chakrenanalysen
und vor allem auch verschiedene Formen der »spirituellen Kommunikation« sind derzeit
gefragt. Die Nutzung von oder Ausbildung in mehreren dieser Formen ist dabei fiir die
religitsen Akteure selbstverstindlich. So entstehen vielschichtige Akteursprofile, die eine
Zusammenstellung der verwendeten religiosen und rituellen Elemente und Techniken
entlang der eigenen Vorlieben erkennen lassen.

In die Kategorie der »spirituellen Kommunikation« ldsst sich auch das Angebot von
Pascal Voggenhuber einordnen. In der Forschung und von den Akteuren selbst wird diese
Form der Kommunikation oft als »Channeling<'® bezeichnet, doch bei genauer Betrachtung
unterscheiden sich die hierunter subsummierten Phdnomene erheblich sowohl in der
Praxis der Kommunikation, der Rolle des Mediums (vermittelnde Person) sowie der
adressierten Kommunikationspartner. Es scheint beispielsweise von den aktuellen diskur-
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siven Dominanzen abhingig zu sein, wer in der Kommunikation angesprochen wird. Hoch
im Kurs stehen derzeit u.a. Engel, die jedoch erst seit Anfang der 1990er Jahre verstarkt
in den Mittelpunkt der Channeling-Aktivititen treten.'” Zuvor waren es vor allem Auf-
gestiegene Meister oder andere »Wesenheiten, die - aus emischer Perspektive - als spirituell
bereits weit entwickelt erscheinen und daher den Menschen hilfreich zur Seite stehen.'®
Auch die Kontaktaufnahme zu Verstorbenen ist insbesondere in Europa und den USA
bereits linger bekannt. Sie gilt vor allem als ein Kernelement des Spiritismus in der Mitte des
19. Jahrhunderts. Die Kommunikation mit Geistern bzw. Verstorbenen wurde hier erstmals
offentlich und iiber massenmediale Kanile inszeniert. Popularitit erlangte dieses Phinomen
u.a. durch die US-amerikanischen Schwestern Margaret und Kate Fox, die mit einem so
genannten > Klopfgeist« kommunizierten. Als bedeutendster européischer Vertreter ist Allen
Kadec' zu nennen, der selbst zwar nicht als Medium agierte, doch mit solchen Personen
zusammenarbeitete und ein umfassendes literarisches Werk zum Spiritismus erarbeitete.*®
Obwohl das Phinomen der Kommunikation mit Verstorbenen im Westen bereits auf eine
gewisse Tradition verweisen kann, so gilt es jedoch die jeweils unterschiedlichen diskur-
siven Kontexte zu beachten, die Mitte der 1850er Jahre und heute vorherrschen. Wihrend
die Spiritisten des 19. Jahrhunderts insbesondere die »neuen naturwissenschaftlichen und
technischen Erkenntnisse ihrer Zeit« mit der »Welt des Ubersinnlichen«*' zu verbinden
suchten, sind heutige Formen der >spirituellen Kommunikation« vor dem Hintergrund
einer individuellen (religiosen) Entwicklung zu sehen, welche die Akteure anstreben und
zu deren Unterstiitzung > geistige Wesen« herangezogen werden.

Eine weitere Veranderung zeigt sich in der Personengruppe, die als Medium fungiert.
Waren im Diskurs der 1970er und 1980er Jahre vor allem wenige ausgewdhlte Personen
bekannt, die tiber die Fahigkeiten der >spirituellen Kommunikation« verfiigten, so kann
heute theoretisch jede Person Kontakt zur > geistigen Welt< aufnehmen. In Biichern finden
sich zahlreiche Anleitungen, wie auch bislang Ungeiibte Engel oder auch andere Wesen
kontaktieren konnen. Trotz dieses Demokratisierungsprozesses ist zu beobachten, dass es

17 Zur Popularitat von Engeln siehe
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Engeln, Damonen, Gétterboten und
anderen Mittlerweise, in: Gregor AHN/
Manfred DIETRICH (Hg.), Engel und
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Populdre Medien der 1970er Jahre
channelten dann insbesondere
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J.Z.Knight das Wesen Ramtha.
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Denizard Rivail.

20 Vgl. Ann-Laurence MARECHAL,
Diesseits, Jenseits und Zwischenreich.
Vom Glauben an individuelle Un-
sterblichkeit und Geisterkontakte im
19.Jahrhundert, Bielefeld 2011.

21 MARECHAL, Diesseits (wie

Anm, 20), 157.

22 Siehe exemplarisch den Artikel
»Supermarkt der Religionen«

im Magazin »Der Spiegel« vom
25.12.2000. Zugriff unter:
»hittp://www.spiegel.de/spiegel /print/
d-18124584.html « (24.03.12).

23 Ausfiihrliche religionswissen-
schaftliche Forschungen dazu liegen
meines Wissens bislang nicht vor.

Spirituelle Kommunikation oder
Channeling wurde bislang lediglich
wie bei Hanegraaff kurz als ein
Teilphanomen moderner Esoterik
beschrieben. Feldforschungen zur
aktuellen Praxis existieren jedoch
bisher nicht.

24 Esist anzumerken, dass Medien
immer schon eine wichtige Rolle in
den Aushandlungsprozessen von
Gesellschaft und Kultur innehatten.
Heute zeigen sich aber bedeutende
Veranderungen vor allem dadurch,
dass sich die Zuganglichkeit und die
Moglichkeiten der Partizipation mit
der Popularisierung des Internets
rapide gesteigert haben.

25 Friedrich KRoTZ, Kultureller und
gesellschaftlicher Wandel im Kontext
des Wandels von Medien und Kom-
munikation, in: Tanja THOMAS (Hg.),
Medienkultur und soziales Handeln,
Wiesbaden 2008, 43-62, 53.

26 Vgl.KroTZ, Wandel (wie Anm.
25); Mia LOVHEIM/Lynch GORDON,
The mediatisation of religion debate:
An introduction, in: Culture and
Religion 12/2 (zon) 11-17, 112.
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weiterhin Personen gibt, die vor allem im Rahmen der 6ffentlich-diskursiven Aushand-
lungen einen gesonderten Platz als »Experten« zugewiesen bekommen. Sie erscheinen als
Medien, deren Fihigkeiten zur spirituellen Kommunikation besonders ausgeprigt sind
und die sich dadurch gegeniiber anderen auszeichnen. Als eine solche Person kann auch
Pascal Voggenhuber gesehen werden, der sich auf den Kontakt zu Verstorbenen spezialisiert
hat. Wie ich jedoch spiter noch erliutern werde, ist diese Expertenstellung, zumindest im
Fall Voggenhuber, auch das Ergebnis des Zusammenwirkens von medialen Diskursen und
Vermarktungsprozessen.

Durch die verstirkte Nutzung medialer Netzwerke zur Prisentation der Angebote der
rspirituellen Kommunikation« riicken diese heute immer mehr auch in den Fokus der
offentlichen Wahrnehmung. Auf Messen, iiber eigene TV-Kanile, in Zeitschriften und
Biichern und natiirlich tiber das Internet werden die potentiellen Kunden iiber die Angebote
informiert. Diese offentliche Prasenz fithrt dazu, dass das Feld auch immer stirker in den
Aufmerksamkeitsfokus von z. B. Journalisten gelangt, die ihrerseits die aktuellen Entwick-
lungen des Marktes verfolgen und teilweise kritisch beurteilen.?? Von wissenschaftlicher
Seite wird das Thema jedoch interessanterweise bislang nur wenig beachtet.” So beteiligen
sich inzwischen die verschiedensten Parteien an den diskursiven Aushandlungen, die gerade
in Bezug auf die Kommunikation mit Verstorbenen sehr emotional und kontrovers ver-
laufen. Wie aus den im Folgenden angefithrten TV- und Pressebeispielen deutlich wird, steht
im Mittelpunkt der offentlich-popularen Aushandlungen meist die Frage nach einem Beleg
fiir das tatsdchliche Vorhandensein der aufergewdhnlichen Kommunikationsfihigkeiten
bei dem betreffenden Medium. In den Aushandlungen um die Rolle von Personen wie
Voggenhuber und ihren Fahigkeiten spielen nicht nur massenmediale Netzwerke gegen-
wirtig eine zentrale Rolle, sondern insbesondere auch Prisentations- und Vermarktungs-
prozesse. Einfiihrende Uberlegungen zu beiden Themen werden im Folgenden in Bezug
auf religiose Phinomene kurz vorgestellt.

2 Mediatisierung, Vermarktung und Religion:
Einfiihrende Uberlegungen

Insbesondere seit der Popularisierung des Internets und den damit einhergehenden
rapiden Verinderungen der Kommunikationsformen und -techniken, die in Form von
z.B. mobilen multimedialfunktionalen Endgeriten zunehmend unseren Alltag bestimmen,
spielen mediale Netzwerke eine bedeutende Rolle fiir diskursive Aushandlungen von
gesellschaftlichen, sozialen und kulturellen Phinomen.®* Diese Prozesse werden von
Seiten medienwissenschaftlicher Forschung mit dem Begriff der » Mediatisierung« betitelt.
Friedrich Krotz fasst dazu zusammen: » Mediatisierung meint also, dass durch das Auf-
kommen und durch die Etablierung von neuen Medien fiir bestimmte Zwecke und die
gleichzeitige Verinderung der Verwendungszwecke aller Medien sich die gesellschaftliche
Kommunikation und deshalb auch die kommunikativ konstruierten Wirklichkeiten, also
Kultur und Gesellschaft, Identitit und Alltag der Menschen veriandern. «*°

Mediatisierung darf dabei nicht als Prozess verstanden werden, der losgeldst von
anderen gegenwirtigen Entwicklungen wie Individualisierung, Globalisierung oder Kom-
merzialisierung von statten geht.?® Es kommt hier zu komplexen Verschrinkungen, bei
deren Aufdeckung und Analyse die Forschung derzeit erst am Anfang steht.

Die Erforschung und theoretische Diskussion um die Mediatisierung von Religion ist
in jiingster Zeit vor allem auf Initiative einiger nordeuropéischer ForscherInnen wie Stig
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Hjarvard und Mia Lovheim zuriickzufithren. Ausgehend von einem theoretischem Ent-
wurf Hjarvards werden in unterschiedlichen Perspektiven aktuelle Entwicklungen von
Religionen in Bezug auf mediale Aushandlungen untersucht.”” Hjarvard halt zunéchst
drei Aspekte von Religion fest, die durch Mediatisierungsprozesse transformiert werden:
(1) Medien sind heute die wichtigste Informations- aber auch Aushandlungsplattform fiir
religiose Angelegenheiten. (2) Aushandlungen iiber Religionen und Religiositit werden
zunehmend durch die Logiken und Bediirfnisse populirer Mediengenres geformt. Und
(3) moderne Mediennetzwerke iibernehmen verstirkt die gesellschaftliche und soziale
Funktion, die zuvor Religionen eingenommen haben.?® Insbesondere zum letzten Punkt
sind hinsichtlich des hier zugrunde liegenden Religionsverstandnisses bereits kritische
Bemerkungen geduflert worden.” Fiir die folgenden weiteren Ausfithrungen sind aber
gerade die beiden erstgenannten Punkte von zentraler Bedeutung. Anhand des Fallbeispiels
soll nachgezeichnet werden, inwiefern mediale Informations-, aber auch Prisentations-
strukturen religiose Phinomene und deren gesellschaftliche Wahrnehmung und Rezeption
wesentlich mitformen. Dabei ist sowohl die Rolle von religiésen Akteuren und deren
Mediennutzung als auch die Rolle von Medienakteuren (Journalisten, Verlegern) und
neuen Medienstrukturen auch im Hinblick auf Autoritéits- und Legitimationsmechanismen
differenziert zu betrachten.

Wie u.a. bereits bei Krotz angesprochen, sind Mediatisierungsprozesse nicht losgelost
von anderen aktuellen gesellschaftlichen Entwicklungen zu sehen. Eine Verkniipfung, die fiir
die diskursiven Aushandlungen gegenwirtiger Religiositit von zentraler Bedeutung ist - so
jedenfalls die These -, sind die Wechselwirkungen zu Prozessen der Kommerzialisierung.
Unter Kommerzialisierung kann man die Ausbreitung 6konomischer Handlungsstrukturen
und -pramissen auf andere gesellschaftliche und soziale Bereiche verstehen. Diese dko-
nomischen Strukturen umschliefen nun ein ganzes Biindel von Aspekten, die hier nicht
umfassend behandelt werden kénnen. Daher wird die Aufmerksamkeit im Folgenden
auf Vermarktungsstrukturen als einem Teil dieser ékonomischen Strukturen gelegt. Geht
man davon aus, dass Primissen der 6konomischen Vermarktung auch auf religiose Felder
zutreffen, ist zundchst zu fragen, ob in diesen Feldern iiberhaupt ein Markt, insbesondere
ein freier Markt®® vorliegt. Fiir den diskursiven Bereich gegenwirtiger Religiositit, der
hier mit » Esoterik« betitelt wurde, trifft dies weitestgehend zu. Es sind vorwiegend private
Akteure, die hier ihre Angebote prisentieren, Regulierungen durch staatliche oder andere
Institutionen gibt es nicht. Es herrscht freier Wettbewerb und die Konsumenten kénnen
sich selbstindig entscheiden, welche Angebote sie nutzen.

27 Siehe zur Einfiihrung in die wirtschaft werden u.a. genannt: 33 Vgl.z B. Christian SCHEIER,

Debatte das Themenheft »The me-
diatisation of religion debate« in
Culture and Religion 12/2 (2011).

28 Vgl. dazu Stig HIARVARD, The
mediatisation of religion: Theorising
religion, media and social change,

in: Culture and Religion 12/2 (2011)
119-135, 124.

29 Vgl. Mia LOVHEIM, Mediatisation
of religion: A critical appraisal, in:
Culture and Religion 12/2 (2011)
153-166, 155.

30 Das Modell der freien Marktwirt-
schaft ist von wirtschaftswissenschaft-
licher Seite inzwischen als ein ideal-
typisches Modell identifiziert worden.
Als Kennzeichen einer freien Markt-

Produktionsmittel liegen in der Hand
privater Wirtschaftssubjekte, es be-
steht Vertrags-, Gewerbe- und Berufs-
freiheit und es herrscht freie Konsum-
wahl. Vgl. dazu Paul ENGELKAMP/
Friedrich L. SELL, Einflihrung in die
Volkswirtschaftslehre, Heidelberg
2010, 439f.

31 Zu den Merkmalen moderner
Marketingprozesse siehe Heribert
MEFFERT/Christoph BURMANN/
Manfred KIRCHGEORG, Marketing.
Grundlagen marktorientierter
Unternehmensfiihrung, Wiesbaden
2008, 12-23.

32 Vgl.ebd, of.

Neuromarketing — Uber den Mehrwert
der Hirnforschung fiir das Marketing,
in: Ralf T. KREUTZER/ Wolfgang
MERKLE (Hg.), Die neue Macht des
Marketing. Wie Sie lhr Unternehmen
mit Emotion, Innovation und Prazision
profilieren. Heidelberg 2008, 305-323.
34 So z.B. die Verbraucherschutz-
organisation »Foodwatchs, die vor
allem den Lebensmittelmarkt
Uberwacht und auch unter Nutzung
verschiedenster medialer Kandle

Uber Werbestrategien aufklart.

Siehe Homepage »Foodwatche:
http://foodwatch.de/(24.04.12).
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Dies fithrt dazu, dass im Bereich der Esoterik ein erhdhtes Konkurrenzaufkommen zu
beobachten ist. Dies wiederum hat zur Folge, dass sich die Anbieter und ihre Produkte/
Dienstleistungen erfolgreich auf dem Markt positionieren miissen, um konkurrenzfihig
zu sein und Konsumenten anzuziehen. Solche Positionierungen erfolgen zentral in Ver-
marktungsprozessen, die bestimmte Ziele verfolgen und verschiedene Aspekte betreffen.
So sollen etwa Produkt- oder Anbieteridentititen gestirkt werden, um eine Wahrnehmung
durch Konsumenten zu fordern oder es soll durch den Einsatz von Medienprisenzen eine
erhohte Sichtbarkeit auf dem Markt angestrebt werden. Durch diese Vermarktungsprozesse
wird ein vorhandenes Angebot gezielt prisentiert, gleichzeitig aber auch die zukiinftige
Ausdifferenzierung dieses Angebots gefordert.

Fir die Anwendung dieser Perspektive auf religiose Felder muss jedoch m.E. noch
eine Differenzierung eingefithrt werden, um sowohl methodische Probleme wie auch
unreflektierte Ubertragungen 6konomischer Konzepte zu vermeiden. Es soll im Folgenden
daher zwischen Vermarktungsprozessen und Marketingstrategien unterschieden werden,
wobei letztgenannte als ein Teilbereich von Vermarktungsprozessen gesehen werden kénnen.
In dieser als vorldufig und noch in der Empirie zu erprobenden Unterscheidung sollen
unter einer Marketingstrategie die durch den Riickgriff auf entsprechendes Fachwissen
und im Hinblick auf alle aktuellen und potentiellen Miarkte bewusst reflektierte Gestaltung
und Prisentation von Produkten/Personen/Unternehmen gefasst werden.*? Im Bereich
der Privatwirtschaft sind mit der Aufgabe des Marketings meist firmeninterne oder

-externe Fachleute betraut, die individuell auf das Produkt bzw. die Dienstleistung und
dem Medium, in dem vermittelt werden soll, zugeschnittene Werbe- und Prisentations-
strategien entwickeln. Diese werden an verschiedenen Punkten des Prozesses mit empirisch
erhobenen Konsumentendaten abgesichert oder in Reaktion auf diese gestaltet. Die
Marketingentwicklungen stiitzen sich dabei auch auf wissenschaftliche Erkenntnisse wie
z.B. sozialwissenschaftliche Untersuchungen oder aktuelle Forschungen aus der Neuro-
psychologie.”® Das Marketing zeigt sich daher insgesamt als hoch professionalisierter
Expertenbereich.

Bei der Ubertragung auf religiose Felder ergibt sich nun das Problem, dass dieser
Expertenbereich - insofern er iiberhaupt vorhanden ist - fiir die Forschenden nur
schwer erkennbar und zuginglich ist. Es ist davon auszugehen, dass gerade grofiere
religiose Organisationen (z.B. Kirchen) durchaus professionelles Marketing betreiben,
eine Offenlegung dieser Vorginge findet jedoch meist nicht statt. Erst in einer gezielten
Feldforschung vor Ort kénnten explizit Daten dazu erhoben werden, obwohl z. B. die
Gestaltung der Webprisenz mancher religiésen Gruppierung durchaus vermuten lisst,
dass hier Pramissen eines professionellen Marketings eine wichtige Rolle gespielt haben.
Eine Differenzierung zwischen Marketing und Vermarktung ldsst Raum dafiir, die
Prisentations- und Positionierungsstrategien religioser Anbieter zu untersuchen, auch
wenn ein direkter Nachweis professionalisierter Experteneinsitze nicht ohne weiteres
nachweisbar ist. Ausgangspunkt dafiir ist die Annahme, dass durch die heute nahezu
selbstverstandliche Teilhabe an und die Einbindung in 6konomische Diskurse Akteure
implizit und explizit mit Pramissen der Marktpositionierung vertraut sind. Mit Vor-
gingen der Positionierung kommerzieller Anbieter ist nahezu jeder durch vielfiltige
Werbemafinahmen vertraut, die einem im Alltag und den Medien inzwischen iiberall
begegnen. Auch eine zunehmende Verbraucheraufklirung trigt dazu bei, dass Kon-
sumenten bewusst die Strategien der Marktprisentation wahrnehmen und teilweise
auch kritisch reflektieren.>
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In Ubertragung auf religivse Felder kann daher angenommen werden, dass auch
private Anbieter, die iiber kein explizites Marketingfachwissen verfiigen oder keine
externen Experten einschalten (konnen), die Prisentation, Positionierung und den
Absatz ihrer Produkte und Dienstleistungen — die Vermarktung - entlang bestimmter
Kriterien gestalten, die ihnen aus ihrer eigenen Einbettung in den 6konomischen Dis-
kurs bekannt sind. Zu diesen Kriterien zdhlen u.a. die Herausstellung und Abgrenzung
des eigenen Angebots gegeniiber anderen und eine attraktive, inhaltliche wie preisliche
Gestaltung, die moglichst viele Interessierte anzieht. Gerade im Esoterik-Diskurs gibt es
unzahlige Anbieter, die z. B. Reiki Kurse anbieten, Tarotkarten legen oder Klangschalen,
Raucherstibchen, Essenzen u.v.m. verkaufen. Von den Prisentationen z.B. im Internet
oder auch in Zeitschriften ldsst sich vermuten, dass diese oft als »Ein-Mann bzw. Ein-
Frau« gefithrten Unternehmen keine professionelle Marketingberatung erhalten haben.
Es ist aber davon auszugehen, dass die Anbieter ihre Medienprésenz in Orientierung an
den eben genannten Kriterien eines allgemeinen Vermarktungsdiskurses erstellt haben.
Eine Unterscheidung zwischen Vermarktungs- und Marketingprozessen erlaubt es daher,
eine Untersuchung von Vermarktungsprozessen vorzunehmen, die sich auf die Analyse
von z.B. ausschliefSlich der massenmedialen Reprédsentation des Angebots konzentriert
ohne Aussagen dariiber treffen zu miissen, ob hier Fachexperten titig waren oder die
Produktpositionierung professionell reflektiert wurde. Unter Riickgriff auf die einge-
fithrte Differenzierung lassen sich dann aber auch Phéinomene von z. B. explizit religiosem
»Branding*® (z.B. durch Markenregistrierung bzw. -schutz) als dezidierte Marketing-
strategien begreifen und damit fiir religiose Felder auch als solche beschreiben. Ob eine
solche Differenzierung das methodische Problem der Zugénglichkeit von expliziten
Vermarktungsstrukturen in religiosen Feldern tatsdchlich entschirfen kann, wird sich
jedoch erst bei ausfiihrlichen empirischen Einsétzen zeigen.

Als einfithrende Bemerkungen zu Mediatisierungs- und Vermarktungsprozessen miissen
diese kurzen Ausfithrungen an dieser Stelle zunachst geniigen. Im Folgenden wird es nun
darum gehen, das »Medienphdnomen« Pascal Voggenhuber nidher vorzustellen und zu
fragen, inwiefern massenmediale Aushandlungen und Vermarktungsdiskurse Einfluss auf
die Dynamik gegenwirtiger religioser Phinomene nehmen.

35 Mara EINSTEIN, Brands of Faith.
Marketing Religion in a Commercial
Age, London 2010.

36 An diesem »College« werden flir
ein internationales Publikum Aus-
bildungen u.a. zum Thema Heilung,
Hypnose, Meditation oder Trance
Healing angeboten. Auch im deutsch-
sprachigen Raum scheint die Institu-
tion bei Akteuren des esoterischen
Diskurses durchaus bekannt und auch
renommiert zu sein. Vgl. Homepage
Arthur Findlay College: Zugriff unter:
http: //www.arthurfindlaycollege.org
(24.03.12).

37 Altere Versionen seiner Domain
»pascal-voggenhuber.com« wurden
(ber»archive.org¢ einsehen. Seine
beiden vorgehenden Domains »www.
PasQuale-Voggenhuber.ch« und >http:
//home.datacomm.ch/p.voggenhuber«
wurden flir diese Untersuchung nicht
weiter beriicksichtigt, da sie ihm
primar als eine Art Online-Visiten-
karten fiir seine Schauspieltatigkeit
dienten.

38 Einen ersten Buchbeitrag leistete
er in dem Sammelband »Sinn Finden:
spirituelle Antworten auf letzte
Fragen«, der im Anschluss an die
Basler Psi Tage 2005 erschien und in
dem verschiedene teilnehmende An-
bieter und Autoren (u.a. Rudiger
Dahlke, Bert Hellinger) Beitrage
lieferten. Vigl. Harald WIESENDANGER
(Hg), Sinn finden. Spirituelle Antwor-
ten auf letzte Fragen, Schénbrunn
2005.
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3 Die (Medien-)Karriere des »jiingsten Mediums« der Schweiz

Seine ersten Schritte vor ein breiteres Publikum machte Voggenhuber als ausgebildeter
Schauspieler zundchst in kleinen TV-Produktionen und Moderationseinsitzen, bevor er
begann durch Auftritte auf Esoterik-Messen auch im Bereich gegenwirtiger Religiositit
in Erscheinung zu treten. Den biographischen Angaben, die in Presse und im Internet
zu finden sind, lsst sich entnehmen, dass er von 1999 bis 2003 eine Schauspielschule
in Freiburg i.Br. besucht hat. Im Anschluss daran (2002-2009) nahm er nach eigenen
Angaben an verschiedenen Aus- und Weiterbildungen zum Medium und Aura-Berater in
Deutschland, der Schweiz und England teil. Insbesondere seine Verwurzelung in der eng-
lischen Ausbildungstradition und seine Schulung am Arthur Findlay College in Stansted
(UK)* wird in den medialen Darstellungen immer wieder zentral hervorgehoben und als
Beleg fiir seine Professionalitiit angefiihrt. Im Folgenden wird der Blick bewusst nicht auf
die Inhalte von Voggenhubers Publikationen gerichtet, sondern vielmehr versucht, seine
Karriere unter Riickgriff auf seine Medienprisenzen und die damit verbundene Entwick-
lung seines Angebotes nachzuzeichnen. Primire Quelle dafiir sind archivierte®” und aktuelle
Versionen seiner Internetprisenzen und online zugéngliche Beitrige aus Presse, Rundfunk
und Fernsehen.

Obwohl Voggenhuber mindestens seit 2005 auch als Anbieter auf dem Esoterik Markt
auftritt,’® gelingt ihm der Schritt in die Wahrnehmung einer breiteren Horer-/Leserschaft
erst 2007 mit seinem ersten im Giger-Verlag publizierten Buch Leben in zwei Welten: Ein
junger Mann entdeckt seine hellseherischen Fahigkeiten. Hierin zeichnet er seinen eigenen
Werdegang nach vom Kind und Jugendlichen, der zwar iiber >aulergewdhnliche Fihig-
keiten« verfiigt, diese jedoch noch nicht beherrscht und nicht 6ffentlich dazu steht, hin zu
seiner Person heute, die den Schritt in die Offentlichkeit getan hat. Sein autobiographisch-
orientiertes Werk wurde wohl primér durch den Antrieb des Verlags iiber verschiedene
mediale Kanile bekannt gemacht. Er hatte kurze Auftritte bei lokalen TV-Sendern (Tele
Basel und Tele Ostschweiz), wo er sein neues Buch und damit auch seine Person vorstellen
kénnte. Einen ersten lingeren Zeitungsartikel widmete thm die Neue Luzerner Zeitung
am 2.11.2007. Hier wird Voggenhuber als Person vorgestellt, die im Esoterik Diskurs klar
aus dem Rahmen fillt. Im Untertitel des Artikels heifit es: »Er widerlegt jedes Klischee
von Hellsehern und Medien: Pascal Voggenhuber vermittelt in Jeans, Turnschuhen und
Kapuzenpulli den Kontakt zu Verstorbenen.« Seine Arbeit als Aura-Berater und Jen-
seitskontakter wird ebenso prisentiert wie sein Buch. Voller Begeisterung beschreibt der
Verfasser des Artikels Urs Burgmann den Ton des Buches als »leicht und erfrischend«.
Weiterhin erkennt er an, dass dem Autor »jeder missionarischer Eifer« fehle und das Buch
insgesamt als »glaubwiirdig« zu betrachten sei. Auch die Basler Zeitung vom 1.12.2007 stellt
Voggenhuber als »bodenstindiges Medium « vor, der sich sowohl in seinem Auftreten, aber
auch durch seinen Klientenkreis (genannt werden Arzte und Manager) deutlich von ande-
ren Esoterik-Anbietern abhebt. Im Hinblick auf den Vermarktungsdiskurs ist zu bemerken,
dass hier Voggenhubers Auszeichnungsmerkmale (jung, bodenstindig, widerspricht
esoterischen Klischees) Eingang in den massenmedialen Diskurs erfahren und sich so seine
Position zu verdeutlichen und zu festigen beginnt.

Mit Verdffentlichung seines Buches sind auch Verinderungen in der Selbstprisentation
und dem Angebot von Voggenhuber auf seiner Webprisenz zu beobachten. Im Mirz 2007
findet sich eine stichwortartige Auflistung bislang wichtiger Stationen in seiner spirituellen
Ausbildung, Im September 2007 wurden diese Angaben durch die Nennung der Namen und
Linder der einzelnen Ausbilder erganzt. Diese spezifischeren Referenzangaben bewirken
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einerseits eine erhohte Authentizitat bei der Horer-/Leserschaft, zeigen andererseits aber
auch, dass nun verstirkt dominante Prasentationsmuster aus dem Esoterikdiskurs adap-
tiert werden. Insbesondere die Legitimation iiber Abschlussdiplome oder eben die Referenz
auf bestimmte Ausbilder gehort hier zu gingigen Mitteln der Selbstprisentation® - ins-
besondere auch im Internet. Eine weitere Verdnderung findet sich beim Angebot und
den entsprechenden Kosten. Im Mirz 2007 werden auf der Homepage von Voggenhuber
Aurareadings (60 Min. fiir 100,- CHF) und Wirbelrichten (60 Min. fiir 80,- CHF) angeboten.
Zur Zeit der Verdffentlichung des ersten Buchs ist im September 2007 auf der Webprisenz
nun zu lesen, dass weiterhin Aurareadings (60 Min. fiir nun 160,- CHF) angeboten werden.
Das Wirbelrichten wurde jedoch durch die neue Kategorie »Jenseitskontakte« (60 Min.
ebenfalls fiir 160,- CHF) ersetzt. Neu findet sich auf der Homepage nun auch die Sektion
»Presseberichte«, in der alle aktuellen Medienauftritte dokumentiert sind.

Mit seinem zweiten Buch Nachrichten aus dem Jenseits: Meine Kontakte mit Ver-
storbene und der geistigen Welt, das im September 2008 erschien, gelang Voggenhuber
der endgiiltige Durchbruch. Das Buch stieg in der Schweiz auf Platz 1 der Bestsellerliste
(Sachbiicher). Hierin steht nun weniger seine Biographie im Vordergrund, sondern unter
Riickgriff auf zahlreiche Anekdoten und Geschichten aus seiner Beraterpraxis fithrt er die
Leser in Themen wie »Reinkarnation«, »Karma« oder » Geistfithrer und Schutzengel« ein.
Das mediale Interesse an Voggenhuber war inzwischen weiter gewachsen, ein Umstand,
auf den er nun auch in dem Buch eingeht. Neben dem Werbeeffekt, den er selbst deutlich
benennt, wird die Nutzung der Medien als Présentationsplattform von ihm jedoch auch
in den Kontext seiner spirituellen Arbeit gebettet. »Oft werde ich gefragt, wie denn
Spiritualitdt und TV-Auftritte zusammenpassen, oder ob ich das nur als Werbung mache.
Ich personlich sehe da kein Problem. Ja klar, ich gebe offen zu, TV-Auftritte sind eine
gute Werbung, doch deswegen mache ich es nicht. Mir ist sehr wichtig, viele Menschen
zu erreichen und ihnen zu zeigen, dass man nicht wie ein Indianer oder eine Zigeunerin
aussehen muss, sondern dass man so sein kann, wie man mochte. [...] Wenn ich iiber
die Presse nur einen Menschen erreiche und nur einem Menschen Heilung geben diirfte,
dann hat es sich schon gelohnt. «*°

Er distanziert sich hier sehr klar von anderen spirituellen Anbietern, die ebenfalls in der
Offentlichkeit présent sind und im Gegensatz zu ihm eben gerade alle esoterischen Klischees
bedienen. Der bekannte Schweizer TV-Hellseher Mike Shiva wird hier sowohl von den
Medien," die iiber ihn berichten, als auch von Voggenhuber selbst,*? als Abgrenzungsfolie
genannt.

Der steigende Bekanntheitsgrad von Voggenhuber fithrt dazu, dass ihm nun verstirkt
auch in iiberregionalen Medien eine Prisenz eingerdumt wird.** So strahlte das Schweizer
Fernsehen im September 2008 eine knapp 25-miniitige Reportage aus mit dem Titel: » Der

mit den Toten spricht - Aus dem Leben des Mediums Pascal Voggenhuber.«** Diese ist
43 Inder Presse z.B. in NLZ

39 HERO, Formen (wie Anm. 11), 149. 45 Nach Angaben des Reporters

40 Pascal VOGGENHUBER, Nach-
richten aus dem Jenseits. Meine
Kontakte mit Verstorbenen und der
Geistigen Welt, Altendorf 2008, 167.
41 Vgl. Schweizer lllustrierte

2008, 56.

42 So geaufert auf der Prasentation
seines neusten Buchs im Marz 2012 in
Luzern.

(10.10.2008) und NZZ (21.12.2008).
44 Nach Angaben von Simon
Christen, dem Autor der Reportage,
wurde Voggenhuber als Subjekt fiir
die Sendung aufgrund seines Erfolges
mit dem damals aktuellen Buch aus-
gewahlt.

wurde Voggenhuber zwar zu seinen
religiésen Vorstellungen befragt, es
stellte sich jedoch heraus, dass er
durch verschiedenste religiose Ein-
fliisse gepragt ist, sodass sich sein
religioser Hintergrund nur schlecht
pragnant zusammenfassen liefs.

Im Bericht selbst wurde das Thema
daher ausgespart.

46 Lucadou ist derzeit Leiter der
Parapsychologischen Beratungsstelle
in Freiburg.
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heute noch sowohl iiber die Mediathek des Senders abrufbar (ca. 5690 Aufrufe; Stand
24.03.12) als auch iiber Youtube (61.880 Aufrufe; Stand 24.03.12). Insbesondere in den
Diskussionen des Videoportals ist deutlich sichtbar, dass Voggenhuber sehr kontrovers
diskutiert wird. Vorwiirfe der Geldmacherei und Scharlatanerie stehen Kommentaren
gegeniiber, die eine Anerkennung und Wertschitzung von Voggenhubers Arbeit erkennen
lassen. Im Film wird zunichst Voggenhubers Ausbildungsweg in Bern an der Schule
»Kaleidoskop« dargestellt, bevor die Zuschauer mit dem Fall »Mirjam, einer durch
Krankheit jung verstorbenen Frau und ihren trauernden Eltern, vertraut gemacht werden.
Die Kamera begleitet die Eltern zu einer Sitzung von Voggenhuber, bei der er vor allem
die Beweisfithrung antritt, dass die verstorbene Mirjam >wirklich« anwesend ist und ihm
Botschaften vermittelt. Die Glaubwiirdigkeit Voggenhubers wird weiterhin sowohl durch
seine Mutter als auch durch Geschichten seiner besten Freunde unterstrichen. Gegen den
Vorwurf der Geldmacherei und Scharlatanerie wehrt sich der Protagonist abschliefend
selbst, wenn er nach Abschluss einer Meditation in seinem Schlafzimmer befragt wird.
Die Kamera schwenkt kurz @iber ein Bild von Krishna und Yogananda, Buddhafiguren
sind auf einem kleinen Altar zu sehen, doch weder eine religionsgeschichtliche Kon-
textualisierung noch eine Kommentierung der religiésen Elemente findet statt.** Im Zen-
trum der Reportage steht deutlich die Fragestellung, iiber welche Fihigkeiten Voggenhuber
»wirklich« verfiigt, wie glaubwiirdig er ist, aber auch aus welchen Motiven Leute seine
Dienste in Anspruch nehmen.

Nach Angaben des fiir die Sendung verantwortlichen Reporters Simon Christen erzielte
der TV-Beitrag gute Quoten und rief vielfiltige Reaktionen der Zuschauer hervor. Die einen
sahen den Bericht als eine zu kritische Darstellung von Voggenhuber und seiner Arbeit,
andere Stimmen bemingelten, dass einer solchen Person in den Medien zu viel Aufmerk-
samkeit gewidmet werde,

Ein Jahr spiter, kurz nach der Publikation seines Buches Entdecke deinen Geistfiihrer:
Wie uns Engel und geistige Wesen begleiten schafft Voggenhuber auch den Sprung in die
internationale TV-Landschaft. Zusammen mit Dr. Walter von Lucadou, der als Physiker
und Psychologe vorgestellt wird, ist Voggenhuber am 2.11.2009 zu Gast in der gleichnamigen
Sendung von Johannes B. Kerner beim deutschen TV-Sender Sat1. Im dazugehérigen Ein-
spieler werden Voggenhubers Fahigkeiten fiir den Zuschauer eindriicklich am Fall von
Lotti Bucher dargestellt, deren Sohn Selbstmord begangen hat. Wie schon in der Schweizer
Reportage begleitet auch hier die Kamera wieder eine Sitzung in Voggenhubers Praxis, bei
der er Details zum Verstorbenen und dessen Tod prasentiert. Auch hier steht insgesamt
erneut die Frage im Vordergrund, ob Voggenhuber >wirklich« Kontakt aufnehmen kann
und ob dieser legitim ist.

Uberblickt man die beiden TV-Beitrdge, so ist festzustellen, dass Voggenhubers Ein-
bettung in den esoterischern Diskurs deutlich zuriickgestellt wird. Seine Arbeit wird
vielmehr als »Trauerarbeit« benannt, die eher psychologisch als religiés ausgerichtet ist.
Damit wird verstérkt eine breitere Horerschaft angesprochen, die nicht unbedingt aus
Akteuren des esoterischen Diskurses bestehen muss. Durch die mediale Prisenz von
Voggenhuber als dem Inbegriff des bodenstindigen Beraters - im Gegensatz zu anderen
TV-Beratern - wird dem Thema »spirituelle Kommunikation« gleichzeitig Raum im 6ffent-
lichen Diskurs eingeraumt und erhilt so eine erste Anerkennung.

Im Zuge der steigenden Popularitit sind ab 2009 deutliche Verinderungen bei
Voggenhuber zu erkennen, die vor allem die organisatorische Ebene der Angebote betrifft,
aber auch deren Vermarktung. Wihrend im Jahr 2009 eine kurzzeitige Einschrankung
und Verteuerung seines Angebots zu beobachten war - es wurden nur noch Jenseitskon-
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takte (45-60 Min. fiir 200,- CHF) angeboten - wurde die Palette ab 2010 wieder erweitert
und die Preise gesenkt. Neu war das so genannte Psychic Spine Alignment nach Pascal
Voggenhuber®, eine Therapiemethode, die nach Angaben auf der damaligen Homepage
»sowohl Massagen mit speziellen Olen, Wirbelrichten, Marma-Vitalpunkt Aktivierung,
Trance Heilung und Geistige Chirurgie« beinhaltet. Die Methode wurde im April 2010 als
Marke eingetragen, ein Prozess der produktpolitisch einerseits als Abgrenzung gegeniiber
anderen Methoden, andererseits als identitits- und qualitdtsbildend zu deuten ist. Es ist
interessant zu sehen, dass diese Methode als eigenstindiges Angebot inzwischen wieder
verschwunden ist, jedoch bei der Vorstellung der Person Voggenhuber auf der aktuellen
Homepage noch genannt wird. Neben den Jenseitskontakten (45-60 Min fiir 150,- CHF)
und dem inzwischen aus dem Programm genommenen Psychic Spine Alignment (45-60
Min fiir 150,- CHF) wurde ab ca. 2010 neu auch Trance-Healing angeboten. Bereits in seinem
zweiten Buch hatte Voggenhuber Trance-Medialitit beschrieben und angekiindigt, dass er
sich selbst gerade in Ausbildung zum Trance-Medium befinde.*” Das neue Angebot steht
damit folgerichtig im Kontext seiner Ausbildungsbiographie. Jedoch ist bereits Ende 2010
auf der Homepage zu lesen, dass Voggenhuber dieses Angebot nicht mehr selbst durch-
fithrt, sondern an Arlette Widmer, eine von ihm ausgebildete Mitarbeiterin, weitergegeben
hat. Dieser Vorgang markiert nur ein Element von weiter reichenden Veranderungen auf
organisatorischer Ebene. Bereits im Jahr 2009 hatte Voggenhuber zusammen mit seiner
damaligen Freundin, der Yogalehrerin Bahar Yilmaz das so genannte »Soham Center« in
Sissach gegriindet. Ziel des Centers war es, unter einem Dach verschiedene Schwerpunkte
und Anbieter zusammenzubringen. Als Themenschwerpunkte wurden genannt: Sensitivitt,
Medialitit, mediales Trance-Healing, Yoga, Meditation, Atemabend und Ayurveda.*®
Neben Bahar Yilmaz und Arlette Widmer, ebenfalls Mitglied des Soham-Teams wurden
iiber das Center auch verschiedene Gast-Dozenten eingeladen. An diesen Vorgingen ist
deutlich eine Ausweitung der Aktivitdten, die verstérkte Einbindung weiterer Personen
und eine zunehmende Professionalisierung zu beobachten.

Seit spitestens 2011 bieten Voggenhuber und sein Team nicht mehr nur verschiedene
Beratungs- und Heilangebote an, sondern haben eigene Ausbildungsmodule entworfen.
Aus zunichst zwei Modulen »sensitiver/medialer Berater mit Diplom - Basisausbildung«
und »mediales Trance Healing«im Jahr 2011*° ist inzwischen (Méarz 2012) ein Ausbildungs-
gang »Basis Ausbildung Sensitivitit/ Medialitit/Heilen« geworden, der derzeit von Arlette
Widmer geleitet wird. Die gesamte Ausbildung ist auf eine lingere Klientenbindung hin
orientiert: der Basis-Ausbildung (6 Wochenenden & 10 Stunden Teilnahme am Ubungs-
zirkel) folgt der so genannte Diplomlehrgang, zu dessen Abschluss mindestens 150 Ubungs-

47 Vgl. VOGGENHUBER, Nachrichten
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48 http://web.archive.org/web
/20100922031346/ http: //www.soham-
center.ch/philosophie (24.03.12).
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stunden und mindestens 100 Sitzungen an fremden Personen durchzufithren sind. Es folgt
ein abschlieflendes Priifungsjahr, in dem weitere Vorbereitungen und Ubungszirkelstunden
absolviert werden sollen. Nach einer Abschlusspriifung erhilt der Klient schlieflich ein
Diplom® und darf fortan selbst als Anbieter unter Referenz auf Voggenhuber und das
Spirit Messenger Center praktizieren.” Voggenhubers Aktivititen im Ausbildungsbereich
konzentrieren sich derzeit hauptsichlich auf Wochenendseminare, die er in der Schweiz,
Deutschland und Osterreich abhilt. Mit steigender Professionalisierung kommt es der-
zeit also zur verstirkten Arbeitsteilung, die in diesem Fall eine Internationalisierung des
Angebots ermdglichen.

In jiingster Zeit kam es zu weiteren Verinderungen in der Organisation, die den Namen
und den Webauftritt des Soham Centers betreffen. Nachdem sich Voggenhuber von seiner
chemaligen Geschifts-/Partnerin Bahar Yilmaz®? getrennt hat und somit nun auch kein Yoga
mehr angeboten wird, wurde erst kiirzlich das Soham-Center in »Spirit Messenger« Center
umbenannt und umfasst nun weitere DozentInnen. Obwohl die Umorganisation primér
private Griinde hatte,” ging mit der Veréinderung auch eine Neugestaltung des Auftritts und
der eigenen Positionierung einher. Hatte das Soham Center noch iiber eine eigenstindige
Webprisenz verfiigt, so laufen nun alle Aktivititen (derzeit) unter der Domain pascal-
voggenhuber.com. Weiterhin sind Bemiihungen zu beobachten, die neue Organisation
auch nach auflen zu kommunizieren und ein nachhaltiges > Labeling« zu betreiben. So tritt
Voggenhuber im Zuge der Publikation seines aktuellen Buches im Mirz 2012 im TV und
bei Buchprisentationen ausschliefSlich in Oberbekleidung auf, auf der deutlich das Logo
des neuen Zentrums zu erkennen ist.>* Auf den neusten Informationsflyern, die bei seinen
offentlichen Auftritten ausliegen, ist ebenfalls das neue Logo erkennbar ins Zentrum geriickt.

Auch die neu gestaltete Webprisenz lisst weitere Schritte der Professionalisierung
erkennen. Wihrend Voggenhuber seit Beginn seiner Karriere iiber eine eigene Webprisenz
verfiigt, nutzt er heute ein weites Spektrum der Internetprisenzméglichkeiten. Bereits auf
der Startseite seiner Homepage finden sich Verlinkungen zu seiner Facebook-Seite, die
bereits seit Ende 2009 besteht. Als »Subscriber« der Seite erhilt man jedoch bislang nur
wenige Informationen, wie und nach welchen Kriterien man als > Freund« hinzugefiigt
wird, ist nicht bekannt, da dies im Zuge der Untersuchung nicht unternommen wurde. Via
Youtube betreibt » Spirit Messenger« seit Mitte 2011 einen eigenen Kanal (insgesamt 8 Videos),
tiber den iiberwiegend Aufzeichnungen von Jenseitsdemonstrationen erhaltlich sind. Die
Zahl der Aufrufe bewegt sich insgesamt zwischen 2500 und iiber 9ooo. Da bei der Mehr-
zahl der Videos die Kommentarfunktion deaktiviert ist, ist anzunehmen, dass der Kanal
primér als Prasentationsplattform dient und nicht zur Kommunikation mit interessierten
Akteuren. Des Weiteren verfiigt Voggenhuber iiber einen eigenen »aStore, ein Partnertool
des Versandhandels Amazon. Hieriiber werden nicht nur seine eigenen Biicher vertrieben,
sondern es finden sich auch persénliche Empfehlungen zu Biichern, CDs und DVDs anderen
Autoren.

Es ist deutlich zu erkennen, dass Voggenhuber nicht nur iiber andere Medienquellen
wie TV und Presse Eingang in den offentlichen Diskurs gefunden hat, sondern dass
er auch selbst gezielt die Moglichkeiten gegenwirtiger medialer Netzwerke nutzt, um
sich und seine >spirituell-medialen« Angebote zu prisentieren. Voggenhuber erscheint
damit in dreifacher Hinsicht als gegenwirtiges > Medienphidnomen«: Im Kontext des
Esoterik-Diskurses kann er als Vertreter einer neuen Kategorie des postulierten Beruf-
standes »spirituelles Medium« gelten, der sich deutlich von bisherigen VertreterInnen
unterscheidet. Auf dem immer enger werdenden Markt spiritueller Heil- und Beratungs-
angebote wird er selbst immer mehr zur Eigenmarke, die sich gegeniiber anderen da-
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durch auszeichnet, dass die erwarteten esoterischen Klischees eben nicht erfiillt werden.
Er bricht mit dem, was auch in der 6ffentlichen Wahrnehmung als typisch esoterischer
Berater gilt und das wohl inzwischen ganz bewusst. Damit hat er eine bislang ungenutzte
Nische gefunden, mit der er — wie der derzeitige Erfolg zeigt — ein breites Publikum
ansprechen kann.

Des Weiteren kann er als » Medienphdnomen« im Hinblick auf seine Prisenz in Presse,
Rundfunk und TV betitelt werden. Diese Medienkanile sind in ihrer Zuginglichkeit auf
Produzentenseite klassischerweise sehr eingeschrankt: Wer zu welcher Zeit wie prasentiert
wird unterliegt engen Regularien und Auswahlkriterien. Voggenhuber hat gerade in seiner
anfinglichen Rolle als Auflenseiter im Feld der spirituellen Beratung das Interesse dieser
Medienkanale geweckt. Auch dadurch, dass Voggenhubers Arbeit ohne die explizite und von
ihm auch so darstellte religiose Riickbindung »funktioniert«, scheint er eine Figur zu sein,
der man zutraut, ein zunehmend sikularisiertes, aber dennoch im weitesten Sinne spirituell-
interessiertes Publikum anzusprechen. Inzwischen ist Voggenhuber ein massenmedialer
Selbstlaufer geworden, dessen nun in Verkaufszahlen belegbarer Erfolg zur endgiiltigen
Rechtfertigung dient, warum ihm in den Medien soviel Raum geboten wird. Im Zuge des
Erfolgs des aktuellsten Buches schreibt der Journalist Arno Renggli einleitend zu seinem
fast eine Seite umfassenden Artikel in der Neuen Luzerner Zeitung: »Es gibt Themen, da
kann man sich nur in die Nesseln setzen. Das Medium Pascal Voggenhuber ist so ein
Thema. Viele Leute erachten seine angeblichen Fihigkeiten als Blodsinn und fragen sich,
wie ein Journalist tiberhaupt dazu kommt, tiber eine solche Scharlatanerie zu berichten.
Auf der anderen Seite gibt es viele Fans von Voggenhuber [...]. Eines aber ist sicher: Pascal
Voggenhuber ist ein Phdnomen. Kiirzlich in Einsiedeln oder gestern im Buchhaus Luzern
trat er in zum Bersten gefiillten Salen auf [...]. Und sein neues Buch hat soeben Platz 1 der
Sachbiichercharts erobert.«>

Als letztes kann festgehalten werden, dass Voggenhuber sich inzwischen selbst zum
yMedienphanomen« macht, was insbesondere an seiner verstirkten Nutzung der multi-
medialen Netzwerkoptionen des Internets deutlich wird. Er schaltet sein Angebot auch tiber
noch junge Kommunikations- und Prisentationsplattformen im Internet wie Facebook
und Youtube, auch wenn die Resonanz darauf noch nicht grof3 ist, wie aus den Nutzer-
zahlen ersichtlich ist. Knotenpunkt seiner Aktivititen in den Medien ist seine Webprisenz,
die sowohl Verlinkungen zu seinen weiteren Internetangeboten bietet, als auch zu seinen
Auftritten in Presse, Rundfunk und TV. Ebenfalls eingebunden sind der Buchverkauf und
sein aktueller Veranstaltungskalender.

4 AbschlieBende Reflexionen

Wie an dem hier ausgewihlten Fallbeispiel deutlich wurde, sind Wechselwirkungen
zwischen religiosen Phanomenen und Mediatisierungs- und Vermarktungsdiskursen fest-
halten. Im Anschluss an Hjvards Ansatz zeichnet sich ab, dass mediale Netzwerke gerade
im Diskurs gegenwirtiger Religiositit nicht nur eine zentrale Quelle der Informations-
verbreitung darstellen, sondern diese Informationen entsprechend der verschiedenen
medialen Formate und deren Rezipienten aufbereitet werden. Damit geht unweigerlich
eine bestimmte Positionierung von religiosen Akteuren und deren Angeboten einher,

55 Arno RENGGLI, Im Kontakt mit
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die — einmal gefestigt - stetige Dominanz im Diskurs gewinnt. In der diachronen
Betrachtung des Falls Voggenhubers ist es zunichst so, dass vor allem die Presse und das
TV seine Eigenpositionierung als »bodenstiandiges«, »normales« Medium, die bereits in
den ersten beiden Biichern zum Tragen kommt, aufgreifen und anpassen. Entsprechend
dem Ziel, ein groftmogliches Publikum anzusprechen, werden die religiésen Hinter-
griinde deutlich zuriickgestellt. Allenfalls Voggenhubers Glaube an Gott oder Engel wird
thematisiert, die zahlreichen Referenzen zu religivsen Themen aus seinen Biichern wie
Reinkarnation, Karma etc. werden im 6ffentlichen Diskurs ausgespart. Durch die Prasenz
in den »klassischen« Medienformaten wird nicht nur die Person Voggenhuber, sondern
die gesamte Thematik »spirituelle Kommunikation< in den Wahrnehmungshorizont
einer breiten Offentlichkeit geriickt. Nahezu alle Presse- und TV-Beitriige sind in Bezug
auf die Thematik relativ zuriickhaltend mit Kritik. Auch dadurch wird eine gewissen
Anerkennung und Legitimation der Person und des Angebots geschaffen und im 6ffent-
lichen Diskurs verankert.

Die verstirkte Medienprasenz fithrt einerseits zu einer fortschreitenden Mediatisierung
des Akteurs aber auch des gesamten Themas, indem jetzt auch weitere Medienkanile wie
das Internet mit seinen neuen Prisentations- und Kommunikationsformaten (Youtube,
Facebook) genutzt werden. Mit steigender 6ffentlicher Wahrnehmung und o6ffentlichem
Erfolg ist andererseits eine Schirfung der Vermarktungsprozesse zu beobachten. Es zeichnet
sich eine zunehmende Professionalisierung sowohl im religitsen Angebot wie auch im
Auftreten der Person ab. Durch Abgrenzung gegeniiber anderen Anbietern und dem
Herausarbeiten der eigenen besonderen Fihigkeiten und Merkmale betreibt Voggenhuber
immer gezielter Identitits- und Angebotsvermarktung. Ob auch von Identititsmarketing
gesprochen werden konnte, miisste entsprechend der oben eingefiihrten heuristischen
Differenzierung in einer Kontaktforschung mit den Akteuren geklart werden. Am Beispiel
wurde deutlich, dass die mediale Prisentation, die Selbstpositionierung und die zuneh-
mende Professionalisierung zwar vermuten lassen, dass Voggenhuber inzwischen durch
Marketing-Experten unterstiitzt wird. Rein auf Basis medialer Quellen lassen sich hierzu
jedoch keine letztgtiltigen Aussagen treffen.

Im Zusammenwirken der steigenden Mediatisierungs- und Vermarktungsprozesse wird
erkennbar, dass diese auch Auswirkungen auf die Formung und Prisentation religioser
Inhalte haben. Mit wachsender Popularitit und der damit verbundenen Professionalisierung
werden die Inhalte und das Angebot verindert: ein eigenes Ausbildungssystem wird
geschaffen, inhaltliche Schwerpunkte (von ehemals Aurareading und Wirbelrichten hin
zu Geistigem Heilen und Medialitdt) verschieben sich und die Organisationsstruktur
wird erweitert. In weiterfithrender Forschung wird zu analysieren sein, inwiefern diese
Wechselwirkungen insbesondere den Diskurs gegenwirtiger Religiositit betreffen oder
auch fiir andere religiose Bereiche gelten. Ebenso ist die Analyse der Mediatisierungs- und
Vermarktungsprozesse stirker an die jeweilig zugrunde liegenden Fachdiskussionen und
deren Theorie- und Analysekonzepte riickzubinden. Diese Diskussionen waren jedoch
im begrenzten Umfang dieses Artikels nicht zu leisten. In Bezug auf das hier vorgestellte
Fallbeispiel Pascal Voggenhuber ist abschlieflend festzuhalten, dass er mit Sicherheit gerade
eine der steilsten Medienkarrieren im Diskurs gegenwirtiger Religiositit in der Schweiz
durchlauft. Es gilt nun abzuwarten, inwieweit Prozesse der Internationalisierung anlaufen
und welche Auswirkungen diese schlieflich auf die religiosen Inhalte und das Angebot
haben werden.
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Zusammenfassung

Im Diskurs gegenwirtiger Esoterik stofien wir derzeit auf eine Vielzahl unterschiedlicher
Therapie- und Beratungsangebote, die immer grofiere Kundenkreise anzuziehen scheinen.
So auch das Angebot von Pascal Voggenhuber, dem populiren Schweizer Medium fiir
Jenseitskontakte. Seine »spirituelle Karriere« steht im Mittelpunkt dieses Artikels. Von
den Anfingen als einfacher Berater entwickelte sich Voggenhuber inzwischen zu einem
bekannten Bestseller-Autor, an dem auch die Medien reges Interesse zeigen. Es ldsst sich
beobachten, wie sich mit zunehmendem Erfolg seine Selbstpositionierung und Angebote
stetig verindern. Er nutzt verschiedenste Medienkanile um sich auf dem Markt gegen-
wirtiger Religiositit zu verorten und potentielle Interessenten anzusprechen. Anhand des
Fallbeispiels werden daher Fragen nach den Wechselwirkungen von Mediatisierungs- und
Vermarktungsdiskursen mit religisen Diskursfeldern gestellt. Die Analyse gibt erste Hin-
weise darauf, wie die Zusammenhinge zwischen der Nutzung moderner Mediennetzwerke
und Vermarktungs- und Marketingprozessen bei religiosen Akteuren aussehen und welche
Entwicklungen sich daraus ergeben.

Abstract

In the discourse on contemporary esotericism we are currently encountering a multitude
of different therapeutic and advisory services which seem to be attracting ever more clients.
This is also true of the services offered by Pascal Voggenhuber, the popular Swiss medium
for contacting the otherworld. His »spiritual career« is the focus of this contribution. Since
his beginnings as a modest counselor, Voggenhuber has evolved into a famous best-selling
author who has also attracted the keen interest of the media. One can observe how his
offers and the way he positions himself constantly change as his success grows. He makes
use of the greatest variety of media channels to locate himself in the market of present-
day religiosity and to address potential clients. On the basis of this case study the article
raises questions about the interactions between discourses concerning medialization and
commercialization and religious fields of discourse. The analysis provides initial indica-
tions of what the connections which exist between the use of modern media networks and
commercial and marketing processes look like for religious protagonists and also suggests
which developments arise from this.

Sumario

En el discurso esotérico actual encontramos una gran variedad de diferentes terapias y
ofertas de consejo, que cada vez son mds atractivas para un amplio circulo de clientes.
Esto vale para la oferta de Pascal Voggenhuber, el popular medio suizo para los contactos
con el otro mundo. Su »carrera espiritual« estd en el centro de este articulo. Comenzando
como simple consejero, Voggenhuber se ha convertido entretanto en un conocido autor
de moda, que despierta gran interés en los medios de la comunicacion. Se puede observar
que con el creciente éxito, sus posiciones y ofertas cambian permanentemente. Utiliza
diferentes canales mediaticos para posicionarse en el mercado de la religiosidad actual e
interpelar a potenciales clientes. Partiendo de este caso empirico, el articulo se pregunta
por la interdependencia entre la presencia en los medios de la comunicacion y los discursos
de mercadotecnia con el éxito de los discursos religiosos. El andlisis nos permite deducir
algunas observaciones sobre la forma de la conexion entre la utilizacién de los modernos
canales de comunicacion y los procesos de mercadotecnia por los actores religiosos y qué
resultados se desprenden de ello.




Dschihad:
zur Transformation eines
ambivalenten Begriffs'

von Dietrich Jung

In seinem Handbuch des religitsen Rechts widmete der islamische Philosoph und Rechtsge-
lehrte Ibn Rushd (1126-1198), in Europa besser bekannt unter seinem lateinischen Namen Aver-
roes, zwei Kapitel der religiosen Institution des Dschihad. Im Deutschen oftmals mit heiligem
Krieg iibersetzt, bezieht sich der Begriff Dschihad im Arabischen auf ein breites Wortfeld, welches
die Bedeutungen von Anstrengung, Einsatz, Streben oder Bemiihen abdeckt. Im islamischen
Recht verweist er hingegen auf einen Korpus rechtlicher Regelungen, die die Bedingungen,
Formen und Ziele militarischer Handlungen definieren. Die beiden Kapitel, die Ibn Rushd
dem Dschihad widmet, behandeln dementsprechend die legitime Anwendung physischer
Gewaltsamkeit durch staatliche Autorititen und stellen keineswegs eine Aufforderung an die
Muslime dar, aus religiosen Griinden in einen heiligen Krieg zu ziehen. Ibn Rushd diskutiert
in seinem Werk die unterschiedlichen Meinungen der vier sunnitischen Rechtsschulen und
fasst deren Ubereinstimmungen und Gegensiitze zusammen. Der Dschihad ist demzufolge
eine kollektive Verpflichtung zur Verteidigung und/oder Ausweitung des islamischen Herr-
schaftsbereiches. Diese kann von staatlichen und religiésen Autorititen eingefordert werden,
wobei sich die Kriegsfithrenden hinsichtlich ihrer Mittel, Gegner und Vorgehensweise an von
den Rechtsgelehrten vorgegebene Regeln halten miissen. Bei den Gegnern handelt es sich in
der Regel um Nicht-Muslime, der Dschihad gegen Muslime ist nur dann gerechtfertigt, wenn
es sich bei den Feinden um Rebellen handelt, die das muslimische Staatswesen angreifen.?
Auf den ersten Blick scheinen sich auch zeitgendssische Interpretationen des Dschihad
an diesem klassischen Vorbild zu orientieren. So bezog sich z. B. Abdallah Azzam, der im
Kontext der sowjetischen Besetzung Afghanistans die ideologisch-theologischen Grund-
lagen militanter islamistischer Gruppen entwickelte, auf kriegsrechtliche Fragen, wie sie
uns aus den klassischen Rechtshandbiichern bekannt sind.? Die Semantik des modernen
Dschihad schliefit damit an Begriffe der islamischen Tradition an, versieht diese aber mit
vollig neuen Bedeutungsinhalten. Radikale Gruppen bedienen sich somit zentraler Begriffe
der islamischen Theologie und Rechtslehre, mit deren Hilfe sie zum transnationalen
bewaffneten Kampf mobilisieren. Mit Bezug auf den Dschihad legitimieren militante Isla-
misten die Anwendung physischer Gewaltsamkeit durch islamische Traditionen und eine
islamistische » Kulturindustrie« popularisiert diese Legitimationsdiskurse iiber Pamphlete,
Filme, DVDs und das Internet, womit sie in die freie Verfiigungsgewalt ihrer Konsumenten
libergeht.* Der Dschihad hat sich somit - dies ist die These meines Aufsatzes — von einer
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in der islamischen Rechtslehre restriktiv definierten und durch politische Autorititen
kontrollierten, religios legitimierten Institution der Kriegsfithrung in ein global verfiig-
bares Instrument zur Rechtfertigung gewalttitiger Handlungen im Namen des Islams
transformiert. Im Zuge der Modernisierung der islamischen Welt wurde der Dschihad
seiner traditionellen Einbindung in politische und religiose Autorititsstrukturen nahezu
vollstindig entledigt. Wie ist diese historische Transformation zu verstehen? Welche kon-
kreten Formen hat sie angenommen?

Der vorliegende Aufsatz wird diesen Fragen in genealogischer Absicht nachgehen.
Zur Untermauerung meiner These werde ich selektiv einige Stationen des modernen
Bedeutungswandels islamischer Traditionen seit dem neunzehnten Jahrhundert in den
Blick nehmen, die in der zeitgenossischen Anwendung des Dschihad-Begriffs aufgehoben
sind. Hierbei werde ich mich nicht an der aktuellen Debatte iiber das Verhiltnis von
Gewalt und Religion im Islam orientieren. Diese ist extrem normativ aufgeladen und
daher polemischer Natur. Sie oszillierte zwischen den Polen einer grundsitzlich anti-isla-
mischen Haltung, welcher der Dschihad als Beweis fiir einen geradezu naturwiichsigen
Zusammenhang von Islam und Gewalt dient, und einer Position, die mit dem Verweis auf
die semantische Breite des Begriffs seine historische Rolle in der Legitimation physischer
Gewaltsamkeit herunterzuspielen versucht.” Zur Beantwortung meiner Fragestellung
tragen die Positionen in dieser Debatte kaum etwas bei. Mir geht es nicht um das »Wesen
des Islams« oder den »eigentlichen Inhalt« des Dschihad, sondern um das Verstehen von
historisch veranderlichen sozialen Praktiken, die mit Bezug auf islamische Traditionen
legitimiert werden.

Ich beginne meinen Argumentationsgang mit einer Episode am Anfang des Ersten
Weltkriegs, als mit dem osmanischen Sultan-Kalifen Mehmet Reshat V. (1909-1918) zum
letzen Mal ein islamischer Kalif zum Dschihad aufgerufen hatte. Die Rolle des deutschen
Reiches in dieser Episode l6ste einen Streit unter europiischen Orientalisten aus, in dem
auch die Funktion des Dschihad in der modernen Kriegsfithrung diskutiert wurde. Die
Analyse dieses Disputs unter Gelehrten leitet dann iiber zu einem kurzen Exkurs in die
semantischen und historischen Bedeutungen, die mit dem Dschihad im Laufe der isla-
mischen Geschichte verkniipft worden sind. Der néichste Schritt untersucht eine Reihe von
modernen Interpretationen islamischer Traditionen, welche die begriffsgeschichtlichen
Voraussetzungen fiir den Dschihad-Begriff des zeitgendssischen militanten Islamismus
bilden. Diese Sequenz vom islamischen Modernismus des neunzehnten Jahrhunderts
zum Dschihadismus unserer Tage sollte aber nicht als ein linearer Entwicklungsprozess
missverstanden werden. Es sind kontingente Stationen eines Prozesses, dessen Entwick-
lungslogik sich allein im Riickblick ergibt. Auch stellt der militante Islamismus nur eine
Position in der enormen Variationsbreite dar, die den interpretativen Wandel islamischer
Traditionen gekennzeichnet haben. Zudem ist zu betonen, dass der militante Islamismus
nur von einer kleinen Minderheit der Muslime vertreten wird. Der Aufsatz schlieft mit
Uberlegungen zum Dschihad, die einige vorliufige Antworten auf meine Fragestellung im
Lichte soziologischer Theorien der Moderne geben sollen.

5 Vgl. Michael BONNER, Jihad in 7 Christian Snouck HURGRONIE, The 8 HURGRONIE, The holy war (wie
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1 Dschihad »made in Germany«

Am 14. November 1914 erklirte der osmanische Sultan Mehmet V. den Dschihad gegen die
Entente-Méchte. Bereits am 11. November hatte der hochste Geistliche des osmanischen
Reiches einige Rechtsgutachten unterzeichnet, denen zufolge es die individuelle Pflicht (fard
ayn) eines jeden Muslims sei, den Islam im bewaffneten Kampf gegen Groflbritannien, Frank-
reich und Russland zu verteidigen. Die Ausrufung des Dschihad war ein Versuch, die Muslime
im Osmanischen Reich, in Russland und in den Kolonialgebieten Grofibritanniens und
Frankreichs fiir die Kriegsziele der Mittelméichte zu mobilisieren. Als Fithrer aller Gliubigen
stellte sich Mehmet V. gemeinsam mit dem Deutschen Reich und Osterreich-Ungarn an die
Spitze eines Krieges zur Verteidigung des Islams. Am Tage der Proklamation marschierte in
Istanbul eine Gruppe enthusiastischer Demonstranten zur deutschen Botschaft, wo sie von
Baron Hans Freiherr von Wangenheim empfangen wurde. Die Begeisterung des deutschen
Botschafters war jedoch begrenzt und er telegraphierte nach Berlin, dass ihm diese Auf-
stachelung religidsen Eifers Sorgen bereite. Dariiber hinaus duferte Wangenheim Zweifel, ob
dieser Dschihad der Mittelméchte unter den Muslimen in den Kolonialgebieten seine Ziele
erreichen konne.® Wangenheim sollte Recht behalten. Der Aufruf zum Dschihad fand kaum
Widerhall in der muslimischen Welt. Dem osmanischen Kalif gelang es noch nicht einmal, die
arabischen Muslime seines Reiches fiir die Kriegsziele der Mittelmichte zu mobilisieren, einige
ihrer fiihrenden Reprisentanten arbeiteten sogar mit den Kriegsgegnern Grofbritannien und
Frankreich zusammen, um ihre eigenen nationalen Aspirationen zu verwirklichen.

Die Ausrufung des deutsch-osmanischen Dschihad am Anfang des Ersten Weltkriegs
verfehlte ihre Ziele. Einzig in den Kreisen europiischer Orientalisten gelang es dem Sultan
mit seinem Griff in die symbolische Asservatenkammer des Islams, einen kurzen, aber
heftigen Streit auszulosen. Im Zentrum dieser Auseinandersetzung standen der hollin-
dische Orientalist Christiaan Snouck Hurgronje (1857-1936) und sein deutscher Kollege
Carl-Heinrich Becker (1876-1933), der im Jahre 1921 und spiter dann von 1925-1930 das
Amt des preuflischen Ministers fiir Wissenschaft, Kunst und Volksbildung begleitete. Im
Januar 1915 veréffentlichte Hurgronje einen Artikel unter dem Titel The Holy War » Made in
Germany«. In diesem brachte er seine Bestiirzung zum Ausdruck, dass nun offensichtlich
auch sein geschitzter Bonner Kollege von dem in deutschen Regierungskreisen um sich
greifenden Dschihad-Wahnwitz erfasst worden sei.” Obwohl Becker selbst die Anspriiche
einer panislamischen Solidaritit als ein Phantom bezeichnet hitte, unterstiitze er nun eine
Kriegspropaganda, die mit dem Dschihad versuche, sich einer unsinnigen, mittelalterlichen
Doktrin zu bedienen, die - wenn tiberhaupt - doch nur unter dem ungebildeten musli-
mischen Lumpenproletariat Resonanz finden kénne.®

Von seiner Position als Islamwissenschaftler betrachtete Hurgronje den Versuch des
osmanischen Sultans, die muslimischen Massen im Ersten Weltkrieg hinter dem Kalifat
zu vereinen, als lacherlich. Die osmanischen Anspriiche auf das Kalifat wiren in weiten
Teilen der muslimischen Welt niemals anerkannt worden und erstreckten sich daher auch
nur iiber die Territorien, welche die Osmanen ohnehin nur mit Waffengewalt unter ihre
Kontrolle hitten bringen konnen.” Als politische Ideologie fufle der Panislamismus auf
dem archaischen religiosen Anspruch einer islamischen Welteroberung - eine Idee, die im
Denken aller verniinftigen Muslime vollig an Bedeutung verloren hitte.!® Hurgronje blieb
es unverstandlich, wie sich Becker als einer der fithrenden Islamwissenschaftler Deutsch-
lands dazu hergeben konnte, dieses durchsichtige politische Spiel der deutschen Regierung
zu unterstiitzen. Der Dschihad sei eine iiberholte Doktrin, die im politischen Leben der
Moderne keine Rolle mehr spielen kénne.
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Becker reagierte schnell. Hurgronjes Artikel hatte Unruhe und Wut in der deutschen
Orientalistengemeinschaft ausgelost. Der grofie alte Mann der deutschen Orientalistik,
Theodor Noldeke (1836-1930) zum Beispiel schrieb seinem Budapester Kollegen Ignaz
Goldziher (1850-1921), dass er diesen inakzeptablen Angriff seines fritheren Schiilers und
Freundes wohl niemals wiirde verzeihen kénnen." Martin Hartmann (1851-1918), Arabist
in Berlin, ereiferte sich iber diese vermeintlich unverschdmte Verletzung der hollindischen
Neutralitdt im Kriege durch seinen Kollegen aus Leiden. Hartmann tiberlies es aber Becker,
auf Hurgronjes Angriffe zu antworten."? In seiner Reaktion stimmte Becker mit Hurgronje
darin tiberein, dass dieser Dschihad, in dem ein muslimischer Kalif zusammen mit den
Kaisern von Deutschland und Osterreich-Ungarn zur Verteidigung des Islams aufrief, einen
wohl auflergewohnlichen und islamrechtlich problematischen Charakter hitte. Dariiber
hinaus betrachtete auch Becker wie seine deutschen Kollegen den Dschihad als eine tiber-
holte Doktrin des Mittelalters; warum aber, so fragte er, sollten sich Deutschland und das
Osmanische Reich in dieser existentiellen Stunde nicht aller moglichen Mittel bedienen, um
ihre Kriegsziele zu verwirklichen?'® Fiir Becker war jetzt nicht die Zeit fiir Argumente aus
dem Elfenbeinturm des im islamischen Recht bewanderten Gelehrten. Berlin habe sich nicht
hinter einen heiligen Krieg gestellt, sondern unterstiitze diesen Aufruf des osmanischen
Sultans als ein Zeichen der nationalen Erweckung der »asiatischen Volker« unter einem
historisch zugegebenermaflen lingst iiberholten religiésen Band.'

Hurgronje lag mit seinem Angriff auf die deutsche Orientalistik nicht vollig falsch, auch
wenn er die Rolle von Carl-Heinrich Becker in der Dschihad-Episode iiberschitzte. Die
Archive dokumentieren, dass der Ursprung der Idee, die religitse Institution des Dschihad
fir die Kriegsziele der Achsenmichte einzusetzen, in Berlin lag. Dort hatte sie Max von
Oppenheim an der Nachrichtenstelle fiir den Orient des Auswirtigen Amtes entwickelt,
allerdings ohne dass dabei Becker direkt beteiligt war."® Fiir das Verstéindnis der Trans-
formation des Dschihad in der Moderne erscheint mir die Episode in dreierlei Hinsicht von
Bedeutung zu sein. Zundchst zeigt sie, dass die Instrumentalisierung des Dschihad durch
nicht-muslimische Staaten nicht erst ein Phinomen des Afghanistankriegs war, sondern
schon im Rahmen der imperialen Machtkonkurrenz der europdischen Nationalstaaten
eine Rolle spielte. Wichtiger aber als diese diachronische historische Parallele scheint die
Tatsache zu sein, dass diese Instrumentalisierung eines religiosen Begriffes im Ersten Welt-
krieg seine Wirkung verfehlte. Die Ausrufung des Dschihad geniigte eben keinesfalls, um
Muslime zum Kampf zu mobilisieren und den Einsatz militdrischer Mittel zu legitimieren.
Die relative Machtlosigkeit des Kalifen, seiner nominellen Fithrungsposition gerecht zu
werden, verdeutlicht, dass die Religion auch im Weltbild von Muslimen nur ein Element
darstellte, das sich auch keineswegs notwendigerweise als handlungsleitend erweist. Im
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Zuge des Ersten Weltkriegs spielte bei der Legitimierung von Gewalt in der islamischen
Welt die Religion eine eher marginale Rolle, nationalistische Ideologien und lokale sowie
tribale Loyalitdten waren die entscheidenden Grofen dafiir, auf welcher Seite man sich in
kriegerischen Auseinandersetzungen wiederfand.

Ein dritter Punkt ist die akademische Bewertung dieses Dschihad durch Becker
und Hurgronje. Jenseits des politischen Streits waren sich diese beiden Begriinder der
Islamwissenschaft dariiber einig, dass der Dschihad eine atavistische religidse Institution
aus vormoderner Zeit reprisentiere. Sie verstanden den Dschihad im orthodoxen Sinne
der islamischen Rechtslehre, deren Dogmen sie fiir ginzlich iiberholt hielten. Als Vertreter
einer evolutionstheoretischen Geschichtsauffassung waren sie davon iiberzeugt, dass auch
der Islam einen Prozess der religidsen Rationalisierung durchlaufen wiirde, demzufolge
der Eintritt in die Moderne mit dem Abschied von religisen Dogmen geradezu Zwangs-
ldufig einhergehen miisse. Damit wiirde aber auch der Dschihad seine Bedeutung fiir die
Legitimation gewaltsamen Handelns verlieren. In Hurgronjes Worten: » ... the irresistible
power of the evolution of human society [...] is merciless to laws even of divine origin
and transfers them, when their time is come, from the treasury of everlasting goods to a
museum of antiquities. «'®

Um diesen Irrtum der Gelehrten besser zu verstehen, miissen wir zunichst einen Blick
auf die semantische Breite und die historisch unterschiedlichen Bedeutungsinhalte des
Dschihad werfen.

2 Dschihad: heiliger Krieg oder heiliger Kampf?

Der juristisch-dogmatische Begriff des Dschihad, auf den sich auch Becker und Hurgronje
in ihrer Bewertung stiitzten, war das Ergebnis einer sich iiber Jahrhunderte erstreckenden
Diskussion unter den islamischen Rechtsgelehrten. Dieser Prozess war zunichst einmal
von der fortwahrenden Spannung zwischen normativem Anspruch und sich wandelnden
historischen Herausforderungen gekennzeichnet. So orientierte sich z. B. die Konzeption
des Dschihad in den Grenzregionen islamischer Reiche viel stirker am Bedeutungsinhalt
des bewaffneten Kampfs zur Verteidigung oder Erweiterung von Territorien als dies in ihren
Kerngebieten der Fall war. Die militirische Bedeutung des Dschihad in den Grenzregionen
ist durch einen spezifischen Korpus von Traditionen dokumentiert, denen zufolge der Pro-
phet die militdrische Verteidigung der befestigten Grenzregionen als religits besonders
verdienstvoll bezeichnet hitte.'” Dariiber hinaus lieen sich islamische Prinzipien in der
Regel keineswegs direkt aus den religiosen Quellen ableiten. Dies gilt insbesondere fiir die
autoritative Rolle, die der Koran im Islam spielt. Wohl hat der Koran viel iiber Krieg und
Kampf zu sagen, aber die zahlreichen und unsystematischen Textstellen sind nur schwer
miteinander in Verbindung zu bringen. Generell ist die Botschaft des Korans zum Dschihad
duflerst inkonsistent.'® Die jahrhundertelangen intensiven Auseinandersetzungen der
Rechtsgelehrten mit den Fragen legitimer Kriegsfiihrung sind somit ein Ausdruck der
historischen Tatsache, dass im Koran selbst keine Doktrin des Dschihad enthalten ist.!®
In seinem 1920 erschienenen Buch iiber die Geschichte der Koraninterpretationen hatte
Ignaz Goldziher auf die grundsitzlich fehlende Eindeutigkeit des Korans hingewiesen.
Schon in der Einleitung stellt Goldziher unumwunden fest, dass im Prinzip jede Geistes-
stromung des Islams ihre Identitdt mit der Verkiindigung des Propheten hitte rechtfertigen
konnen.*® Ahnliches gilt auch fiir den Dschihad. Das mit ihm in Verbindung stehende
Wortfeld wird im Koran 41 Mal erwihnt, wobei sich nur zehn Textstellen eindeutig auf den
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bewaffneten Kampf beziehen. Wohl ist oftmals von gewaltsamen Auseinandersetzungen und
Kampf die Rede, gleichwohl findet dabei der Begriff des Dschihad nicht notwendigerweise
seine Anwendung. Es bleibt daher wissenschaftlich weiter umstritten, wie dieser sich tiber-
haupt zum Dreh- und Angelpunkt eines Regelwerks der Kriegsfiihrung entwickeln konnte !
Die Inkonsistenz des Korans geht einher mit der enormen semantischen Breite, in welche
der Dschihad eingebettet ist. Wer in einem der einschldgigen arabischen Worterbiicher
nachschligt, der findet eine nicht unerhebliche Anzahl an Derivaten der Wurzel dschahada,
die Bedeutungen wie sich anstrengen, bemiihen, plagen, widmen aber auch fiir eine Sache
zu kimpfen umfassen. Generell handelt es sich hierbei um ein Wortfeld, das nur zu einem
Kleineren Teil mit der Konnotation von Krieg verkniipft ist. Im Zentrum steht der per-
sénliche Einsatz fiir eine nicht niher spezifizierte Sache.?

Die engere Verkniipfung von Dschihad mit Krieg im Namen des Islams geht wohl weni-
ger auf die koranische Offenbarung denn auf den Korpus der vielgestaltigen Traditionen
zuriick. Diese Traditionen entstanden im Zuge der Ausbreitung islamischer Reiche in
den ersten Jahrhunderten nach dem Tod des Propheten. Folgt man den Ergebnissen der
historisch-kritischen Islamforschung handelt es sich bei der Mehrzahl dieser Propheten-
traditionen um Konstruktionen, die damals zeitgenossische Entscheidungen durch
Handlungen und Aussagen des Propheten rechtfertigen sollten.?® Die universalen Ziele
des Dschihad gehen daher auch nicht direkt auf den Propheten zuriick; es handelt sich
vielmehr um Hinzufiigungen aus spiterer Zeit.** In der historischen Forschung dienen die
Traditionen als zeitgeschichtliche Quellen fiir die Rekonstruktion der ersten Jahrhunderte
islamischer Geschichte. In der islamischen Rechtslehre erlangte allerdings ein grofer Teil
von ihnen den Status autoritativer Quellen, die den Offenbarungen des Korans kaum
nachstehen. Das eingangs zitierte Buch des Dschihad in Ibn Rushds Rechtslehre basiert auf
diesen Quellen, die der Koran und die Traditionen liefern, sowie auf den syllogistischen
Schliissen und Urteilen, welche friihere Generationen von Rechtsgelehrten getroffen und
in ihren kanonischen Werken dokumentiert hatten.

Snouck Hurgronje und Carl-Heinrich Becker verstanden den Dschihad in erster
Linie als eine islamrechtliche Institution, die sich aus der Rechtsliteratur wie z. B. dem
Handbuch von Ibn Rushd ableiten lief3: eine staatlich organisierte militirische Hand-
lung mit dem Ziel der Expansion oder aber der Verteidigung des Islams. Damit betonten
sie aber einseitig die in der islamischen Rechtswissenschaft formalisierte Doktrin und
vergaflen die historische und soziale Praxis, die sich oft wesentlich von den allgemeinen
Grundsitzen der Rechtslehre unterschied. Diese wichtige Differenz zwischen islamrecht-
lichem Rahmen und religiéser Praxis brachte Albrecht Noth in seiner Unterscheidung
zwischen heiligem Krieg und heiligem Kampf zum Ausdruck. Fiir Noth l4sst sich ein
addquates Verstindnis des Dschihad in der islamischen Geschichte nicht allein aus
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den Doktrinen des islamischen Rechts erschliefen. Er verkniipft die Bedeutung des
Dschihad eng mit der kriegerischen Betitigung Einzelner, die sich zu einem heiligen
Kampf mit religioser Zielsetzung verpflichtet sahen. Dieser persénliche heilige Kampf
war aber schon frithzeitig eine von der offiziellen Kriegsfithrung islamischer Imperien
unabhingige Erscheinung.”® In dieser autonomen Form nahm der Dschihad auch den
Charakter eines guten Werkes an, das keineswegs nur in der Bekimpfung von Heiden
und Feinden des Islam begriindet lag, sondern in enger Sinnverwandtschaft mit religi-
dsen Tugenden wie Fasten, Beten und dem Geben von Almosen stand.?® Diese Formen
eines spirituellen und moralischen Dschihad werden allerdings in den klassischen
Werken des islamischen Rechts kaum diskutiert.?”

Reuven Firestone pladiert dafiir, sich von einer Auffassung zu 16sen, nach der sich
im Koran Belege fiir eine Art Evolution des Dschihad-Begriffes vom gewaltfreien
Einsatz fiir den Islam zum militirischen Kampf finden liefen. Anstelle einer solchen
evolutiondren Interpretation sieht er eher einen bestindigen Dualismus am Werk,
dessen Ursprung er in den widerstreitenden Auffassungen innerhalb der frithen
muslimischen Gemeinde vermutet.?® Diesen Dualismus brachte Albrecht Noth mit
der Gegeniiberstellung von heiligem Krieg und heiligem Kampf auf den Begriff. Ein
Blick auf die islamische Geistesgeschichte zeigt, dass sich der Dschihad insbesondere
im sufistischen Islam, also in den vielfiltigen Lehren des islamischen Mystizismus,
eindeutig von seinem kriegerischen Bedeutungszusammenhang gelost hat. Hier richtet
sich der heftigste Kampf gegen die menschlichen Begierden; der Begriff des Dschihad
zielt vor allem auf die Rechtfertigung von sufistischen Praktiken.? Fiir Sufisten ist der
Dschihad zur Kontrolle des Selbst das zentrale Element in seiner Vorbereitung zur Ver-
einigung mit Gott am Tage des Jingsten Gerichts.*

Die Herausbildung dieser spirituellen Interpretation des Dschihad wird auf das neunte
Jahrhundert datiert, in dem sich die asketischen Bewegungen des Islams im Sufismus zu
formieren begannen.” Die Doktrin eines spirituellen »grolen Dschihad« findet dann in
den Lehren des Juristen und Theologen al-Ghazali (1058-1111) im zwdlften Jahrhundert
seine Formalisierung. Diesem Gelehrten zufolge handle es sich beim grofien Dschihad um
den anhaltenden Kampf mit sich selbst und zum Wohle der Gemeinschaft, wihrend sich
der kleine Dschihad nur auf die militirische Verteidigung der Muslime beziehe.?? In al-
Ghazalis Werk begegneten sich der Formalismus des islamischen Rechts und die Esoterik
sufistischen Denkens.?* Die von ihm thematisierte Dichotomie zwischen einem grofien und
einem kleinen Dschihad versuchte offensichtlich, der semantischen Breite des Begriffes und
dessen widerspriichlicher Verwendung in den offenbarten Schriften gerecht zu werden. In
dem vollig verdnderten historischen Kontext der Moderne wird Ghazalis Doktrin dann in
apologetischer Absicht von islamischen Reformern wieder aufgegriffen und in der neuen
Begriffswelt des islamischen Modernismus verankert.

3 Dschihad und islamische Reform

In der Mitte des neunzehnten Jahrhunderts entstanden in der muslimischen Welt islamische
Reformbewegungen, die unter dem Begriff des islamischen Modernismus zusammengefasst
werden kénnen. Diese Reformbewegungen werden in Siidasien mit Sayyed Ahmed Khan
(1817-1898) und der Aligarh Bewegung, im Osmanischen Reich mit Namik Kemal (1840-1888)
und den »Jungen Osmanen« sowie im arabischen Raum mit der klassischen Salafiyya-
Bewegung um Jamal al-Din al-Afghani (1838-1897) und Muhammad Abduh (1849-1905)
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verbunden.* Trotz ihres unterschiedlichen regionalen Kontexts teilten diese Reformer eine
kritische Haltung gegentiiber der klassischen islamischen Rechtslehre und forderten dazu auf,
die religiosen Quellen des Islam neu und unabhingig von traditionalen Dogmen zu inter-
pretieren. Dabei betrachteten sie die geforderten religitsen Reformen nur als erste Schritte auf
dem Weg zu einer grundlegenden Verinderung der sozialen Verhéltnisse und zur Erlangung
der politischen Unabhéngigkeit von den imperialen Groffmichten Europas.

Die islamischen Modernisten setzten sich mit dem Verhiltnis von Religion und
Wissenschaft, mit Formen reprasentativer politischer Herrschaft sowie einer Neuordnung
des Rechts- und Erziehungswesens auseinander. Im Kontext imperialistischer Politik
interpretierten sie den Begriffsvorrat islamischer Traditionen neu im Lichte von Theorien,
welche die europdischen Geisteswissenschaften im neunzehnten Jahrhundert entwickelt
hatten. Dabei war es zunachst ihr Ziel, eine gleichberechtigte Teilnahme an einer universalen
Zivilisation zu erreichen, wie sie das Denken der européischen Aufklirung charakterisiert
hatte. Ideen wie die des Historismus, der sozio-kulturellen Evolution, eines religivsen
Rationalisierungsprozesses oder der funktionalen Differenzierung der Gesellschaft haben
in ihrem Denken deutliche Spuren hinterlassen. Sie verbanden die Autoritit islamischer
Traditionen mit modernen Begriffen und schufen so ein reflexives semantisches Repertoire,
das sowohl sikularen als auch islamistischen Strémungen des zwanzigsten Jahrhunderts
als Ausgangspunkt diente.*®

Das religiose Vokabular des Islams erlaubte diesen Reformern die Aneignung moderner
Ideen und Institutionen, ohne den Anspruch auf Authentizitit aufzugeben. Sie verbanden
modernes Wissen mit der symbolischen Autoritit des Islams und forderten z.B. eine
grundlegende Reform des traditionalen religidsen Erziehungssystems, in welchem sie eine
Hauptursache fiir den Entwicklungsriickstand muslimischer Gesellschaften ausmachten.
Im Rahmen dieser Reformbemiihungen fand der Dschihad eine neue Bedeutung in der
Mobilisierung sozialer und politischer Bewegungen. So appellierte Afghani an seine Gefolg-
schaft, ihre Reformideen aktiv in der Bevélkerung zu verbreiten und damit zur Bewusst-
seinsbildung der Offentlichkeit beizutragen. Muhammad Abduh verlieh seinem Aufruf
zur aktiven Beteiligung an sozialen Reformen Nachdruck mit theologischen Begriffen.
In seinen Arbeiten zum »freien Willen« entwickelte er beispielsweise die Idee einer Ver-
antwortung des unabhéngigen Subjekts, die in einem islamischen Wertekanon verankert
sein sollte. Im Rahmen seiner Reformlehren interpretierte Abduh den Dschihad neu als
eine religiés motivierte Anstrengung, mit harter Arbeit und persénlichen Opfern im all-
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taglichen Leben fiir die politischen und sozialen Ziele einer gesellschaftlichen Erneuerung
zu arbeiten.*® Fiir Abduh und Afghani war das Bekenntnis zum Islam gleichzeitig ein
Bekenntnis zum gesellschaftlichen Engagement, ein modernes Projekt der Mobilisierung
der Bevélkerung, die ohne Zweifel mit der Tradition des Dschihad als heiligem Kampf
zu verbinden war.,

Wihrend so der grofle Dschihad eine neue Bedeutung im Zuge dieser inneren Reform-
bestrebungen von Gesellschaft und Individuum erlangte, wurde der kleine Dschihad rein
defensiv, als die Verteidigung des Islams gegen dufiere Feinde interpretiert. Die erneute
Aktualisierung des kleinen Dschihad fand dann im Kontext fortgesetzter kolonialer Unter-
driickung statt. Sie war Teil eines Prozesses, in dessen Verlauf muslimische Intellektuelle
ihren fritheren Referenzrahmen einer universalen Zivilisation durch das Konzept der isla-
mischen Zivilisation ersetzten. Gegen Ende des neunzehnten Jahrhunderts propagierten sie
den Islam nun als eine der européischen moralisch iiberlegene Zivilisation. Im Islam sahen
sie eine Alternative zu der in ihren Augen moralisch korrumpierten und materialistischen
Zivilisation des Westens.”” Gleichzeitig iibernahm nun der kleine Dschihad eine zentrale
ideologische Rolle in der Mobilisierung zum antikolonialen Befreiungskampf. Schon
vormoderne antikoloniale Bewegungen in Britisch-Indien, Nordafrika und dem Sudan
sahen sich in einem Dschihad gegen die Kolonialmichte. Thnen fehlte allerdings noch die
nationalistische Komponente, die die religiése Bedeutung des Dschihad dann am Ende des
neunzehnten Jahrhunderts beherrschte.?®

Im historischen Riickblick lassen sich die islamischen Reformbewegungen des neun-
zehnten Jahrhunderts als Wegbereiter der islamistischen Ideologien des zwanzigsten
Jahrhunderts verstehen. Indem sie islamische Begriffe ihres traditionalen Kontexts
entledigten, schufen die islamischen Modernisten ein semantisches Repertoire, aus dem
sich islamistische Ideologen spiter frei bedienten. Ausgehend von dem streng mono-
theistischen Kernbegriff der Einheit Gottes (tawhid) interpretierte die Reformbewegung
den Islam neu als Zivilisation, als eine holistisch geschlossene kulturelle Einheit, eine
Totalitdt von Institutionen und Lebensweisen. Diese Neuinterpretation des Islams stand
in einem engen semantischen Kontext mit zentralen Elementen moderner Staatsbildung.
Die islamische Zivilisation wurde in zunehmendem Maf3e als eine Form der sozialen
Ordnung verstanden, die ihr normatives Fundament in den offenbarten Quellen des
islamischen Rechts, der Scharia, fand. In diesem Zusammenhang avancierte die Scharia
zum zentralen Symbol moralischer Integritit, kultureller Authentizitit und nationaler
Selbstbestimmung.*® In der Bestimmung dieser islamischen Ordnung betrachteten die
Reformer die religiosen Schriften, den Koran und die Sunna des Propheten als auto-
ritativ.*® Nicht die umfassenden Werke des islamischen Rechts und dessen tradierten
Lehren, sondern der eigenstindige Riickgriff auf die schriftliche Offenbarung sollte den
Zugang zu islamischen Prinzipien ermoglichen, mit deren Hilfe eine sozial gerechte
Ordnung aufgebaut werden konne. Mit der Herausbildung moderner Staatlichkeit im
zwanzigsten Jahrhundert setzten islamische Intellektuelle in zunehmendem Mafe darauf,
dass diese Aufgabe einer Neuinterpretation der religiésen Quellen durch staatliche
Institutionen wahrgenommen werde.*! Dies war gleichbedeutend mit einem Wandel
des islamischen Rechts von einem breiten diskursiven Feld, einem reflexiven Rahmen
zur Diskussion islamischer Normen, Werte und Rechtsprinzipien, zu einem politischen
Instrument in der Hand von staatlichen Autorititen oder islamistischen Bewegungen.*?
Kritiker des iranischen Regimes nach 1979 wie Ayatollah Montazeri (1922-2009) und
Abdulkarim Soroush (1945) bezeichneten diesen Prozess spiter als eine Verrechtlichung
des Islams auf Kosten dessen religidser Spiritualitit.*?
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4 Dschihad und islamistische Ideologien

Die Griindung der dgyptischen Muslimbruderschaft durch Hasan al-Banna im Jahre 1928
markiert dann eine neue Stufe in der modernen Geschichte des Islams. Spitestens zu
diesem Zeitpunkt verldsst der Diskurs iiber eine notwendige islamische Reform die Kreise
intellektueller Eliten und ergreift die breite Bevolkerung. Der Dschihad als eine Form der
religiés begriindeten Mobilisierung zum gesellschaftlichen Engagement fusioniert in der
Zwischenkriegszeit mit der modernen organisatorischen Form einer sozialen Bewegung.
Dabei hielt Banna noch an der semantischen Breite des Dschihad-Begriffes fest, den er
sowohl fiir die gesellschaftliche Reform Agyptens als auch fiir den Kampf gegen die britische
Kolonialmacht verwendete. Anders als die vor ihm aktive Generation islamischer Reformer
betonte er aber dessen militirischen Charakter, indem er keinen Zweifel daran lief3, dass
es sich beim Dschihad auch um bewaffneten Kampf, Tod und Mértyrertum handle.** Fiir
Banna waren religiose Reform und nationales Erwachen zwei Seiten eines Kampfes fiir
eine islamische Gesellschaft, deren Vorbild er im Leben des Propheten und der vier recht-
geleiteten Kalifen ausmachte.*> Im Gegensatz zur Reformbewegung des neunzehnten
Jahrhunderts ging es ihm jedoch nicht mehr um die authentische Aneignung moderner
Institutionen wie sie in Europa entstanden waren. Vielmehr radikalisierte er den Gedanken
der Authentizitit und strebte nach einer originar islamischen Ordnung. Die Muslim-
bruderschaft als eine moderne Massenbewegung bildete dabei die organisatorische Form,
durch die diese Transformation der dgyptischen Gesellschaft erreicht werden sollte. Bei
ihrer Griindung noch eine religiose Erweckungsbewegung entwickelte sie sich innerhalb
weniger Jahre zu einer diversifizierten sozialen Bewegung mit Aktivitdten in Bereichen wie
dem Gesundheitswesen, Ausbildung, Sport, religiose Verkiindigung und soziale Wohlfahrt.
Die Lehren Bannas stellten eine Popularisierung und Trivialisierung islamischer Reform-
gedanken dar, welche er mit den zentralen politischen und 6konomischen Fragen seiner
Zeit verband. Dariiber hinaus erweiterte er den regulativen Anspruch einer islamischen
Regierung, die ihre staatliche Kontrolle nicht nur iiber Politik und Okonomie, sondern
auch iiber die Kiinste und die religiose Praxis ausiiben sollte.*®

Nachdem die islamischen Modernisten den Dschihad zu einem Synonym fiir soziales
Engagement erklért hatten, benutzte ihn die dgyptische Muslimbruderschaft im Kontext
einer sozialen Massenbewegung, die den antikolonialen Kampf mit einer islamistischen
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Reform der dgyptischen Gesellschaft verband. Damit wurde der Dschihad endgiiltig
seiner restriktiven Einbindung in traditionale Lehren und Institutionen entbunden. Er
reprisentierte nun einen religios legitimierten Kampfbegriff, der einen zentralen Platz im
ideologischen Weltbild der islamistischen politischen Bewegungen des zwanzigsten Jahr-
hunderts einnahm. Gleichzeitig radikalisierten islamistische Ideologen den Begriff, indem
sie die militdrische Bedeutung des Dschihad in wachsendem Mafle betonten. In diesem
Radikalisierungsprozess spielten die Lehren des indischen Islamisten Abul Ala al-Mawdudi
(1903-1979) und des Agypters Sayyid Qutb (1906-1966) eine entscheidende Rolle.*”

Mawdudi begann seine Karriere als islamistischer Vordenker mit der Herausgabe seines
Buches Der Dschihad im Islam (al-jihad fi-l-islam). In systematischer Weise prasentiert er
in dieser Schrift die Diskussion des Dschihad in der islamischen Geschichte und entwirft
selbst ein Konzept des umfassenden heiligen Kampfes fiir soziale Gerechtigkeit und den
Glauben an den einen Gott.*® Daran ankniipfend entwickelte er spéter die Theorie eines
islamischen Staates, die in erster Linie dem Konzept eines »ideologischen Staates« ohne
konkrete Institutionenlehre folgte. Die Legitimitit dieses Staatswesens leitete Mawdudi von
den theologischen Begriffen des tawhid und der hakimiyya allah, der »Souveranitit Gottes«,
ab.* Damit erginzte er das religiose Konzept der Einheit Gottes, von den Reformatoren des
neunzehnten Jahrhunderts zur islamischen Zivilisation erweitert, um den Souverantitéts-
anspruch moderner Staatlichkeit. Im Jahre 1939 griindet Maududi schliefflich in Lahor die
Jamaat-i Islami, eine islamistische Kaderpartei, die seit der Teilung des indischen Subkon-
tinents eine wichtige Rolle in der Politik und Islamisierung Pakistans spielt.”®

Mawdudis Gedanken zum islamischen Staat waren eine wichtige Inspirationsquelle fiir
Sayyid Qutb, ein Mitglied der dgyptischen Muslimbruderschaft, der im Jahre 1966 unter Pra-
sident Nasser wegen des Aufrufes zum Sturz des Regimes hingerichtet wurde. Qutbs Werk
gilt heute allgemein als eine zentrale ideologische Quelle fiir den militanten Islamismus und
dessen dschihadistischen Ausdrucksformen. Insbesondere seine Revision von drei klassischen
islamischen Begriffen — Gerechtigkeit (adala), »Herrschaft (Souveranitat) Gottes« (hakimiyya)
und die Zeit der Ignoranz (jahiliyya) - finden im radikalen Weltbild zeitgenossischer Isla-
misten ihren Niederschlag. Qutb transformierte das traditionale theologische Konzept der
Gerechtigkeit in einen modernen revolutiondren Aufruf zur Neugestaltung der sozialen
Ordnung, Der Islam stellt darin eine Art dritter Weg zum Kapitalismus und Sozialismus dar,
dessen politische Lehre der absoluten Souverinitit Gottes (hakimiyya) er von dem kora-
nischen Begriff des Herrschens (hukm) und Mawdudis Konzeption des islamischen Staates
ableitete. Seine Theorie von Gottes Herrschaft auf Erden verband Qutb mit dem Begriff
der jahiliyya, der im klassischen islamischen Denken die Zeit der Unwissenheit vor der
islamischen Offenbarung bezeichnet. In Qutbs Theorie entsprach die moderne Zivilisation
dieser vorislamischen Zeit des Unglaubens, da es sich bei dieser »modernen Barbarei« um
einen Abfall vom Glauben handle. Diese Barbarei umfasse alle modernen Formen der Herr-
schaft und es sei daher die religiose Verpflichtung eines jeden Muslims, diesen modernen
Unglauben zu bekiampfen. Qutb rief damit zu einem existentialistischen Dschihad auf, der
sich sein Vorbild im Leben und Kimpfen des Propheten nahm.”!

Mit der Politisierung des Konzepts der jahiliyya schuf Sayyid Qutb eine ideologische
Grundlage zur islamistischen Revolution, der sich bis heute insbesondere Aktivisten mit einem
existentialistischen Verstindnis des Islams bedienen. Der Kampf auch und gerade gegen die
politische Fiihrung in muslimischen Staaten kann so im Namen und mit dem Beispiel des Pro-
pheten als ein Glaubenskampf gerechtfertigt werden. Die Radikalisierung der Theorien von
Mawdudi durch Qutb riickt den physische Gewalt legitimierenden kleinen Dschihad wieder
ins Zentrum religidser Verpflichtungen. Mit der generellen Deklaration der modernen Welt zu
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einer Welt des Unglaubens hat er zudem die Bandbreite von legitimen Angriffszielen ubiquitir
erweitert. Im Prinzip kann der Dschihad nun gegen jeden gefithrt und die klassischen Dok-
trinen tiber die RechtmiBigkeit militirischer Handlungen vollstindig umgangen werden. Es
bedarf weder der religiosen Gelehrsamkeit noch politischer Institutionen zur Ausrufung des
Dschihad - dieser geht in die Verfiigungsgewalt des einzelnen Gliubigen iiber.

Diese autonome Logik des modernen Dschihad-Begriffes bildet den Kern der dschiha-
distischen Lehren von militanten Islamisten wie z.B. Abdallah Azzam, der wihrend der
sowjetischen Besetzung Afghanistans ein Rekrutierungsbiiro fiir arabische Freiwillige in
Peschawar unterhielt. Azzam wendete sich sowohl gegen die apologetischen Versuche, dem
Dschihad seinen militirischen Charakter abzusprechen, als auch gegen die Auffassung, es
handle sich bei ihm nur um eine kollektive Verpflichtung der muslimischen Gemeinschaft
zur Verteidigung des Islams. In seiner Lesart ist der Dschihad hauptsichlich bewaffneter
Kampf und eine lebenslange, individuelle Verpflichtung eines jeden Glaubigen, solange
muslimische Territorien in Gefahr sind.*® Die islamrechtliche Debatte iiber den grofien
Dschihad wies er resolut als auf einer gefilschten Tradition beruhend zuriick.”* Wihrend
Azzam aber die Verteidigung des Islams noch territorial beschrinkte, radikalisierten die
Propagandisten eines globalen Dschihad wie z.B. Osama bin Laden das Konzept dahin-
gehend, dass sie zu einem globalen und somit territorial nicht linger begrenzten Krieg gegen
die Feinde des Islams aufrufen.®* Im Weltbild zeitgenossischer Dschihadisten muss der
Islam gegen eine Vielfalt von Bedrohungen verteidigt werden, die sowohl von dufleren wie
auch von inneren Feinden des Islams ausgehen. In diesem nahezu apokalyptischen Kampf
dient der Bezug auf ein Kernelement der religigsen Traditionen des Islams mittlerweile zur
Legitimation enthemmter Fantasien von Gewalt.

5 Schlussfolgerungen: Dschihad im Kontext von
Individualisierung und funktionaler Differenzierung

Der vorliegende Aufsatz skizziert die Transformation des Dschihad von einer klassischen
Institution des islamischen Rechts zu einer relativ frei verfiigbaren Idee der religidsen Ver-
pflichtung eines jeden Muslims zur Verteidigung des Islams mit Mitteln physischer Gewalt-
samkeit. Im Vordergrund meiner Ausfiihrungen stand das Interesse, den Bedeutungs-
wandel nachzuzeichnen, den der Begriff des Dschihad im Zuge der Modernisierung der
islamischen Welt seit der Mitte des neunzehnten Jahrhunderts erfahren hat. Wenn wir
uns also heute mit dem Dschihad als Element islamistischer Weltbilder und Aktionsform
militanter Islamisten beschiftigen, so handelt es sich bei ihm um ein originir modernes
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Phénomen. Der spezifische Sinngehalt des zeitgendssischen Dschihad ergibt sich aus der
diskursiven Verbindung einer modernen Begriffswelt mit den Traditionen des Islams.
Der klassische Dschihad reprisentiert dabei ein Strukturelement im Weltbild militanter
Islamisten, wahrend der Dschihad im Sinne eines »heiligen Kampfs« auf der Mikroebene
in den religivsen Motivationen und Rechtfertigungen individuellen Handelns eine neue
Bedeutung erlangt.

Dieser Befund legt es nahe, die eingangs gestellte Frage nach der historischen
Transformation des Dschihad mit Hilfe von soziologischen Theorien der Moderne zu
beantworten. Hier wiren insbesondere die klassischen soziologischen Narrative der
Differenzierung und Individualisierung zu nennen. Die Neuinterpretation islamischer
Traditionen durch die islamischen Modernisten des neunzehnten Jahrhunderts kann
als eine Auseinandersetzung mit den sozialen Imperativen funktionaler Differenzierung
interpretiert werden. Die graduelle Reorganisation des sozialen Lebens durch funktional
definierte Institutionen, in der Literatur oftmals als die Ubernahme europiischer Modelle
beschrieben, wurde durch ihre diskursive Einbindung in die Begriffswelt islamischer
Traditionen legitimiert. Dies wird insbesondere im Bedeutungswandel der Scharia
deutlich. In vormoderner Zeit bildete das islamische Recht einen normativen Horizont,
an dem sich das soziale Leben als Ideal orientieren sollte, dessen Normen und Werte
aber die alltdgliche Praxis nur in relativ geringem Masse regulierten. Im zwanzigsten
Jahrhundert begannen islamistische Intellektuelle jedoch, die Scharia durch die Prismen
moderner Staatlichkeit und der autonomen, sich auf staatliche Gewalt stiitzenden Logik
des modernen Rechtssystems neu zu definieren. Sie wurde damit zu einem zentralen
politischen Instrument in der Steuerung des sozialen Wandels, dessen begrifflicher Inhalt
die hohen regulativen Anspriiche und gesellschaftliche Omniprisenz eines modernen
Staatswesens reflektiert.

Die Transformation hierarchisch strukturierter muslimischer Gesellschaften in funk-
tional differenzierte Territorialstaaten spiegelte sich auch in der Erosion der Macht-
position des islamischen Gelehrtenstandes wider. Seit dem neunzehnten Jahrhundert
haben die ulama ihr »Orientierungsmonopol« verloren.” Das durch sie vermittelte
Weltbild konkurriert nun nicht nur mit unterschiedlichen politischen Ideologien,
wissenschaftlichen Erkldrungsmodellen und den eklektischen Wirklichkeitsbildern
von Kiinstlern und Intellektuellen, sondern die islamischen Gelehrten wurden auch
ihrer exklusiven Verfiigungsgewalt iiber die Interpretation der islamischen Traditionen
beraubt. Dieser Machtverlust zeigt sich gerade in der hier dargestellten Transformation
des Dschihad-Begriffs und in seiner Aneignung durch soziale Akteure, denen oft jeg-
liche Kenntnis der klassischen islamischen Wissenschaften fehlt. Inzwischen hat aber
eine Anzahl islamischer Gelehrter den Kampf gegen diese freie Auslegung religioser
Traditionen durch Laien aufgenommen. In apologetischer Absicht verweisen auch sie
auf den breiten Bedeutungshorizont des Dschihad-Begriffes, um damit dessen mili-
tarische Verengung durch radikale Islamisten entgegenzuwirken. Dabei bedienen sich
auch einige ulama in professioneller Weise moderner Kommunikationsmedien und
erreichen so ein globales Publikum.*®

In der Analyse dieses Kampfes um die Interpretationsmacht tiber islamische Traditio-
nen ldsst sich die strukturelle Perspektive der funktionalen Differenzierung mit dem
Verstindnis von Modernisierung als Individualisierung verbinden. Die Religionssoziologie
hat z. B. als ein Element des religiésen Wandels in der Moderne die wachsende Autonomie
der Gliubigen konstatiert, deren religiése Praxis zunehmend ihre organisatorische Ein-
bindung verliere.”” Auf der Mikroebene lisst sich beobachten, wie Individuen religitse
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Diskurse mit Elementen politischer, ckonomischer oder wissenschaftlicher Kommu-
nikation verbinden, die der strukturellen Organisation moderner Gesellschaften in
funktional differenzierten Sphéren des Sozialen entstammen. Die widerspriichlichen
Interpretationen des Dschihad durch transnational agierende militante Islamisten, durch
nationalistische politische Fithrer wie z.B.Saddam Hussein, durch religiose Frauen-
gruppen oder aber durch Vertreter des friedlichen zivilen Ungehorsams unterstreichen,
dass man auch das heterogene Erscheinungsbild des zeitgendssischen Islams im Lichte
klassischer Theorien der Differenzierung und Individualisierung verstehen kann.>® Der
Bedeutungswandel des Dschihad ist Teil eines historischen Prozesses, in dem der Islam im
Sinne einer »diskursiven Tradition« eine zentrale Referenz im Kampf um die Gestaltung
moderner Lebensverhiltnisse darstellt.>® In dieser Perspektive erscheint der Aufruf zum
deutsch-osmanischen Dschihad im Jahre 1914 als eine Art historischer Wendepunkt.
Offensichtlich war weder die religiose und politische Autoritit des Kalifen noch der
Appell an die individuelle religiose Verpflichtung des einzelnen Muslims in der Lage, die
Massen gegen die Kolonialméichte zu mobilisieren. Die im Aufruf des Sultans artikulierten
Elemente des klassischen »heiligen Kriegs« auf der einen Seite und einer modernen
individualisierten Form des heiligen Kampfs auf der anderen hatten sich in dieser his-
torisch spezifischen Situation am Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts offensichtlich
noch gegenseitig neutralisiert.

58 Lara Deeb hat z.B. in ihrer ethno-
graphischen Studie Uber schiitische
Frauen in Beirut ein Kapitel mit der
Uberschrift »Public Piety as Women's
Jihad« versehen. Das Kapitel be-
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Muslime realisieren, Lara DEEB, An
Enchanted Modern. Gender and
public piety in Shi'i Lebanon, Prince-
ton 2006, 204-219. Maria Stephan
publizierte eine Anthologie zum zivilen
Ungehorsam in muslimischen Landern
unter dem Titel »Civilian Jihad«, den
sie von dem irakischen Intellektuellen
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Paper Series, Center for Contemporary
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Zusammenfassung

Militante Islamisten legitimieren ihren bewaffneten Kampf mit Hilfe der klassischen isla-
mischen Institution des Dschihad. Diese Rechtfertigung gewaltformigen Handelns durch
einen religitsen Begriff basiert jedoch auf einem origindr modernen Verstindnis islamischer
Traditionen. Wie ist diese moderne Transformation islamischer Traditionen zu verstehen?
Der Aufsatz zeichnet den Bedeutungswandel nach, den der Begriff des Dschihad im Zuge
der Modernisierung der islamischen Welt erfahren hat. In genealogischer Perspektive ana-
lysiert er einige Stationen der Neuinterpretation islamischer Begriffe seit dem neunzehnten
Jahrhundert, in welche der Dschihad-Begriff zeitgendssischer militanter Islamisten einge-
bettet ist.

Abstract

Contemporary militant Islamists legitimize their armed struggle with the aid of the classi-
cal Islamic institution of jihad. This justification of violent action with a religious concept,
however, is based on a distinctly modern understanding of Islamic traditions. How can we
comprehend this modern transformation of Islamic traditions? The essay traces the change
in meaning which the concept of jihad has undergone in the course of the modernization
of the Islamic world. Taking a genealogical perspective, it analyzes several stages of the re-
interpretation of Islamic concepts since the nineteenth century upon which contemporary
militant Islamists base their notion of jihad.

Sumario

Islamistas radicales justifican su lucha armada con ayuda de instituciones isldmicas clasicas
como la Yihad. Esta justificacién de formas de accion violenta por un concepto religioso se
basa, sin embargo, en una comprensiéon moderna de las tradiciones islamicas. ; Cémo debe
entenderse esta transformacién moderna de las tradiciones islamicas? El articulo analiza
el cambio de sentido que ha sufrido el concepto de Yihad a lo largo de la modernizacién
del mundo isldmico. En perspectiva genealdgica, el articulo analiza algunas estaciones de
la nueva interpretacién de conceptos islamicos desde el siglo XIX, en la que estd enraizado
el concepto de Yihad de los islamistas radicales contemporéneos.




Komparative Theologie
und/oder interkulturelle Theologie?
Versuch einer Verortung'

von Thomas Fornet-Ponse

1 Einfithrung

»Comparative theology is an exciting and quickly developing field, and a relatively uncharted
one.«? Diese Eingangsbemerkung Clooneys in seinem Rezensionsartikel von 1995 ist immer
noch zutreffend. Zwar liegen mittlerweile auch einige Beitrige deutschsprachiger Theologen
vor, die sich zum Teil den philosophischen Grundlagen einer komparativen Theologie
widmen und damit wichtige Impulse fiir ihre Weiterentwicklung liefern.* Unklar bleibt
jedoch vor allem das Verhaltnis zu religionstheologischen Fragestellungen, da diese einer-
seits in der Durchfiithrung seltener thematisiert werden. Andererseits werden » Interreligiose
Vergleiche als Weg der Religionstheologie« bzw. als Ausweg aus einem Grunddilemma der
Religionstheologie propagiert. Bei einer einschlagigen Tagung, die im Oktober/November
2008 stattfand, wurde sehr deutlich, wie unterschiedlich die unter dem Namen »Kom-
parative Theologie« kursierenden Ansitze waren und dass es somit » die« Komparative
Theologie bislang nicht gibt«*. Angesichts der grofien Unterschiede zwischen den ver-
schiedenen Ansitzen sollte man nicht annehmen, es konne sich in niherer Zukunft eine
einheitliche Form komparativer Theologie herausbilden. Nichtsdestoweniger erscheint es
geboten, zumindest in einigen Punkten eine Klarung herbeizufiihren, wozu ich mit diesen
Uberlegungen aus der Perspektive interkultureller Philosophie und Theologie® beitragen
mochte.

Dazu beginne ich angesichts der genannten Vielfalt mit einer moglichst allgemeinen
Bestimmung der Entstehung und des Anliegens komparativer Theologie, um anschlieffend
die Verhiltnisbestimmung von komparativer Theologie und Religionstheologie in den
Blick zu nehmen. Auf dieser Grundlage pladiere ich schliefflich fiir eine interkulturelle
und interreligiose Transformation der Theologie, wobei auch die Gemeinsamkeiten und
Unterschiede zwischen komparativer und interkultureller Theologie deutlich werden.
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2 Komparative Theologie
2.1 Grundanliegen und Gemeinsamkeiten der unterschiedlichen Ansitze

Eine erste, sehr allgemeine Definition komparativer Theologie bietet Clooney in seinem
Beitrag zum Oxford Handbook of Systematic Theology: »the practice of rethinking aspects
of one’s own faith tradition through the study of aspects of another faith tradition«®. Die
komparative Theologie will nicht apologetisch in der Begegnung mit anderen Religionen
die eigene als iiberlegen darstellen, sondern ihre Erkenntnisse durch diese Begegnung in
Frage stellen lassen und gegebenenfalls korrigieren. »Eine Theologie, die komparativ vor-
geht, schenkt ihre Aufmerksamkeit parallelen theologischen Dimensionen einer oder
mehrerer anderer religiéser oder theologischer Traditionen, wodurch Glaube und Glaubens-
praxis untersucht und transformiert werden.«”

Wann komparative Theologie entstanden ist, ldsst sich nicht exakt sagen; der Begriff
ist zumindest seit dem 1700 erschienenen Buch Comparative Theology; or the True and
Solid Grounds of Pure and Peacable Theology: A Subject very Necessary, tho hitherto almost
wholly neglected von James Garden verwendet worden. Garden allerdings untersuchte
nur innerchristliche Differenzen, seine Prinzipien aber »are in spirit akin to some of the
best comparative work in following centuries«®. Im 19. Jahrhundert firmierten unter
diesem Begriff Bemithungen, die entweder eher der komparativen Religionswissenschaft
zugeordnet werden konnen oder deutlich vom Anliegen gepragt waren, die christliche
Religion als die absolute bzw. perfekte Religion darzustellen. Komparative Theologie
ist somit in einem christlichen Kontext entstanden und wurzelt nach Clooney in den
interreligidsen Erfahrungen der Missionare des 16. und 17. Jahrhunderts. Deren Uber-
legungen entstanden oft aus einem engen Kontakt mit Gelehrten oder Texten anderer
Religionen. »Comparative theology shares this attentiveness to the particularities of
other religious traditions and their concern for specific ways in which the Christian faith
interacts with different faiths.«® So sind z. B. die christlich-theologischen Uberlegungen
in den Schriften Roberto de Nobilis oder Jean Bouchets deutlich von ihrem Studium
indischer Traditionen beeinflusst. Im 20. Jahrhundert verstirkt sich die bewusste Aus-
einandersetzung mit anderen Religionen, oft auch ohne den Terminus »Komparative
Theologie« zu verwenden.” Es zeigen sich zwei eng miteinander verbundene Grund-
anliegen dieser Art der komparativen Theologie: Zum einen sollen Gemeinsamkeiten der
Religionen herausgefunden und dadurch gegenseitiges Verstindnis und Frieden gefér-
dert werden, zum anderen geht es um das, was man heutzutage meist »interreligiosen
Dialog« nennt."
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Die komparativen Theologien im heutigen Sinne gehen iiber diese beiden Anliegen
hinaus. So nennt Tracy zwei Verstindnisse: Zum ersten ist sie eine Disziplin innerhalb der
Religionsgeschichte, die Theologien verschiedener Traditionen vergleicht. Zum zweiten ist
sie »a more strictly theological enterprise [...] which ordinarily studies not one tradition
alone but two or more, compared on theological grounds«'*. Dazu werden zentrale
religiose Symbole in einer religios pluralistischen Welt reinterpretiert, neue, aus der eigenen
Tradition und dem Pluralismus gespeiste Grundlagen fiir theologische Interpretationen
bereitgestellt, Fragen des religiosen Pluralismus explizit theologisch angegangen sowie die
Tradition durch eine Hermeneutik des Verdachts und der Kritik und einer Hermeneutik der
Wiederauffindung bewertet. Ahnlich kommt nach von Stosch unter Rekurs auf Ward und
Wittgenstein »viel darauf an, die stumm vorausgesetzten Elemente des fremden oder des
eigenen Weltbildes neu zu entdecken«'*. Auch wenn die komparative Theologie vor allem
religionstheologische Anliegen kliren will oder sich diesem Problemhintergrund verdankt,
sei sie nicht darauf zu beschranken. Vielmehr solle systematische Theologie insgesamt neu
bestimmt werden, denn die Reflexion und Neuaneignung von Kerniiberzeugungen der
eigenen Tradition im Licht anderer Traditionen und Weltbilder sei fiir apologetische bzw.
fundamentale Theologie unverzichtbar. » Man kénnte vielleicht sagen: In einer globalisierten
Welt ist fundamentale Theologie nicht ohne Inanspruchnahme komparativer Theologie
moglich. «'* Wenn eines der vorrangigen Ziele komparativer Theologie darin bestehe, die
eigene Tradition besser zu verstehen, diirfe dies nicht zu einer Instrumentalisierung anderer
Traditionen fithren. Daher gehe es nicht um Toleranz, sondern um Freundschaft und Wert-
schiitzung. Dies ist nach von Stosch das Hauptziel: » Letztlich geht es ihr um Wiirdigung der
Wirklichkeit und damit um eine addquate Wahrnehmung und Wertschitzung des religios
Anderen.«'* Die verschiedenen Ansitze komparativer Theologie unterscheiden sich darin,
ob vorausgesetzt wird, es gebe Wahrheit auch in den anderen Religionen, oder ob lediglich
mit dieser Moglichkeit gerechnet wird.!®

Auch Ward, dessen vierbindige komparative Theologie wohl als bestes Beispiel eines
solchen Neuentwurfes systematischer Theologie gelten kann, betont die notwendige
interreligiése Natur heutiger Theologie und unterscheidet (wenn auch nicht absolut)
zwischen konfessioneller und komparativer Theologie.'” Dies solle die komparative Theo-
logie nicht aus dem konfessorischen Raum der Theologie entlassen, wodurch sie zur kom-
parativen Religionswissenschaft wiirde. Zudem sei ihre Methodik theologisch, d.h. sie
argumentiere aus der Innenperspektive des Glaubens. Gleichwohl verbinde sie mit ihrem
Bekenntnisstatus eine grofle Offenheit gegeniiber anderen Glaubenstraditionen. »Theologie
muss nicht herabsetzende Apologetik sein. «'®

Die Unterscheidung zwischen konfessioneller und komparativer Theologie wird von
Clooney hingegen nicht geteilt. Denn ein Komparativist bleibe normalerweise und ver-
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mutlich notwendigerweise Mitglied nur einer Gemeinschaft; aufierdem diene komparative
Theologie wie andere theologische Disziplinen primar der eigenen Gemeinschaft. Die Vor-
gehensweise beschreibt er wie folgt: »One reads another tradition while remaining mindful
of oneé’s own; one brings to bear all the expectations and skills one has developed in one’s
home tradition, while keeping mindful of the ways in which this approach is necessarily
different from and even inadequate to the tradition one is studying. Then, after a close
reading and appropriation of the other, one reads again one’s own, this time in accord with
the affect generated out of oné’s study of the other.«"

Um komparativ sein zu konnen, miisse Theologie interreligios, dialogisch und kon-
fessionell (apologetisch) sein. Denn theologische Reflexion konne als allgemein mensch-
liches Unterfangen angesehen werden und sei nicht nur auf das Christentum begrenzt,
wenngleich der Begriff » Theologie« (in seiner heutigen Bedeutung) aus dieser Tradition
stamme. Zudem solle mit der Verwendung dieses Begriffs fiir andere religiose Traditionen
nicht behauptet werden, alle Traditionen seien in gleicher Weise theologisch. Was aus
dieser interreligiosen Perspektive gelernt werden konne, miisse dialogisch tiberpriift und
erweitert werden. Dies konne zwar iiberlappen, aber auch konsekutiv erfolgen: »com-
parative attentiveness leads to dialogical accountability, to mutual learning, and thus to the
constitution of a wider community of conversation and learning«*°. Kein Partner konne in
dieser Dynamik letztlich bestimmen, was das Gesprach bedeutet und die andere Tradition
nicht mehr als blofles Rohmaterial eigener Interpretationen benutzt werden. Anderer-
seits fithre eine solche Theologie nicht immer wegen ihres dialogischen Charakters zu
gegenseitiger Ubereinstimmung und Verstindigung, sondern kdnne konfessionell, sogar
apologetisch bleiben. Der Dialog kinne (und solle) sie aber zu einem vertieften Verstindnis
der eigenen Tradition fithren und sie weiterhin in der Lage sein, Argumente fiir die Wahrheit
ihrer Uberzeugungen zu liefern. Ferner sei komparative Theologie praxisbezogen, wodurch
die Textzentrierung westlicher Theologie auf andere Medien gedffnet werden konne.?! Als
dialogisch verfasste Theologie nehme komparative Theologie immer konkrete Einzelfille
und spezifische Fragestellungen in den Blick und wolle keine Allgemeinaussagen iiber die
Wabhrheit religidser Traditionen treffen.?? Daher konne sie auch nicht einfach der Traktat-
struktur z.B. der christlichen Dogmatik folgen, sondern sei das Vorgehen prozesshaft.
Schlief8lich folge aus der dialogischen Offenheit das Bewusstsein der Reversibilitdt und
Fallibilitét ihrer Urteile.

Fiir den komparativen Theologen folgt daraus ein hoher Anspruch an die Kenntnis der
anderen Religion(en), obwohl umstritten ist, wie weit diese Kenntnis zu gehen hat. Einer-
seits wird gefordert, die andere Religion miisse seine »second first language«* geworden
sein, andererseits meint man, es reiche aus, sich in hohem Mafle in sie hineinversetzen zu
konnen. Denn obwohl eine komparative Theologin im Idealfall mehrere Theologien studiert

ist, Theologie als Theologie ohne
Bekenntnis zu einer Religion zu
betreiben.

18 WINKLER, Projekt (wie

Anm. 7), 131

19 CLOONEY, Theology (wie Anm. 6),
659. »Komparative Theologie ist keine
Theologie fir den Dialog, sondern aus
dem Dialog heraus. « (STOSCH,
Herausforderung [wie Anm. 3], 409;
STOSCH, Hauptaufgabe [wie

Anm. 3], 27).

20 CLOONEY, Theology (wie

Anm. 6), 661.

21 »Bisher galten Texte als bevorzug-
te Quellen der Komparativen Theo-
logie. Klinftig mlssen noch starker
mindliche, symbolische, rituelle und
andere Traditionen integriert
werden.« (WINKLER, Projekt [wie
Anm. 7], 132).

22 Dieser Aspekt wird besonders von
Stosch betont: Vgl. STOSCH, Ausweg
(wie Anm. 3), 307; DERS., Heraus-
forderung (wie Anm. 3), 406f; DERS.,
Hauptaufgabe (wie Anm. 3), 20ff.

23 Winkler sieht die ersten Versuche
Komparativer Theologie bei Personen,

die eine »second first language« er-
lernt haben, indem sie »sich so intensiv
auf eine andere religiose Tradition
eingelassen haben, dass sie den An-
spruchscharakter dieses Glaubens mit
ihrem christlichen Glauben verbunden
haben und zwei religiése Bekenntnisse
in sich vereinen konnten« (WINKLER,
Projekt [wie Anm. 7], 133). Obwohl
sich die weitere Entwicklung davon
entfernt hat, sieht er es fiir die Zukunft
der Komparativen Theologie als nétig
an, zunehmend eine »second first
language « zu erlernen. (Vgl.138).
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haben und in der Lage sein sollte, zwischen verschiedenen konfessorischen Innenansichten
zu wechseln - oder sich in der fremden Tradition zumindest fast so gut wie in der eigenen
zu bewegen - konne eine andere Perspektive niemals vollstindig eingenommen werden.**
Zudem wire sonst der Kreis komparativer Theologen extrem klein.

Komparative Theologie in diesem Sinne ist primir im angloamerikanischen Raum zu
verorten und mit Personen wie neben Clooney z. B. James Fredericks, Robert Neville oder
Keith Ward zu verbinden. Bislang ist sie fast ausschliefSlich ein Unterfangen christlicher
Theologen, was aber nicht ausschlie8t, in Zukunft kénnten sich auch komparative Theo-
logien anderer Traditionen ausbilden. Schon diese regionale Konzentration wirft die
Frage nach der tatsichlichen interkulturellen Relevanz dieses Ansatzes auf. Im deutsch-
sprachigen Raum diirften Klaus von Stosch und Ulrich Winkler die Hauptvertreter sein.
Beide unterscheiden sich allerdings in ihrer Verhaltnisbestimmung von komparativer
Theologie und Religionstheologie.

2.2 Ausweg aus dem Dilemma der Religionstheologie?

So plidiert von Stosch vehement dafiir, die komparative Theologie als Ausweg aus einem
von ihm diagnostizierten Grunddilemma jeder Religionstheologie zu verstehen. Er nennt
die »Vermittlung der Anliegen von Pluralismus und Inklusivismus in der Theologie der
Religionen« sogar »[d]as wichtigste Ziel der komparativen Theologie«*. Dieses Grund-
dilemma jeder Theologie der Religionen besteht »darin, daf dem (der christlichen Glaubens-
logik immanenten) Wunsch nach Festhalten am Eigenen bei méglicher Anerkennung des
Fremden in keinem der denkbaren religionstheologischen Modelle entsprochen werden
kann«*¢. Mit den Modellen sind die vier logisch bestehenden Grundoptionen hinsicht-
lich der Frage der Heilsvermittlung in den Religionen - Atheismus, Exklusivismus,
Inklusivismus und Pluralismus - gemeint.”” Nach von Stosch geht es nicht darum, jegliche
Andersheit wertzuschitzen. Es miisse aber zumindest denkméglich sein, den Anderen
als Anderen unbedingt anerkennen zu kénnen. Ferner betont er den Zusammenhang
der begrifflichen Moglichkeit der Anerkennung des Anderen mit der Maglichkeit der
Wertschitzung seines religiosen Glaubens, weshalb nicht gesagt werde konne, der Andere
als Person werde anerkannt, obwohl er einem falschen Glauben anhingt. Von den vier
Modellen behalten nur Inklusivismus und Pluralismus beide Pole im Blick, allerdings nicht
in ausreichendem Mafle. Der Inklusivismus kénne das Fremde ndmlich nur als defizitire
Form des Eigenen und daher Andersgldubige und andere Religionen per definitionem
nicht in ihrer Andersheit positiv wertschitzen. Der Pluralismus dagegen bemiihe sich
um eine genuine Wertschitzung, kénne aber das genuin christliche Selbstverstindnis

24 Vgl.STOSCH, Herausforderung
(wie Anm. 3), 407, 420f; DERS.,
Hauptaufgabe (wie Anm. 3), 23ff.
Kritisch sehe ich die von von Stosch
erwogene Maglichkeit, sich rein durch
Lektlre in ein fremdes Weltbild hinein-
denken zu konnen. Vielmehr halte ich
das Mitleben in dem fremden Weltbild
flir eine unabdingbare Voraussetzung.
Lektiire kann die Erfahrung der Be-
gegnung nicht ersetzen.

25 STOSCH, Herausforderung (wie
Anm. 3), 411. Etwas irritierend wirkt es
in dieser Hinsicht, wenn er auf der

gleichen Seite das »Hauptziel« der
komparativen Theologie in der
Wiirdigung der Wirklichkeit und
adaguaten Wahrnehmung und Wert-
schétzung des religios Anderen sieht.
26 STOSCH, Ausweg (wie Anm. 3),
295; vgl. DERS., Glaubensverant-
waortung in doppelter Kontingenz.
Untersuchungen zur Veérortung fun-
damentaler Theologie nach Wittgen-
stein, Regensburg 2001, 323; DERS.,
Der Wahrheitsanspruch religioser
Traditionen als Problem interkultu-
reller Philosophie. Philosophische

Erkundungen im Spannungsfeld
zwischen Theologie der Religionen
und komparativer Theologie, in:
Claudia BICKMANN (Hg.), Rationa-
litdt und Spiritualitdt, Nordhausen
2009, 209-240, 210. Eine ahnliche
Position der komparativen Theologie
als Alternative zur Theologie der
Religionen vertreten Fredericks und
Hintersteiner. Vgl. Perry SCHMIDT-
LEUKEL, Limits and Prospects of Com-
parative Theology, in: Norbert HIN-
TERSTEINER (Hg.), Naming and
thinking Ged in Europe today. Theo-
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nicht adiquat einholen, weil zu seiner Perspektive notwendig die Depotenzierung der
Christologie gehort. Vor diesem Hintergrund diagnostiziert er folgende Problemlage: »Wie
kann die auf der Meta-Orientierungsebene bestehende Moglichkeit des Pluralismus und
des Inklusivismus ohne Leugnung der Superiorititselemente der priméiren Orientierungs-
ebene formuliert werden?«*® Auf der Basis der Spitphilosophie Wittgensteins sieht er die
komparative Theologie als Ausweg. Denn wegen des oft regulativen bzw. grammatischen
Status’ religioser Glaubensitze konne ihre Bedeutung nur an der menschlichen (Sprach-
spiel-) Praxis abgelesen werden. So lielen sich aus dem grundlegenden Glaubenssatz des
Christentums, der Selbstmitteilung Gottes in Christus, die beiden Grundanliegen (eigener
Unbedingtheitsanspruch - Wertschitzung des Anderen) deduzieren. Sie seien somit als
regulative Sitze wechselseitig aufeinander angewiesen, das Grunddilemma bleibe aber
bestehen. Der entscheidende Schritt zu einer Losung bestehe nun darin, auch die grund-
legenden Glaubenssitze des Anderen in ihrem regulativen Charakter zu sehen, wodurch
man bislang verborgene Familienihnlichkeiten entdecken konne. Dies erméglicht, die
Anderen in ihrer Andersheit wertzuschitzen, »ohne ihnen die Bedeutung ihrer Autointer-
pretation abzusprechen, da sich die vordergriindigen Verschiedenheiten von Auto- und
Heterointerpretation vor dem Hintergrund von deren Verankerung in unserer (Sprach-
spiel-)Praxis als iiberwindbar erweisen«**. Um die Familiendhnlichkeiten zu entdecken, sei
ein Dialog notwendig, der auch zu einer neuen Autointerpretation meiner selbst fiihren
konne. Dieser Dialog konne letztlich nur individuell gefithrt werden, wenn Weltbilder
tatsachlich individuell verschieden seien. Zudem folge daraus die Methodik komparativer
Theologie, konkrete Einzelfille bzw. spezifische Felder der Auseinandersetzung zu unter-
suchen und keine Allgemeinaussagen iiber die Wahrheit oder Heilsvermittlung einer oder
mehrerer Religionen zu machen.

Damit geht es der komparativen Theologie um eine ganz andere Fragestellung als der
Theologie der Religionen, weswegen es fraglich ist, ob sie tatsichlich als Ausweg aus dem
Dilemma angesehen werden kann.*® Denn zum einen muss das diagnostizierte Dilemma
nicht bestehen, wenn eine christliche Theologie der Religionen nicht beansprucht, eine
Vogelperspektive einzunehmen, sondern »eine Verantwortung christlicher Hoffnung im
Kontext tiefgreifender Differenzen religiéser Traditionen, Sinnentwiirfe, Heilsanspriiche
und Traditionen gelebter Wahrheit«™ entwickeln will. Ein religionstheologisches Konzept
wie der Inklusivismus ist der Versuch, fundamentaltheologisch die unermessliche Vielfalt,
Andersheit und Fremdheit der Religionen vom eigenen Glaubensstandpunkt aus zu verant-
worten. Das Bekenntnis zur Heilsuniversalitdt Christi entwertet diese Vielfalt nicht, sondern
lasst sich von ihren Herausforderungen betreffen. Die primare Argumentationsrichtung
verlduft ad intra, insofern ein theologischer Gedankengang entwickelt wird, mit dem es
Christen mdglich ist, einerseits an der Einzigkeit und Heilsuniversalitat Christi festzuhalten

logy in global dialogue, Amsterdam
2007, 493-505, 493f.

27 Vgl.dazu Perry SCHMIDT-LEUKEL,
Gott ohne Grenzen. Eine christliche
und pluralistische Theologie der
Religionen, Glitersloh 2005, 62-95;
DERS., Limits (wie Anm. 26), 494-498.
28 STOSCH, Ausweg (wie Anm. 3),
302. Vgl. ausfiihrlich zur Kritik am
Inklusivismus und Exklusivismus
DERS., Glaubensverantwortung (wie
Anm. 26), 327-345.

29 STOSCH, Ausweg (wie Anm. 3),
304f. Als konkrete Beispiele vgl. DERS.,

Der muslimische Offenbarungsan-
spruch als Herausforderung kom-
parativer Theologie. Christlich-theo-
logische Untersuchungen zur in-
nerislamischen Debatte um Unge-
schaffenheit und Praexistenz des
Korans, in: ZKTh 129 (2007) 53-74;
DERS., Christologie im Kontext der
Religionstheologie, in: MThZ 6o
(2009) 42-50.

30 Das betont auch SCHMIDT-
LEUKEL, Limits (wie Anm. 26), 501.
31 Franz GMAINER-PRANZL, »Partitur
des Unermesslichen«— der »Polylog«

der Religionen als fundamental-
theologische Herausforderung, in:
ZMR 90 (2006) 101-120, 112. Ent-
sprechend versteht Winkler eine
Religionstheologie als Begriindungs-
diskurs fiir eine komparative Theo-
logie. (Vgl. Ulrich WINKLER, Kniende
Theologie. Eine religionstheoclogische
Besinnung auf eine Spiritualitat kom-
parativer Theologie, in: Friedrich Erich
DOBBERAHN /Johanna IMHOF [Hg.],
Wagnis der Freiheit. Perspektiven
geistlicher Theologie. FS Imhof,
Scheidegg 2009, 162-198, 193).
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und andererseits dem universalen Heilswillen Gottes Rechnung zu tragen. Gerade wenn
z.B. mit einer Volk-Gottes-Ekklesiologie die Kontinuitit und enge Verbundenheit von
Kirche und Israel betont wird, kann auf den Gedanken des auserwihlten Volkes rekurriert
werden, das nicht wegen irgendwelcher eigener Vorziige auserwihlt wird, sondern aus
der Gnadenwahl Gottes heraus. Aber diese Gnadenwahl ist, wie Paulus in Rom 9-11 aus-
fithrt, kein Grund, sich iiber andere zu erheben; vielmehr ist nach jiidischem Verstindnis
die Auserwihlung als Aufgabe fiir die V6lker zu verstehen.*? Dies mag zwar hinsichtlich
der religionstheologischen Fragestellung der Wahrheitsfrage wenig austragen, kann aber
der Gefahr wehren, sich aufgrund eines Erwahlungsbewusstseins anderen iiberlegen zu
fithlen, und betrifft damit mafgeblich das Verhalten in der konkreten Begegnung. Gerade
der unverdiente und gnadenhafte Charakter der Erwahlung erméglicht und fordert die
Wertschitzung des Anderen in seiner Andersheit, zumal mit der Moglichkeit zu rechnen
ist, dass die Gnade Gottes auch in dieser wirksam ist.

Zum anderen 16st es eine Frage nicht, wenn sie sistiert wird - und gerade wenn die
zum diagnostizierten Dilemma fithrenden Anliegen als Deduktionen des grundlegenden
Glaubenssatzes verstanden werden konnen, kann man sich der aus ihrem Verhiltnis
zueinander ergebenden Frage nicht entziehen. Sie kann auch nicht ausschlieSlich auf der
Einzelfallebene geklirt werden, zumal die konkreten Einzelfille im Gesamt der jeweiligen
religiosen Tradition gesehen werden miissen. Unter Rekurs auf Wittgenstein ist es zwar
moglich, die vordergriindigen Verschiedenheiten von Auto- und Heterointerpretation
als iiberwindbar anzusehen, wenn in der Praxis Familiendhnlichkeiten entdeckt werden.
Allerdings diirfte eine Reduktion auf die Untersuchung der Praxis nicht ausreichen, da
auch von Stosch nicht davon ausgeht, das im Glauben Gemeinte zeige sich vollstindig und
immer im im Glauben Gelebten. Zudem grenzt er sich explizit von einer Beschrankung
der Glaubenssitze auf ihre regulative Funktion ab, da dies Fideismus sei.’> Wegen dieses
Uberhangs des Glaubenssatzes gegeniiber der Praxis sollte den ausdriicklich formulierten
Verschiedenheiten von Auto- und Heterointerpretation vielleicht ein hoherer Stellenwert
zugedacht werden, auch wenn die Abhéngigkeit dieser Sachaussagen von ihrem jeweiligen
Weltbild nicht bestritten werden soll. Dann aber kénnen sie moglicherweise doch nicht mit
dem Hinweis auf Familiendhnlichkeiten in der Praxis iiberwunden werden und bleibt die
Frage nach der Vereinbarkeit des Unbedingtheitsanspruchs Christi mit der Anerkennung
des Anderen (nebst seiner religiosen Uberzeugungen) offen und virulent.** Aber selbst wenn
man der Argumentation Wittgensteins folgt - was nicht zwingend ist, weil Bedeutung auch
anders konzipiert werden kann -, stellt sich die Frage, ob der Andere wirklich in seiner
Andersheit wertgeschitzt wird oder ich ihn nicht auch hier letztlich an meiner Position
messe. Auf diese schon von Schirtl erhobene Kritik® hat von Stosch zwar entgegnet, die
eigene Tiefengrammatik sei auch mir nie vollstindig bekannt und genuine Andersheit in
der Tiefengrammatik kénne »dann als gleichwertig anerkannt werden, wenn sie funktional

32 Etwas salopp formuliert, haben
die Heiden es nach gangigem jidi-
schen Verstandnis auch viel einfacher,
Anteil an der kommenden Welt zu
erhalten, da fiir sie lediglich die no-
achidischen Gebote gelten. Vgl. dazu
Klaus MULLER, Tora fiir die Viker.
Die noachidischen Gebote und An-
satze zu ihrer Rezeption im
Christentum, Berlin 21998.

33 Vgl. SToscH, Herausforderung
(wie Anm. 3), 419; DERS., Wahrheits-

anspruch (wie Anm. 26), 227 Anm. 44.

»Was der Glaube an die Gottessohn-
schaft Jesu Christi wirklich bedeutet,
zeigt sich oft erst, wenn ich sehe,

in welche Praxis er eingebettet ist.«
(STOSCH, Herausforderung [wie
Anm. 3], 403, Herv. TFP).

34 Selbstverstandlich behauptet
Stosch nicht, die Bemiihungen Kom-
parativer Theologie flhrten immer zur
Wiirdigung der Alteritat. Vielmehr sei
auch der bleibende Widerspruch zu
den regulativen Satzen des Anderen
denkbar. »Aber oft genug werden sie

dazu beitragen, dass ich erkenne,
wieso ich das mir zuerst fremd oder
gar abstoRBend erscheinende Be-
kenntnis des Anderen aufgrund sei-
ner Einbettung in seiner Praxis wert-
schatzen kann. Komparative Theo-
logie kann durch Verlebendigung
starrer Bekenntnisse zur Verfliissigung
interreligioser Fronten beitragen. «
(STOSCH, Herausforderung [wie
Anm. 3], 404.)
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ahnlich leistungsfihig ist«*. Die Suche nach funktionalen Aquivalenten behaupte dabei auf
der regulativen Ebene keine versteckte Identitit kognitiv-propositionaler Gehalte. Scheinbar
kontradiktorische enzyklopidische Differenzen kénnen aber aufgrund tiefengrammatischer
Aquivalenzen als iiberwindbar angesehen werden. Dem ist zwar zuzustimmen, aber es riumt
die Kritik nicht vollig aus. Denn auch die regulative Funktionalitit bzw. die Tiefengrammatik
bewerte ich nach meinen Maf3stiben. Davon abgesehen lauft diese Konzentration auf die
funktionale Leistungsfihigkeit Gefahr, einer Beschrinkung von Glaubenssatzen auf eine
regulative Funktion das Wort zu reden, was von Stosch aber als Fideismus ablehnt.

Zudem ist angesichts der von von Stosch als notwendig erachteten religionsextern
begriindeten und sehr formal zu entwickelnden Kriteriologie (vor allem nicht in die
Missverstindnisse des Relativismus, Fundamentalismus, Fideismus oder Rationalismus
zu fallen) fiir die Bewertung von Religion bzw. bestimmten religiosen Uberzeugungen zu
fragen, auf welche Weise sie gewonnen wird.”” Muss dazu nicht doch ein Metastandpunkt
eingenommen werden, der von komparativen Theologen gerade vermieden werden soll?
Geht es z. B. um Rationalititsstandards, ist sorgfiltig darauf zu achten, diese nicht zu sehr
von einem westlich geprigten Rationalititsverstindnis her zu konzipieren. Problematisch
erscheint auch die eurozentrisch geprigte Unterscheidung von Theologie bzw. Religion
und Philosophie. Ohne sie diirfte es aber wesentlich erschwert sein, eine religionsextern
begriindete Kriteriologie zu gewinnen. Da von Stosch selber diese Probleme einer phi-
losophisch gewonnenen Kriteriologie einrdaumt und verhindern mochte, dass Probleme
wegen gemeinsam geteilter Grundiiberzeugungen trivialisiert werden, pladiert er fiir den
konkreten Dritten als Kontrollinstanz, der »mit Mitteln der Vernunft versucht, die im
Dialog erzielten Ergebnisse zu hinterfragen«*®, Dieser Dritte konne auch ein Atheist oder
Agnostiker sein.

Seine Kritik eines Inklusivismus wird nicht von allen Vertretern einer komparativen
Theologie geteilt. Einige bekennen sich deutlich dazu oder sprechen von einer Vereinbarkeit.
Aus Sicht eines mutualen Inklusivismus schreibt Bernhardt: »Beide Ansétze stehen nicht
in einer Konkurrenz zueinander, sondern konnen in ein Verhiltnis der Komplementaritét
gesetzt werden.«*® Demnach stellte der mutuale Inklusivismus mit der systematisch-theo-
logischen Rahmentheorie die Basis fiir die Auseinandersetzung mit Formen und Inhalten
anderer Religionen bereit. Sofern der mutuale Inklusivismus strikt hermeneutisch ver-
standen werde und sich nicht auf eine klassische Grundposition der Modellbildung in
der Theologie der Religionen festlegen wolle, sieht auch von Stosch eine Vereinbarkeit. Er
bestreitet diese jedoch hinsichtlich des religionstheologischen Modells des Inklusivismus,
denn im Unterschied zur herkdmmlichen Form der Theologie der Religionen stelle die kom-
parative Theologie die Wahrheitsfrage hinsichtlich bestimmter religiéser Uberzeugungen
nur in konkreten Sprachspielkontexten. Wenn Schmidt-Leukel und Rettenbacher fordern,
es miisse auch iiber die Wahrheitsanspriiche unterschiedlicher Religionen entschieden

35 Vgl. Thomas SCHARTL, Zu von
Stosch: Glaubensverantwortung in
doppelter Kontingenz, in: ThRv 100
(2004) 42-50.

36 STOSCH, Herausforderung

(wie Anm. 3), 419.

37 Vgl.Klaus von STOSCH, Das Pro-
blem der Kriterien als Gretchenfrage
jeder Theologie der Religionen. Unter-
suchungen zu ihrer philosophischen
Begriindbarkeit, in: Reinhold
BERNHARDT/Perry SCHMIDT-LEUKEL
(Hg.), Kriterien interreligidser Urteils-

bildung, Zurich 2005, 37-57. Friher
aber meint er, wegen des regulativen
Charakters religioser Glaubenssatze
sei es nicht vielversprechend, Kriterien
ohne Bezug zur (Sprachspiel-)Praxis
entwickeln zu wollen; vgl. STOSCH,
Ausweg (wie Anm. 3}, 309.

38 STOSCH, Hauptaufgabe

(wie Anm. 3), 26.

39 Reinhold BERNHARDT, Ende des
Dialogs ? Die Begegnung der Religi-
onen und ihre theologische Reflexion,
Zurich 2006, 279. Vgl. auch Christian

DANZz, Einfiihrung in die Theologie
der Religionen, Wien 2005, 106f;
Sigrid RETTENBACHER, Theologie der
Religionen und komparative Theo-
logie - Alternative oder Erganzung?
Die Auseinandersetzung zwischen
Perry Schmidt-Leukel und Klaus

von Stosch um die Religionstheologie,
in: ZMR 8g (2005) 181-194 sowie
SCHMIDT-LEUKEL, Gott (wie

Anm. 27), 93f.
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werden, so sei diese Entscheidung »angesichts der Verwurzelung der Bedeutungsebene der
Wahrheitsanspriiche in partikulare Grammatiken schlichter Unsinn«*°. Das mag vor dem
Hintergrund der philosophischen Grundentscheidung von Stoschs fiir Wittgenstein und
dessen Bedeutungstheorie stimmen, nicht aber fiir jegliche Bedeutungstheorien, weswegen
die Aussage in dieser Allgemeinheit iiberzogen ist.*!

Aus den gerade geschilderten Uberlegungen diirfte deutlich geworden sein, dass ich
die These von Stoschs, wonach die komparative Theologie als Alternative zur religions-
theologischen Modellbildung positioniert werden kann, nicht teile. Vielmehr kann ich
mich der Verhiltnisbestimmung bei Winkler anschlieflen, der unter Rekurs auf Clooney
die komparative Theologie als Detailverfahren ansieht, das noch keine globalen religions-
theologischen Urteile zu treffen vermag, aber auf Religionstheologie angewiesen ist,
»insofern sie mit der pluralistischen Option ernst macht und sich anderen Theologien
und Wahrheitsanspriichen lernbereit aussetzt«*2. Somit orientiert er sich stirker an der
Arbeitsgruppe » Comparative Theology« der American Academy of Religion** und sieht
offene Fragen und Konstruktionsprobleme von Theologie und Religionswissenschaften
als den Problemhintergrund, vor dem komparative Theologie verstanden werden kann:
»Sie befreit sich von den Apologetikproblemen der Theologie und setzt statt religions-
wissenschaftlicher Objektivitit und kulturwissenschaftlicher Einebnung von Religion auf
teilnehmerorientierte Partizipation anderer Religionen.«** Zuvor hat er den Zusammen-
hang zwischen kontextueller Theologie und komparativer Theologie unter Rekurs auf die
Entstehung des Instituts (seit 2006 Zentrum) fiir Theologie Interkulturell und Studium der
Religionen in Salzburg betont. So sieht er einen Bogen von der kontextuellen Theologie tiber
die Theologie Interkulturell zur komparativen Theologie und verweist auf die Aufgaben-
beschreibung der Institutsgriindung, die fiinf inhaltliche Aufgaben nennt: 1) Theologie
Interkulturell; 2) Studium der Religionen; 3) Religionstheologie; 4) interreligioser Dialog
und 5) Komparative Theologie.*® Wihrend nach dieser Listung die komparative Theologie
gleichberechtigt neben den anderen zu stehen scheint, sieht dies in der theologischen Kon-
zeption des Zentrums anders aus. Denn vom Namen her bestehen die Hauptaufgaben in der
Theologie Interkulturell und dem Studium der Religionen, wobei die komparative Theologie
ihnlich wie Israel- und Religionstheologie zu den Aufgaben des Studiums der Religionen
gezihlt wird.*® Vor dem Hintergrund meines auf Uberlegungen Raul Fornet-Betancourts
rekurrierenden Plidoyers fiir eine interkulturelle Transformation der Theologie erscheint
mir diese Zuordnung sachlich angemessener.*” Dementsprechend sehe ich auch nicht eine
interkulturelle Theologie (bzw. Theologie Interkulturell) als » Zwischenstation« auf dem Weg
zu einer komparativen Theologie an, wie seine Rede von einem Bogen insinuiert. Vielmehr
kénnen manche Ausformungen der komparativen Theologie im Rahmen einer interkul-
turellen Theologie angesiedelt werden.

40 Vgl.STOSCH, Herausforderung
(wie Anm. 3), 414.

41 Dies zeigt sich auch an der
Bemerkung zu Schmidt-Leukel, wenn
dieser die bei ihm vorausgesetzte
Adéquationstheorie der Bedeutung
aufgebe, werde deutlich, »dass die
religionstheologische Urteilsbildung
nicht auf Modellebene stattfinden
kann« (STosCH, Herausforderung
[wie Anm. 3], 414). Anders dirfte es
aber schon mit einer Koharenztheorie
der Wahrheit aussehen, die z. B.

Thomas Schartl vertritt, u.a. weil sie
»dem Gefiige der Glaubenssatze ...
am meisten entspricht« (Thomas
SCHARTL, Wahrheit und Gewissheit.
Zur Eigenart religiésen Glaubens,
Regensburg 2004, 142).

42 WINKLER, Projekt (wie Anm. 7),
139. »Komparative Theologie ist keine
Alternative zur Religionstheologie,
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zichtbare Aufgabe zu.« (DERS., Theo-
logie [wie Anm. 31], 193).
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45 Vgl.ebd., 119.
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(wie Anm. 5), 59.
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Thomas FORNET-PONSE, Interkul-
turelle Philosophie und Interreligioser
Dialog, in: SaThZ 12 (2008) 230-243,
236-240.
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3 Interkulturelle Transformation der Theologie

Interkultureller Theologie geht es nach meinem Verstindnis darum, ein bislang weitgehend
eurozentrisch gepragtes Theologieverstandnis vor dem Hintergrund der Erfahrung der
Begegnung von Kulturen in der einen Weltkirche zu transformieren. Denn wenn das Volk
Gottes in allen Volkern existiert, geht es nach dem II. Vatikanum »auch um die Reichtiimer
der eingewurzelten Teilkirchen und, so mufl man fortfahren, um die Reichtiimer der einge-
wurzelten Theologien«*®. Eine interkulturell transformierte Theologie ist auf den Dialog der
verschiedenen kontextuellen Theologien hingeordnet, um so in einem polyphonen Prozess
(auch und gerade der gegenseitigen Korrektur) die Wahrheit des Christusereignisses aus den
verschiedenen kulturellen Perspektiven in den Blick zu nehmen. Damit tragen sie zu einer
qualitativen Katholizitit der Kirche bei. »Aus diesem Grund bedarf es [...] einer interkul-
turellen Theologie, die das Gesprich zwischen den Theologien in Gang hélt und vermittelt,
sowohl in Konfliktfillen als auch zum wechselseitigen Austausch.«** Es ist zwischen einem
interkulturellen und einem interreligiésen Dialog zu unterscheiden, wobei die komparative
Theologie stirker dem zweiten zuzuordnen ist. Dies legt nahe, ein komplementéres Ver-
hiltnis von komparativer und interkultureller Theologie anzunehmen.

Christliche Theologie steht vor der Herausforderung der Globalisierung und der (nicht
nur friedlichen) Begegnung der Kulturen und Religionen. Kulturen und Religionen diirfen
dabei nicht essentialistisch oder als fix abgegrenzte Einheiten verstanden werden; vielmehr
treffen »offene Identititen [aufeinander], deren Angehorige immer wieder entdecken,
dass die intern gegebenen Variationen kultureller, religioser und weltanschaulicher Art
manchmal groer sind als die externe Invarianz«*°. Insofern ist es fiir manche Religionen
nicht einfach, als einheitliche und identifizierbare Gruppe anderen Gesprachspartnern
gegeniiber aufzutreten.

Auch Theologie ist durch ihren jeweiligen Kontext und ihre Denktradition geprigt -
insofern ist jede Theologie eine kontextuelle - und muss sich angesichts der gegenwirtigen
Situation fragen, ob sie sich auf der Hohe ihrer theologischen Aufgabe in der konkreten
Geschichte befindet. Dabei sind stark monokulturell gepriagte Auffassungen dariiber, was
Theologie ist oder sein soll, »unzureichend fiir eine theologische Methode, die der wirk-
lichen Geschichtlichkeit des Glaubens Rechnung trigt.«*! Ahnlich wie bei Vertretern der
komparativen Theologie wird gefordert, die Vermittlung der Offenbarung wie auch der
Erfahrung der Gnade in den erfahrbaren menschlichen Kulturen zu bedenken, so dass
von der Wirklichkeit der Offenbarung als einer kulturell pluralen Wirklichkeit zu sprechen
ist. Fornet-Betancourt stellt hinsichtlich der lateinamerikanischen Realitit fest, »dass die
Forderungen dieses Kontextes eine interkulturelle und interreligitse Transformation der
theologischen Titigkeit in unseren Kopfen, unseren Arbeitsgewohnheiten, unseren Lehr-
weisen, unseren Institutionen etc. notwendig machen.«* Diese Transformation ist wegen
48 SIEVERNICH, Konturen (wie

50 GMAINER-PRANZL, Partitur 52 Raul FORNET-BETANCOURT,

Anm. 5), 264. Ahnlich pladiert Exeler
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kénnte.« (EXELER, Theologie [wie
Anm. 11], 201).
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Anm. 5), 266.
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51 Maria PILAR AQUINO, Die theo-
logische Methode der US-amerika-
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und im Folgenden. Vgl. DERS., Inter-
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lectura intercultural de la crisis actual
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des Kontextes der Theologie in Lateinamerika bzw. in den Prinzipien auch dariiber hinaus
notwendig. Denn das hervorstechendste Merkmal, die Faktizitit des Pluralismus und
der Diversitdt, Pluralitit und Kulturunterschiede, gilt auch fiir einen westeuropdischen
Kontext. Diese Wirklichkeit des kulturellen Pluralismus gehort zu den Bedingungen
unserer geschichtlichen Kontextualitdt unserer gegenwirtigen Theologie, weshalb wir
priifen miissen, ob wir theologisch in der Lage sind, »uns verantwortlich mit den neuen
Forderungen aus einer durch den kulturellen Pluralismus gekennzeichneten Realitdt
auseinanderzusetzen.«>® Da mit der Realitit des kulturellen Pluralismus Alterititen ver-
bunden sind, muss Theologie nach ihrer interkulturellen Transformation fragen. Dies gilt
weltweit und nicht nur fiir die christliche, sondern auch fiir andere Theologien - seien es
die von Muslimen, Buddhisten oder Guarani. Jede dieser Theologien kann selbstkritisch
erkennen, dass sie durch ihre kulturelle Normalitit daran gehindert wird, ihre Botschaft
in einer wirklich universalen Perspektive zu formulieren. Religionen dagegen konnen
m. E. durchaus eine universale Perspektive besitzen, ja miissen dies im Falle der mono-
theistischen Religionen wahrscheinlich auch. Aber deswegen ist eine bestimmte, in einer
solchen Religion entstandene Theologie noch nicht notwendig universal®* Im Blick auf
die theologische Landschaft bringt die Notwendigkeit einer solchen Transformation die
theologische Normalitdt ins Wanken. Sie merkt im Dialog der Kulturen, in ihrer bisherigen
Form nicht erschdpfend alle kulturellen Erfahrungen Gottes beachten zu kénnen. Das
entspricht auch der christlichen Uberzeugung, der Glaube an die in Christus ergangene
Offenbarung komme nicht aus einer einzelnen Kultur zustande, sondern durch einen
Eingriff von oben. Das Pfingstwunder illustriert dies: »Die vielen Sprachen (Kulturen)
verstehen sich im einen Geist. Sie werden nicht aufgehoben, sondern in einer Symphonie
zusammengefiihrt.«>® Insofern sollte auch Universalitit nicht als universalisierende Aus-
weitung einer bestimmten menschlichen Tradition oder als Bemiihen, das Eigene in die
Bewegung eines abstrakten Universalen zu integrieren, verstanden werden. Stattdessen
ist eine Universalitdt anzustreben, die nicht die Unterschrift einer konkreten Kultur tragt,
sondern »die durch den Austausch zwischen allen Logoi der Menschheit erreicht werden
und die sich so durch die Qualitit der Interkulturalitit auszeichnen soll«*®. Universalitit
kann in diesem Sinne als regulativer Begrift verstanden werden.

Demnach ist die interkulturelle Transformation der Theologie zum einen eine von auflen
kommende Notwendigkeit, zum anderen »eine interne Notwendigkeit, die nicht nur einer
Erfahrung der Endlichkeit des ausgefeilten theologischen Diskurses entspringt, sondern
auch auf gewisse Weise vorausahnt, dass im kulturellen Pluralismus und der Interkulturalitit
sich die sublime Unendlichkeit des Wortes ankiindigt, dessen Druck der Diversitit jede
kulturelle Grenze sprengt und jede Theologie zum fortdauernden Exodus zwingt.«*” Das
bedeutet nicht nur eine interkulturelle, sondern auch eine interreligiése Transformation
53 FORNET-BETANCOURT, quehacer

55 Joseph RATZINGER, Glaube - 59 Weitreichende Konsequenzen

(wie Anm. 52), 108.
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zugehoren, erheben sie doch einen
universalen Geltungsanspruch. «
(Hermann Pius SILLER, Interkulturell
Theologie treiben. Eine Reflexion, in:
Jahrbuch Deutsch als Fremdsprache
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der Theologie, was nicht zu einer synkretistischen Theologie oder Religion fiithren soll,
sondern - und hierfiir kénnte eine interkulturelle Theologie auf komparative Theologie
rekurrieren - dazu, Theologie aus interreligiosen Erfahrungen heraus zu rekonfigurieren.
Wenn ein Dialog der Kulturen nicht an der Oberfliche bleiben soll, muss er einen Dialog
der Religionen und der Spiritualititen einbeziehen. Die Notwendigkeit einer interkul-
turellen und interreligidsen Transformation der Theologie kann pneumatologisch mit der
profunden und unerschépflichen Diversitit des Heiligen Geistes begriindet werden. Diese
hindert uns daran, Gott durch unsere partikularen Theologien einzuengen.

Nachdem Fornet-Betancourt eine solche Transformation als notwendig herausgestellt
hat, skizziert er, wie sie - basierend auf dem Mysterium Gottes und seines Heilsplans - im
lateinamerikanischen Kontext moglich ist. Der erste Schritt der Transformation besteht
darin, eine Hermeneutik der eigenen Tradition aus der Beziehung zu den Traditionen des
Anderen auszuarbeiten. Diese Hermeneutik »ist maglich kraft der gleichen Kontextualitat
des kulturellen und religiésen Pluralismus«®®. Da in diesem Pluralismus die verschiedenen
Gesichtspunkte aufeinander bezogen sind, bekriftigt er die Diversitit, indem er seine
Begrenzungen anerkennt, weil er um die Beziehung zum anderen weifs und damit um die
Notwendigkeit, die Universalititsanspriiche jedes kulturellen oder religisen Universums
in Beziehung zu setzen. So ermoglicht der Pluralismus eine Hermeneutik des Eigenen aus
der Anerkennung der Beziehung zum Anderen. Der zweite Schritt besteht darin, die in den
indigenen und afroamerikanischen Volkern des Kontinents verwurzelten kontextuellen
Theologien zu entfalten.* Dieser Schritt hat kein direktes europiisches Aquivalent, aber der
dritte, der darin besteht, eine christliche Theologie des religisen Pluralismus in Lateiname-
rika zu entwickeln. Ebenso konnen auch der vierte, eine interkulturelle und interreligiose
theologische Methodologie zu entwerfen, und der fiinfte, das Volk stirker in den Blick zu
nehmen, in unserem Kontext adaptiert werden.®

Auch einige Probleme dieser Transformation sollen nicht verschwiegen werden. Darunter
fallen externe wie die die kulturelle Diversitit nivellierende neoliberale Globalisierung®,
aber auch interne, fiir die christliche Theologie z. B. ihre Verbindung mit der Missionsidee.
Diese hat lange Zeit vorausgesetzt, die Mission bringe die wahre Religion und die wahre
Theologie. Dies ist zu dndern: »Wie kann die missionarische Arbeit der christlichen Kirchen
und derselben Universalitat der christlichen Heilsbotschaft in diesem neuen Kontext des
ernsten und wahrhaftigen Respektes angesichts des Faktums des religivsen und kulturellen
Pluralismus umjustiert oder umgedeutet werden?«% Ein zweites Problem hingt mit dem
theologischen Paradigma der Inkulturation zusammen und besteht in einem monokul-
turellen Konzept der Universalitit des Christentums. Eine interkulturelle Transformation
der Theologie versucht dagegen weniger, in alle Kulturen zu intervenieren, sondern vielmehr,
sich ohne Reserven auf die theologischen Potentialititen zu 6ffnen, die der religitse und

duBern, verurteilen sie nicht pauschal
das ambivalent einzuschatzende
Phanomen der Globalisierung, das
allgemein als »Verdichtung und Be-
schleunigung grenzuberschreitender
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Abwertung anderer Religionen
kommt« (GMAINER-PRANZL, Partitur
[wie Anm. 31], 119). Vgl. auch die
Beitrage in Mission Studies 25 (2008).
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kulturelle Pluralismus eroffnet. Insofern geht es um eine »kulturell-polyzentrische Welt-
kirche«. »Wer mit polyzentrischer christlicher Kirche den Gedanken der konsequenten
solidarischen Anerkennung des Anderen in seiner Alteritit verbindet, der braucht zwar
sein Verstdndnis von Christentum nicht zur Disposition zu stellen, wohl aber muf} er
bereit sein, den Alleinvertretungsanspruch zu begraben.«® Ein drittes Problem besteht in
einer dogmatischen Theologie, die - durch lehramtliche Verlautbarungen unterstiitzt - ein
monokulturelles Konzept theologischer Rationalitat vertritt, das durch eine interkulturell
und interreligios transformierte Theologie dekonstruiert werden kann. Das vierte Problem,
die eigene Routine und Trigheit, liegt auf einer ganz personlichen und konkreten Ebene.
Ein gravierendes Hindernis fiir die interkulturelle und interreligitse Transformation jeder
Theologie ist die fiinfte Schwierigkeit, wonach kulturelle und religiése Differenzen als
kontradiktorisch angesehen werden. Diese Widerspriiche sind genauestens zu analysieren,
besonders hinsichtlich ihrer Entstehung, wonach sie redimensioniert werden kénnen aus
»dem Dialog im Lichte eines grofieren Horizontes, in dem sie sich bestenfalls einfach als
das»Gegen«offenbaren, das das Relief der > Diktion« des Anderen ergibt«**. Dieser Umgang
mit Differenzen unterscheidet sich deutlich vom Versuch, Differenzen auf enzyklopédischer
Ebene wegen tiefengrammatischer Aquivalenzen als iiberwindbar herauszustellen.

4 Gemeinsamkeiten und Unterschiede
interkultureller und komparativer Theologie

Was nun das Verhiltnis einer so interkulturell und interreligits transformierten Theologie
zur komparativen Theologie betrifft, zeigen sich deutliche Gemeinsamkeiten, aber auch
einige zentrale Unterschiede.

Die Gemeinsambkeiten bestehen in der Bereitschaft zur Transformation der eigenen
Position aufgrund der Begegnung mit dem Anderen, der damit verbundenen epistemischen
Bescheidenheit sowie einer dhnlichen Diagnose der Herausforderungen des Pluralismus
fir die Theologie, die als ganze zu transformieren ist. Jedoch bedenkt eine interkulturelle
Theologie nicht nur die Herausforderungen des religiosen Pluralismus, sondern auch des
kulturellen. Damit kann sie nicht nur der Multidimensionalitdt der Wirklichkeit besser
Rechnung tragen, sondern auch dem Umstand, dass nicht in jeder Kultur zwischen Theo-
logie und Philosophie unterschieden wird. Ferner konnen manche religiose Unterschiede
durch ihren kulturellen Kontext besser verstanden werden, wenngleich die kulturellen
Unterschiede innerhalb einer Religion und die religivsen Unterschiede innerhalb einer
Kultur zu beachten sind.

63 Raul FORNET-BETANCOURT, Uber-
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70 (1986) 140-153.
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Auch erhebt eine interkulturelle Theologie nicht den Anspruch an ihre Vertreter, sich
zwischen verschiedenen Positionen hin- und herbewegen zu miissen; es ist nur die
Bereitschaft gefordert, sich auf den Dialog mit dem Anderen einzulassen und dadurch
auch die eigene Position infrage stellen zu lassen. Gleichwohl sind die dialogische Kom-
ponente und die Notwendigkeit der Begegnung bzw. des Zusammenlebens noch stérker
ausgeprigt als in der komparativen Theologie, deren Vertreter sie auch nicht einhellig als
unabdingbar ansehen. Denn der interkulturelle Diskurs soll partizipativ; d. h. als Teilnahme
der anderen erfolgen und nicht dadurch, dass sich eine Kultur in die andere »einfiihlt« oder
»hineinversetzt«. »Wer also Philosophie [oder Theologie, TFP] auf interkulturelle Weise
betreibt, moge sich sagen lassen: Betrachte deinen philosophischen Beitrag als Stimme in
einem polyphonen Chor, der keinen Dirigenten hat.«*® Da es in diesem Chor nicht darum
geht, die eigene Position aufzugeben, sondern in einem Prozess zur als Solidaritdt ver-
standenen Universalitit beizutragen, ist die Unterscheidung zwischen konfessioneller und
komparativer Theologie aus interkultureller Perspektive zu kritisieren. Im Zentrum steht das
»inter« der konfessionellen Positionen und nicht ein Vergleich, der beansprucht, auflerhalb
der Differenzen oder iiber ihnen stehend zu erfolgen. Die Betonung des »inter« ist auch
eine klare Absage an relativistische Positionen, die Kulturen und Religionen als isolierte
Groflen ansehen. Deswegen kénnen Uberlegungen einer interkulturell transformierten
Theologie auch zur theologischen Begriindung der Notwendigkeit eines interreligiosen
Dialogs angefiihrt werden und setzen dabei eine Entscheidung fiir einen Inklusivismus
im oben beschriebenen Sinne als fundamentaltheologische Reflexion auf das Faktum der
Diversitdt und seiner Herausforderungen fiir ein angemessenes Verstindnis der Einzig-
keit Christi voraus. Schliefflich gehéren in vielen Religionen der Absolutheits- und der
Wahrheitsanspruch zum eigenen Selbstverstdndnis und diirfen beide deshalb nicht aus
dem Dialog ausgeklammert werden.® Da interkulturelle Theologie auf den Dialog und die
solidarische Universalitiit der Kulturen angelegt ist, beinhaltet sie auch bei der Uberzeugung
der Richtigkeit der eigenen Position die angemahnte Wertschitzung des Anderen, was in
einem weiteren Schritt auf eine interreligios transformierte Theologie angewandt werden
kann. Des Weiteren hat die komparative Theologie fast ausschliefSlich andere religiose
Traditionen im Blick, wohingegen eine interkulturelle Theologie auch den innerkirchlichen
interkulturellen Dialog betreffen und somit zum Projekt einer kulturell polyzentrischen
Weltkirche beitragen kann. »Das Ziel eines authentischen interkulturellen theologischen
Dialogs besteht nicht darin, dafd man seine eigene Meinung fiir die eines anderen preisgibt,
sondern darin, daf8 die gesamte katholische Kirche in Einheit und Universalitidt wachsen
kann. «%

Insofern die interkulturelle Transformation der Theologie als notwendige Konsequenz
der Geschichtlichkeit des christlichen Glaubens der interreligitsen sachlich vorausgeht, aber
wegen der engen (wenngleich nicht kongruenten) Beziehung von Kulturen und Religionen
eng mit ihr verbunden ist, argumentiert eine interkulturelle Theologie grundlegender
als eine komparative Theologie. Daher sind die Bemiithungen einer komparativen Theo-
logie (ohne die Differenzierung zwischen komparativer und konfessioneller Theologie zu
ibernehmen) im Rahmen einer interkulturellen und interreligiésen Transformation der
Theologie zu verorten.
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Zusammenfassung

In diesem Beitrag wird eine Verhiltnisbestimmung komparativer Theologie und interkul-
tureller Theologie unternommen, wobei religionstheologische Fragestellungen im Vorder-
grund stehen. Angesichts der grolen Vielfalt an Ansitzen komparativer Theologie wird

zunichst ihre Entstehung und ihr Anliegen méglichst allgemein bestimmt, um anschlieSend

die unterschiedlich vorgenommenen Verhiltnisbestimmungen von komparativer Theologie

und Religionstheologie zu untersuchen. Vor diesem Hintergrund wird abschlielend fiir eine

interkulturelle und interreligiése Transformation der Theologie pladiert, was auch Gemein-
samkeiten und Unterschiede zwischen komparativer und interkultureller Theologie zeigt.

Abstract

This article deals with determining the relationship between comparative theology and
intercultural theology with an emphasis on questions from the area of the theology of
religion. In view of the great diversity of approaches in comparative theology, the author
first identifies the origin and the concerns of comparative theology in a general way in
order to subsequently examine the variously formulated determinations of the relation-
ship between comparative theology and the theology of religion. Against this background
and in conclusion, the article argues for an intercultural and interreligious transformation
of theology which also points out the similarities and differences between comparative
theology and intercultural theology.

Sumario

El articulo intenta presentar la relacién entre la teologia comparativa y la teologia inter-
cultural, con especial atencién a las cuestiones de la teologia de las religiones. Ante la gran
pluralidad de esbozos de una teologia comparativa, primero se presenta su origen y su
meta de una manera mas bien general; seguidamente se analizan las diferentes formas de
relacion entre la teologia comparativa y la teologia de las religiones. En este contexto, el
articulo aboga finalmente por una transformacion intercultural e interreligiosa de la teolo-
gia, lo que muestra también las semejanzas y las diferencias entre la teologia comparativa
y la intercultural.




Christian - Muslim Relations
Some Historical Remarks from a
Christian-Syriac Perspective

by Jobst Reller

1 Preliminary remarks

Might history of Syriac Christians teach relevant insights for contemporary encounter and
dialogue of Christians and Muslims? This article is inclined to believe that - displaying on the
one hand historical attitudes about Muslim rule before 1300 AD in books of Christian-Syriac
authors and pointing to the instance of a common scholarly language based on Aristotle in
the gth century on the other hand.' The author is fully aware of the fact that all the historical
material originates from times passed away and is not apt to be copied or applied to modern
political more or less pluralistic societies in a simple way. The historical details unfolded here
are mostly unknown in the West, but deserve to be taken into regard in order to avoid sim-
plifications. Current public debates on integration in Germany f. ex. seem to be confined to
contradictory statements whether Islam »belongs « to present Germany or not. The respective
answer seems to correlate with attitudes uniting people from all political parties who intend
to defend privileges. Cultural and political interaction between Islam and Christianity in
Europe throughout the centuries is not paid attention to in an adequate way. But this subject
would deserve to be dealt with in another article. The mere debate underlines the relevance
of more profound knowledge about Christian Muslim relations.

Some facts about Christians under Muslim rule in the Orient should be kept in mind
before hand:

¢ The proportional share of Christians in the total population in the Near East varied
regionally around 1200 AD. Christianity had faded away in the Arabic regions by force
before 800 AD because of Islam as national religion of the Arabs. This is deplorable from
a modern perspective. Christianity remained to be the religion of the majority in former
Greek-, respectively Syriac speaking regions until goo AD in northern Mesopotamia.

+ Arabic became the vernacular language at the same time - around 9oo AD.?
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+ Christianity remained to be an important religion until 1300 AD in many regions,
although Christians were underprivileged, and a remarkable share of Christians chose to
become Muslims because of social advantages.

* Persecution and harassment occurred occasionally and locally?

2 Michael the Great

Most information about Oriental, especially Syriac and Arabic Christians in Mesopotamia
from 632 through 1200 is provided by Michael, Patriarch of Antioch in Syria from 1166-1199
AD, one of the great Syriac historians. The exact date of his birth is not known. But as he
had been abbot of the famous monastery of Bar Sawma since 1156 AD it is reasonable, that
he was born around 1130 AD. The monastery was situated between Samosata as capital of
Kommagene and Melitene, today Malatya, capital of Kappadokia, on a hill close to Nem-
rud Dag in Southern Turkey. Michael the Syrian - as he is called — used the monastery as
patriarchal residence beside the residence in Amid, today Diyarbakir. The monastery was
situated not far away from the border of the former county of Edessa, erected by Christian
crusaders around 1098 AD. Michael lived in the times of the crusades, when Western and
Eastern cultures both benefited from each other - f. ex. by introducing Arabic numbers in
the West —, but also clashed ultimately with connotations still effective today.

Christian crusaders had conquered Jerusalem and large territories in the Near East in
1099 AD. All this happened with cruel brutality. Reading both Pope Urban II sermon and
the reports about the siege of Jerusalem one can not prevent the impression, that war had
got a religious connotation including annihilation of non-Christian religions. The county of
Edessa was abandoned by Emir Zengi in the days, when Michael grew up - the first crusader
state to disappear in 1144 AD. North of Bar Sawma Turkish tribes, called Rum-Seldshuks,
had been ruling since 1071 AD. They had embraced Sunnite-Islam. South of Bar Sawma
remnants of the old Abbasid caliphate of Baghdad regained power. One may conclude:
Michael had to lead the Syrian Orthodox Church under mostly Muslim governments of
different nations in times of civil war. The Muslim governors were not able to establish
law and order.

The monastery of Michael had to be constructed as a fortress in these days. Situated on
the summit of a hill, four watchtowers were erected between 1069-1183 AD, mainly not to
fight the government, but to keep off criminal gangs of robbers - mostly made up by the
newcomers in the region - the Curds. When the monastery burned down on the 3o0th of
July 1183 AD Michael was able to reconstruct it in a more excellent shape than before.*

The regions in focus had been affected by wars and times of absence of war (which does
not mean peace!) since the 10" century, when the Christian emperor of Constantinople
had regained control for some time. In fact the absence of government-authority was the

3 Wolfgang HAGE, Die Syrisch-Jako- 4 Peter KAWERAU, Ostkirchenge- 6 Wolfgang HAGE, Das Christen-
bitische Kirche in frihislamischer Zeit,  schichte I. Das Christentum in Asien tum im friihen Mittelalter (Zugénge
Wiesbaden 1966, 76ss; Jobst RELLER, und Afrika bis zum Auftreten der zur Kirchengeschichte 4), Géttingen
Mose bar Kepha und seine Paulinen- Portugiesen im Indischen Ozean, 1993, 4955.

auslegung nebst Edition und Uber- Lowen 1983, 1325s. 7 Chronique De Michel le Syrien,
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real effect and this resulted in flourishing criminality both from Christian and Muslim sides.
This meant decay also within the Church, low education standards among the priesthood,
low moral standards among them and the Christian laity. Intrigues by Christians trying to
gain advantages for themselves were eagerly used. It did not play a role, whether one might
betray a Christian by a Muslim or vice versa.?

It is astonishing, that Christian theologians like Michael could use these deplorable
political circumstances to inaugurate a rebirth of Christian Syriac culture which would
last for approximately 200 years. There was no support from the Churches in Byzantium,
in the Latin crusader-states or in the Armenian kingdom of Kilikia. Muslim rulers North
or South of Bar Sawma didn’t hinder this development. Christian culture in the Near East
would flourish unto that time in history, when Mongolian rulers like Timur Lenk, Tamer-
lan, Timur the Lame, 1369-1405 AD, discovered Islam as political ideology for their empire
around 1400 AD.®

It may be concluded that Syriac Christians did not have the same privileges like Muslims
since the beginning of the caliphate, having to pay »head-tax». It’s clear, but not just from
the perspective of today, that Arabic Christians because of their nationality and language
had been forced to accept Islam by early Umayyad Caliphs, 661-750 AD.It’s clear that
embracing Islam only was allowed in a one-way direction. But Christians lived generally
with local and religious autonomy under Muslim governors in spite of continuous political
clashes for quite a long time, more than 700 years.

One has to keep in mind, that it were Christians from the West who invaded the Holy
Land in 1099 AD by military forces and that they did not intend to leave again, but to con-
quer and turn the Near East into a colonial empire. Aspects of militant Islam have to be
seen in this context. Holy-War-Concepts were developed on both sides.

3 Michael’s views on Christianity and Islam

Michael is known as promoter of Syriac culture, reformer of the Syriac liturgy. In this context
he is focussed as historian. His history of the Church is large, contained in 4 volumes in
the modern Syriac-French edition by J. B. Chabot.” Friedhelm Winkelmann® summarizes
Michaels view on his times in his recent history of the crusades: » The Syriac Monophysites
had regarded the orthodox Byzantines as enemies ever since the 6th century. The image
of Byzantium taken from these views was also effective with regard to the crusades. One
emphasized that the Byzantines never had been trustworthy. The crusaders were only
blamed for one thing, i. e. that they had intended to conquer Constantinople from the very
beginning. The following quotation from the work of Michael the Syrian expresses this
attitude clearly: <The Franks, that is the Romans, who conquered Antioch and Jerusalem,
had bishops in their states. Bishops of our Church were right among them without being
persecuted or harassed. Although agreeing with the Greeks in the doctrine of the two
natures (of Christ), the Franks distinguished themselves from them in many aspects of
doctrine anyway, as they did in many customs. ... They never caused troubles in doctrinal
issues (for us) - not even in order to achieve a common creed for all nations and languages
of Christians, but regarded everybody as a Christian, who venerated the cross - without
inquisition or investigation. The Turks themselves, who had occupied most of the countries,
inhabited by Christians, had no knowledge of the holy mysteries and regarded Christianity
as heresy, they did usually neither check the creeds, nor persecute anybody on account of
his creed, as the Greeks did, an evil and heretical nation.»»
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Byzantine Orthodoxy is regarded as an imperial ideology, Western Latin Christianity is
not perceived in that way by Michael. With a closer look at the West he would have seen that
Christianity is an imperial ideology there also. When the crusaders took Constantinople
in 1204 AD, their attitude against the Oriental Christians changed dramatically. But this
happened 5 years after Michael’s death. Michael recalls only one attack by Franks on his
monastery. Count Joscelin II of Edessa attacked Bar-Sawma together with Armenian sol-
diers in 1148 AD in order to rob its possessions. But Michael states, that not all the Franks
cooperated. This was an action by a warlord, deprived of his county, motivated by wealth,
not by religion.”

In spite of this basic view Michael tries to be fair against Byzantine political action.
When the Byzantine emperor is defeated by the Seldshuk Sultan Qilig Arslan II close to
Myrokephalaion in 1176 AD, Michael states:»This was the deplorable end of the raid of the
Greek emperor. Who would not confess, that nothing on earth happens without consent
from above according to inexplicable plans?« He reflects the basic conviction of Oriental
Christians and probably Muslims also who trust in the guidance of God, the almighty creator
and Lord of history — whether it favours or hinders them for the moment. Naturally God’s
action is in charge of Muslim action, too.

The Sunnite Turks or Seldshuks are nothing but a political power not interested in reli-
gious oppression in spite of their different religion. Michael knows their history and their
customs. He identifies them with Gog and Magog in the Apocalypse of John, the last book
of the bible, saying, that the Muslim nations play their part in Gods eschatological history."!

When emir Zengi seizes Edessa in 1144 AD, Michael bursts out into lamentations: » Oh,
what a sad report! The city of Abgar, the friend of Christ, trodden under their feet because
of our sins, the priest murdered, the deacons slaughtered, the sub-deacons annihilated, the
temples robbed, the altars destroyed! Woe, what a deplorable event!« But Michael knows:
All this happened for our sins. We Christians started aggression, now we have to stand cruel
reactions, which do not make any difference between Oriental Christians and others.'?

One may conclude: Michael regards Christian Byzantium as never trustworthy in its
political actions. His Church had to endure too much persecution by these Christian broth-
ers, making orthodoxy the ideology of their empire. The Christian Franks were invaders
like others, as long as they were tolerant. The same view is applied to the Muslim Sunnite
Turks! The issue is not religion in the first run, but power.

But all history is confined in God, whose thoughts are higher than human ones. Michael
regards setbacks as divine punishment of sins. One might ask, why Michael refers to Muslim
empires in this mainly positive way? Michael is honoured by Sultan Qilig-Arslan in 1181
and 1182 AD, Sultan Saladin remains neutral during the schism when Theodore bar Wah-
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bun (d. 1193 AD) grasps after the patriarchal dignity. Michael follows a tradition in Syriac
historiography, but freely extends historical statements to his own times in spite of the fact
that he did not experience grace alone by Muslim rulers. When Jerusalem is reconquered
in 1187 AD by Saladin, Oriental Christians have to stand vengeance. Michael is also free to
state: » To which extent Muslims were mocking at the persecuted Christian people, spitted
to them and were unjust, in Damascus, Aleppo, Harran, Edessa, Amid, Merdin, Mossoul
and in the rest of their empire, no word is able to express that.» > He had been arrested by
the emir of Mossoul Sayf ed-Din (»Sword of faith») twice after 1174 AD because of intrigues,
initiated by the schismatic bishop Denha-Iwannis of Qalliniqe. His apology in front of Sayf
ed-Din proves both political loyalty and distinction of faith and political power: Three
religious bodies exist side by side, based on their holy Scriptures, the Jews with the Torah,
the Christians with the Gospel and the Muslims with the Koran." Michael was able to write
history authentically representing both sides. No tendency of flattering authorities is likely.

4 Views about early Islam around 800 AD

Michael’s attitude towards Muslim government is not a single phenomenon in Oriental
Church History before 1300. Michael seems to represent the common view of his Church on
Muslim rulers. He quotes in his book from the Church History of one of his predecessors,
patriarch Dionysius of Tellmahre, on the chair of Antioch from 818 through 845 AD. Dio-
nysius’ book comes to an end in 843 AD and covers all the history from the rise of Islam
after 632 AD. Dionysius holds the same views as Michael did 300 years later.* Dionysius
acted as patriarch when the Abbasid Caliphate was at its height. Best known is Harun ar-
Raschid, who ruled from 786-809 AD as Abbasid Caliph in Baghdad. The classical collection
of stories »lajla walajla», » 1001 nights« in German, became world literature, although most
of the stories actually were taken from other oriental traditions.

Dionysius writes about the arrival of the Arabic forces after 632 AD: »The Lord of Revenge,
who alone has power in all affairs and makes human empires decline, as he wants, [...]
made the sons of Ishmael, (that is the Arabs), come from the country in the South, in order
to set us free from the hands of the Byzantines. In spite of that that we had to suffer also at
some degree [...], we gained quite a lot, because we were delivered from Byzantine cruelty,
their evilness, their fury and their cruel eagerness against us. We were in peace then.»'®

Muslim troops are regarded as those, who liberate Christians from their Christian
brothers, and all that as clear revelation of Gods will in history. That Syriac Christians
suffered from the Arabic troops also, does not diminish the role of the Arabs as liberators
in Dionysius’ view.

Dionysius puts things that way, that Syriac bishops prayed for the advancement of Ara-
bic expansion before the Hegira: »Lord, observing the evilness of the Byzantines, looting
cruelly our Churches and monasteries, where ever they rule, let the sons of Ishmael come
from the South to deliver us from the hands of the Byzantines!» '’

The statement of Dionysius is strong after 200 years of Muslim superiority. Dionysius
himself must have had sources from that time at his disposal. There is at least one episode
in early Syriac Church History which may shed light on Dionysius’ sources. John Sedra
served as Patriarch of Antioch from 630-648 AD, when Arabic forces seized Damascus in
635, Jerusalem in 637 and Antioch in 638.'® A manuscript, dated 874 AD and representing
a collection of legal documents, reports a meeting between John and emir Umayr ibn S2'd
on 9" of May 644 AD. The emir invites the patriarch. One day is spent with the question
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whether there is one law for all denominations of the Christians in the Gospel which
may be proved from the Pentateuch or not. Although the emir requires the demonstra-
tion of the Christian laws in the Gospel or conversion to the Muslim law, the meeting is
closed without final decision. It's obviously this report which was known to Dionysius
too.'® Dionysius may add that the emir had decreed that crosses should be removed from
the walls of the Churches and no longer be visible in the public. Dionysius emphasizes
that Melkite Christians confessing the formula of Chalkedon regarded the Monophysite
patriarch as their representative. Another detail, reported by Dionysius, is interesting,
because two Arabic speaking tribes were present, the Tanuh Aqulaj and Tu’aj. The emir
asked John to translate the Gospels from Syriac into Arabic without mentioning Christ’s
divinity, baptism or the cross.?® John replies that he would not please God by changing
the least dot or letter »jod« in the Gospel. John does not pay any attention to the presence
of the armed forces of the emir. Dionysius preserves obviously a report about a very early
but single attempt by a Muslim emir to annihilate the Christian faith. His way to adapt
a Muslim concept of Law to the Gospel and demonstrate the exclusive priority of Islam
in terms of reason had to fail because of different theological presuppositions. It's hard
to imagine that this story lacking any contemporary analogy should have been made up
later.?! It strengthens the credibility of Dionysius and his sources. The story matches with
all what we know about Patriarch John Sedra’s wide activities for Christological and hier-
archical reorganisation of his West Syrian Church, although the »letter of Mar Yohannan
(John) the Patriarch« may have served as an apology and redefinition of the Monophysite
identity in the 8 and o™ century. It’s typical for the earliest sources on the Arab invasion
that endured hardship is exposed. One may refer to Patriarch Sophronios of Jerusalem (d.
around 639 AD) and his Epiphany sermon from the mid 630’s: »Why is the cross mocked?
Why is Christ, who is the dispenser of all good things and the provider of this joyousness
of ours, blasphemed by alien mouths ...».** The fact that occasional endured hardship is
mentioned underlines the astonishing aspect of the pro Arab option of Syriac Christians.

There is more evidence how Syriac Christians before Dionysius perceived the Arab
conquerors. One would have to differentiate between primarily historical works, reports
on dialogues and philosophical or theological treatises.* It’s not useful to expose the whole
range of evidence, but to reduce it to some examples.
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While Dionysius represents the Monophysite or Jacobite side, one has to refer to
John of Penkaye for the Nestorian side. He wrote a »Book of the central issues of the
history of the world and time« in 15 books ending in 686 AD. Meditating the meaning
of history theologically the course of world history is described.?* John could identify
Muhammad as the »guide« and the »instructor« of the Arabs, »to worship the One
God, in accordance with the customs of the ancient law». The Nestorian Patriarch
Timothy I. was talking in a similar way one century later. But John of Penkaye is not
flattering Muhammad: »the Barbarian kingdom of the Arabs was, in his opinion, called
by God as a temporary tool of divine wrath».* The biblical model, interpreting a setback
as divine punishment for sin in order to provoke repentance and future correction, is
exposed at a very early stage — on the same line as Dionysius and Michael do it later.
It’s likely that John recalls the peaceful period under Muawija L. (661-680 AD) in the
more oppressive times of Abd al-Malik erecting the »Dome of the Rock« in Jerusalem
in 691 AD. It’s also likely that John may have hoped in an apocalyptic sense that the
Second Arab Civil War would put an end to the Muslim Arab empire, as one might
argue from the apocalypse of Pseudo-Methodios. But Bar Hebrew will express the same
piety in the 13'" century when Mongol forces put an end to the Abbasid caliphate. All
these historical elements do not alter the fact that there is a continuity in Syriac views
on Muslim authority through centuries.

Apparently Syriac Christians lived with relative autonomy in peace, although persecu-
tions, harassment and pressure could occur locally and temporarily. There is consent about
that in spite of differences in the historical judgement.?® Patriarchs used government diplo-
mas and police force in order to rebuke schismatic opponents! Recent research has pointed
out that Muslim authorities were accepted as legitimate governments because of their power
and strength. This happened on the foundation of Biblical models. Caliph Umar I1, 717-720
AD, is said to have edited the so called constitutions of Umar.?” They stated, that Christians
f.ex. had to wear special clothes and were prohibited to carry arms during festivals, to use
public baths during Muslim prayer times, to sell wine in the cities, to show crosses in the
public and to arrange public processions, where a cross was carried around, that recently
erected or rebuilt Churches had to be destroyed. But it is quite clear, that these prohibi-
tions have not been applied except locally at certain times.?® May be the famous Orthodox
theologian John the Damascene had to leave the Umayyad court in Damascus because of
these constitutions and did not decide to return later, although this might have been pos-
sible.* According to Dionysius Patriarch Elijah, 641-723 AD, was the first who was able to
reside in Antioch after Severus of Antioch. Caliph Walid I had received him in Damascus
in 720 AD and opened the way.®

5 Aspects of Syriac Christianity and Islam in the gth century

Dionysius himself tells some stories from his own time. A bishop of Tagrit, called Basilius,
tried in 820 AD to collect head-tax not only from the Christian laity, but also from the
Muslim citizens. The latter ones appealed to the caliph. Bishop Basilius had to flee. Military
action was taken, in order to regain control in Tagrit. Many examples show, that military
action was a reaction against local rebellions.® The same bishop Basilius of Tagrit opposed
the patriarch Dionysius of Tellmahre in the same year. The patriarch asked the caliph for
assistance and got help. It seems that the Christians among themselves were sometimes
less able to preserve peaceful relations between the different Christian parties than the
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Muslim caliph. Many examples show, how Christians asked the caliph for intermediation
in internal Christian debates!

Patriarch Dionysius accompanied several caliphs on journeys to Egypt. It's not unlikely
that he tried to establish some kind of »imperial« Church in the Muslim empire of the
Abbasids. The Coptic patriarch of Alexandria seems to have had similar intentions!*> And
we know also another high cleric of the so called Nestorian Church, who had really good
contacts with some of the caliphs in Bagdad, Catholicos Timothy I, 780-823 AD. A report
about a religious dialogue with caliph al-Mahdi is preserved.” Al-Mahdi had enacted the
constitutions of Umar locally, but Timothy I was able to rebuild some destroyed Churches
and send missionaries to Yemen, India, Tibet and China.** Timothy I could expand the
Nestorian Church. Timothy I had close relations to caliph Harun ar-Rashid, 786-809
AD. Caliph al-Mamun, 813-833 AD, one of the successors of Harun ar-Rashid, attended a
Palm-Sunday mass in the upper monastery in Mossoul, a centre of Nestorian Liturgy. He
was deeply impressed.®® It’s not likely that any patriarch or Catholicos would have had the
idea to establish an »imperial« Church, if the relations to the Muslim emperor had been
basically and generally difficult.

Some details from the history of the gth century may be added. There is evidence,’® that
the Islamic law on apostasy was not applied when a girl from a Muslim family married into
a Christian family. Bishop Moshe bar Kepha (d. 903 AD) at least interprets 1 Cor. 7, 14 in
this regard: Non-believers are sanctified by their partners. One may suppose that there is a
mixed population on the banks of the Tigris and an increasing number of mixed marriages
between Christians and Non-Christians, i.e. Muslims also. Christians must not fear this,
but try to prevent Christian women from getting married to non-believing husbands. The
main intention is to convert non-believers to Christianity. Conversion to Christianity is
obviously possible around goo AD in Northern-Mesopotamia. Moshe refers to canonical
decrees of the fathers. Nothing hints at Muslim persecution of Christians because of debates
on true religion or conflicts originating from different customs in eating a.s.o.

This is true in spite of the fact that Caliph al-Mutawakkil, 847-861 AD, may have been the
first one who tried to discriminate Christians more systematically by special clothes, hats and
belts or building mosques within Christian cathedrals, which had been used simultaneously
before. It’s probable that he tried to remove Christian festivals from the public area. The
constitutions of Umar II were already mentioned. Moshe bar Kepha tells the story of the
Armenian Patrician Bagarat Bagratoony who tried to establish an independent Armenian
empire because of weakness in the Abbasid Caliphate in 851 AD. Moshe is sure: Bagarat
should have known from Astronomy that he did not act according to the will of God who
would let the Arabic forces win.*” But it took obviously some centuries, before Bar Hebrew
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could regard the constitutions of Umar II as common within the Muslim empires in the
13th century. But how would Christian regulations on special clothes for Jews in the West
during the medieval ages have to be commented?

6 The Rise of Aristotelian Philosophy

Closely linked with traditional history of the 9'" century is the history of philosophy. It’s
quite obvious that the philosophy of Aristotle more and more dominates as basic system
of thought. Christian Theology in Greek and Syriac has adopted Aristotelian categories to
quite an extent, Muslim Theology will do the same within the course of the 9" century as
Byzantine Theology will do in the 11" century or Latin Western Theology in the 13™ century.
A scientific Theology developed beside traditional monastic Theology. It might be the case
that now arising Muslim systematic Theology based on philosophy challenged the formation
of Sunnite Theology as reaction - based on revelation. The systematic Theologians working
on the basis of Aristotle were at least referred to as »Mu’tazilites« by their pious opponents,
i.e. the deviators, who leave the (right) way, because they ended up by conclusions like f. ex.
that one that the Quran was created.

The crucial point with Christian-Muslim interactions in Theology during the early reign
of the Abbasids in research seems to be the question of direct dependence and chronology.
On the one hand scholars like T. J. de Boer,*® Duncan B. Macdonald® and Sidney Griffith*°
argued for a more or less polemical Christian origin of Islamic Theology, on the other hand
Michael Cook*!, Michel Allard*?, Richard M. Frank*’, W. Montgomery Watt** and Joseph
van Ess**argued for a more independent and self reliant evolution of Islamic Theology. In
between these positions Seppo Rissanen and Sarah Stroumsa*® pointed out that Theology
also had something to do with common backgrounds f.ex. in Greek Philosophy and it’s
specific procedure or method of thinking.*’

No final consensus seems to be at hand. But some questions are really exiting anyway:
Was there a chance that Christian and Muslim Theology could discuss issues of faith on the
basis of common philosophical grounds in a more or less scientific way? Had Christians
adopted Aristotelian categories within the course of the conflicts on Christology*® while
Aristotelian ideas seemed to be guiding principles on the Nestorian side as early as in the
sth century?*’ Did Aristotle promote the vision of settling conflicts in Theology by reason
(arab. kalam) with prospects of striking and unresistable universal religious and imperial
unity? Which expected benefit made Aristotelian empirical realism promising purpose
related development™ dominant in the East in the gth century?*! The hope to benefit in
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medicine, development and technology? Where did the impulse start from? Was it the
Abbasid emperor, who founded or supported the house of wisdom, in the same line as the
Byzantine emperor in the 11th century®® or Popes in the West in the 13th century favoured
Aristotelianism?* Was it the decline of the Abbaside empire after goo AD that put an end
to the reception of Aristotle and promoted Sunnism?

No doubt exists with regard to the fact that it were Syriac Christians of Nestorian prov-
enance who provided knowledge from Aristotle in Arabic for Muslims. Clerics from the
Nestorian Church usually also had a medical profession as doctors. Many of them served
as private physicians of the caliphs in Baghdad. A famous Nestorian Christian Hunayn ibn
Ishak, 809-873 AD, worked at the university of Baghdad, the »house of wisdom« (bajt ul-
hikma). He helped like many other Christians with him to further Arabic philosophy and
medicine by translations into Arabic. Accurately searching for the best text he produced
an Arabic edition of the famous writings of the ancient physician Galen from both Greek
and Syriac manuscripts. The same happened with works of Aristotle and Plato.>*

We know Christian Theologians and their Muslim »rationalistic« (arab. mu’takallimun)
counterparts: Theodore Abu Qurra and the Mu’tazilite al-Murdar (d. 8412 AD), Ammar al-
Basri und Abu l-Hudail (d. 8412 AD), Job of Edessa and Nazzam (d. 847 AD). The problem
is that no texts from these early Muslim Theologians exist any longer, while the Christian
ones have been transmitted to our times.> That there was a vivid discourse on Theology
in terms of reason between Christians and Muslims around 800 AD is beyond doubt.
Lorenz Schlimme and Ulrich Rudolph noticed that Moshe bar Kepha, Commentary on
the Hexaemeron, Book I, unfolds typical ideas about divine unity on the basis of Aristo-
telian philosophy - in quite the same way as Islamic treatises would deal with unity (arab.
tauhid). Rudolph®® is inclined to believe that the monophysite Syriac Theologian Moshe bar
Kepha simply rendered a Mu’tazilite Muslim treaty in Arabic in Syriac and included it in
his commentary. This is completely possible, but not very likely: Moshe bar Kepha usually
formulates introductory problem commentaries in his exegetical and dogmatical works.
While quoting silently and widely in the body of his works these introductory commentar-
ies seem to be his own compilations from Theological school discussions,”” neither unique
in thought nor wording but representing his learning outcome in a somehow systematic
way. What is most heavy weighing is the fact that no Muslim dogmatic treaty is available
before Moshe bar Kepha (d. 903 AD). Moshe’s book on the Hexaemeron is to be dated
after 860 AD.*® The in many regards striking parallel is by Abu Mansur al-Maturidi (d. 944
AD) respectively two Jewish authors Sa’adya Gaon (d. 942 AD) and Dawud ibn Marwan
al-Muqammis (d. around 9oo AD). It is easy to show that elements used later in the stand-
ardized form of the treaty, were relevant in older systems of Christian Theology, f.ex. in
the »Source of Knowledge« by the Aristotelian®® John of Damascus. Anthropomorphism
is a topic there too: In which regard might it be adequate to assign a locally defined place
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to God (I,13; Moshe bar Kepha I,7; al-Maturidi 67-77)?° As already stated it does not
seem profitable to claim the authorship for this type of Theological treaty on divine unity
for one of the monotheistic religions involved but for the Theological milieu in Syria in
the 9™ century which obviously created an atmosphere for discussion on a philosophical
basis dominated by Aristotle. The discussion would not have started if Islamic monothe-
ism had not challenged Christian and Jewish Theologians to argue for their creed. All
religions contributed to this discussion, formulated consent and dissent. Ideas on divine
unity could be perceived as universal for Judaism, Christianity and Islam and develop
some kind of standardized formulations - at least to some extent. All religions would build
contradicting each other on this foundation, Moshe ends up with the Trinitarian essence
of God and a typically monistic Christology. No Mu’tazilite Theologian might follow him
in that conclusion® and did not meet the standards of Sunnite orthodoxy anyway. This is
really that, what is amazing about the spiritual atmosphere in Syria and Iraq in these days.
It reflects unbroken Christian and Jewish identities and a proud Muslim identity shaping
itself in interaction and dialogue.

7 Scholarly debates

Scholarly research paid intensive attention to early Christian-Muslim relations in Syria
during the last three decades. The oddness of these early Syriac statements challenged to
examine the authenticity and historical context. ]. Moorhead opened the discussion in
1980 AD with The Monophysite Response to the Arab Invasion, followed by Sebastian Peter
Brock in The Seventh Century in the West-Syrian Chronicles (1993) and Robert Hoyland
in Seeing Islam as Others saw it (1997).°* A whole research-project was inaugurated at the
University of Groningen in 1995 AD. J.]. van Ginkel, H. L. Murre-van den Berg and T. M.
van Lint edited a large volume Redefining Christian identity. Cultural interaction in the
Middle-East since the rise of Islam.®* Emmanouela Grypeou, Mark N. Swanson and David
Thomas edited The encounter of Eastern Christianity with Early Islam at the University of
Erfurt. Scholars were more doubtful with regard to the historicity of those earliest texts
about the Arab invasion presented above. One tried to integrate them under the headline of
»Christian Apologetics». Van Ginkel summarizes the opinion in a representative way:**»The
accounts, which portray the Arabs in a positive way, fit very well with Christian attempts
of the eighth/ninth century to »reinvent« the history of the seventh century so as to assert
the antiquity of the special status of the various Christian communities. It is in this period
that the so-called »Covenant of Umar, with its rules and regulations for non-Muslims in
society, seems to have become more prominent in Christian-Arab relations.« Reinvention
for apologetic purposes or historical authenticity or may be something in between these
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positions — there is a variety of options. The scholarly debate is still open. While German
scholars felt more inclined to admit the historicity, scholars from the Netherlands, Britain
and the States were more doubtful in that regard.

Recent research has f.ex. pointed out, that Michael revised his sources in one regard.
Quoting from John of Ephesus he emphasized the evilness of the Chalcedonian Byzantines.®
Tendencies like these may have had a certain apologetic function in the 9™ century because
they could underline the utmost enmity against the Byzantines and loyalty with the legiti-
mate Abbasid government. But they had certainly none in the time of Michael when the
Byzantine emperor was weak. Without stressing the historical question too much one may
refer to one fact. The crucial point of judgement is the question, whether the anonymous
chronicle of AD 1234, which is younger, but parallel to Michael in many texts, at least in
parts represents the work of Dionysius. On that assumption one may state as van Ginkel
does, that Dionysius had a tendency to make the Arabs nobler than what they actually were.
The chronicle of AD 1234 is the only one to include the human instructions for the Arab
troops conquering the Roman Empire. Michael does not quote this tradition. To decide
whether he knew it and omitted it consciously or not is speculation. What should have
prevented him from incorporating that story which would fit in the scope of his book?
What about a pro-Arab tendency in the anonymous chronicle originating from Dionysius
if it also includes the story about the slaughter of anti-Chalcedonian ascetics and monks
on the mountain near Merdin by Arabic forces, as Michael and other Syriac chronicles
do?% Pro-Arab and anti-Arab texts are present in all available preserved texts. Conclusions
on tendencies remain hypothetical in many respects. Scholars like Abramowski focussed
on the critical synthesis of Syriac historiography by the learned Bar Hebrew (d. 1286), one
century after Michael. Bar Hebrew usually follows Michael and Dionysius.

May be future research will be able to include Muslim sources too and shed new light on
probable tendencies in Syriac historiography. There is evidence from Muslim discussions
on the ownership of conquered land from the beginning of the gth century. Al-Walid ibn
Muslim (d. around 810 AD)® from Damaskus reminds his Muslim fellows of the fact that
the Muslim conquerors of the 7th century did neither deprive Christian subjects from their
lands nor buy their land, because collecting taxes from Non-Muslim subjects was more
favourable than owning and cultivating the land themselves. Christians becoming Muslims
would have to leave their land in order to keep the amount of tax collected from Christians
on the same level! Christian subjects had opted for this solution as early as in the times of
conquest by pointing to their loyalty with the Arab forces and gained the status of dhimmi
because of this loyalty: Christians had asked for grace in advance, resigned from supporting
the Byzantines and fighting and showed hospitality to the conquerors. In the first run the
text clearly proves the pro-Arab and Anti-Byzantine tendency of the Syriac Christians from
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the 7th century, secondly the text seems to indicate that ownership structures changed in
Christian countryside regions in Syria around 8oo AD. But learned Muslims warned their
fellow Muslims not to surrender to that temptation. In a conservative perspective Christian
landownership implied both relative autonomy and the affordable duty to pay taxes. On the
other hand the whole situation would change if conversion to Islam would imply land owner-
ship and liberty from tax obligations. Pressure on the dhimmis would increase and conversion
become highly attractive.®® Both Muslims and Christians recall the loyalty of the latter ones!

8 Conclusions

Someone who deals with Christian-Muslim relations should take the period from 632-
1300 AD in Syria into regard: According to the views of Syriac historians this is a history
of about 600 years of comparatively great tolerance shown by Muslim governors against
their Christian subjects. Christians in general lived with religious and local autonomy under
Muslim rulers. They did not only live, but also cooperate in politics, science and medicine.
The 9™ century seems to be a highly flourishing time of cultural interaction. A more or less
close alliance was often true in spite of the lack of privileges compared to Muslim citizens, in
spite of oppressions and persecutions, occurring from time to time, in spite of compulsory
conversion of all Arabic sometimes former Christian tribes before 8oo.

One might question, how and why this specific view could come into being. Did it
serve any special somehow apologetic purpose with regard to the rulers? Did Christian
theologians some kind of »fishing for compliments« in order to pacify Muslim rulers with
regard to their Christian subjects? One might argue that competent 9™ century bishops
like Dionysius of Tellmahre or Timothy I would have been able to rewrite their history
in order to influence the Abbasid caliphs. But there is little evidence for that. The earliest
sources on Syriac Church History deal with both positive and negative incidents. Syriac
Christians wanted to perceive their history, as it was, as God’s history, not to create a histori-
cal fiction in a modern way. They wanted to understand the fact that Christian emperors
had lost power in favour of non Christian ones. They were aware of the difference between
intercessions for Christian or non Christian kings in their liturgies.*® Although they could
hand over traditions about peaceful and tolerant Muslim rulers theological differences
were known quite well at all times from the very beginning. John the Damascene’s dispute
between Christians and Saracens — whether real or fictive — is followed by others.” But
they were able to use the same philosophical language and to distinguish between dogmatic,
moral and political issues, between political actors, acts and religious concepts - at least to
some extent and in certain periods. One might presume that this ability could contribute
to more peaceful conditions.

The Syriac view on tolerant Muslim rulers was kept in spite of continuous military clashes
between Muslim and Christian forces, either Byzantine or Western-Europeans during the
time of the crusades, the so called »Franks». This view passed away when Muslim governors
discovered Islam as political ideology as the Mongols did for their empire around 1400
AD. But confusion of religion and politics was also that what the Byzantine Empire or the
Latin crusaders would have to be blamed for. It must not be forgotten that the crusades
shaped a new understanding of Christianity in Muslim consciousness, which is still effective
in many regards but does not represent the whole common history.” The further course of
history blocked gates of understanding. But why should this part of history be allowed to
hide other periods which were more open for dialogue?
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Abstract

The article has three main goals: 1) to provide information about the historical ideas
formed by Syriac Christian authors with regard to Islamic and Muslim rule between 632
and 1300 C.E.; 2) to highlight the intellectual atmosphere of the early Abbasid period
in the 9 century during which there was an attempt to develop common philosophical
prolegomena for both Muslim and Christian theology; 3) to stimulate current discussions
about Muslim-Christian encounter by removing prevalent, but historically dubious clichés.
Dialogue presupposes a bilateral agreement to use history honestly. Viewed in its historical
context, Syriac Christians, using an apocalyptic pattern of thought, frequently considered
Muslim rule to be initiated by God as the Lord of history. They referred to Muslim rule as
being tolerant to a large extent and preferred it to Byzantine rule.

Zusammenfassung

Der Artikel verfolgt drei Hauptziele: 1) Information zu den historischen Ideen zu liefern,
welche von christlich-syrischen Autoren in Bezug auf islamische Herrschaft zwischen 632
und 1300 n. Chr. geformt wurden; 2) die intellektuelle Atmosphire in der frithen Abbasi-
dischen Periode im g. Jahrhundert herauszustellen, in welcher ein Versuch lanciert wurde,
gemeinsame philosophische Grundsitze fiir muslimische und christliche Theologie zu ent-
wickeln; 3) die nunmehr angestoffenen Diskussionen in Bezug auf muslimisch-christliche
Begegnung anzuregen, indem vorherrschende, aber historisch fragwiirdige Klischees aus
dem Weg gerdumt werden. Dialog hat eine reziproke Ubereinkunft zur Vorbedingung, die
Geschichte ehrlich zu bedienen. Im historischen Kontext gesehen haben syrische Christen,
indem sie apokalyptisches Denken heranzogen, sehr oft die muslimische Herrschaft als
von Gott als dem Herrn der Geschichte herbeigefiihrt betrachtet. Sie bezogen sich auf
muslimische Gesetzgebung als eine in grofien Ziigen tolerante und zogen diese der byzanti-
nischen Gesetzgebung vor.

Sumario

El articulo persigue tres fines principales: 1) Informar sobre las ideas historicas que auto-
res cristiano-sirios han dado sobre la dominacion islimica entre 632 y 1300; 2) resaltar la
atmosfera intelectual en el primer periodo abasida del siglo IX, en el que se intenté desa-
rrollar principios filoséficos comunes para la teologia musulmana y cristiana; 3) fomentar
las discusiones abiertas recientemente sobre el encuentro islamo-cristiano, quitando de en
medio algunos prejuicios presentes, pero que son historicamente cuestionables. El didlogo
tiene como premisa el reciproco acuerdo de ser honestos con la historia. En un contexto
histérico, los cristianos sirios, sirviéndose del pensamiento apocaliptico, han interpretado
frecuentemente la dominacién musulmana como algo dirigido por Dios como Sefior de
la historia. Interpretaron la legislacion musulmana como una legislacién en gran medida
tolerante y la prefirieron a la legislacién bizantina.




Kolonisation durch Modernisierung:
Die Steyler Mission bei den
Indianern Paraguays,1910-2010

von Darius J. Piwowarczyk SVD

1 Einfiihrung

Was wir uns landlaufig vorstellen, wenn wir das Wort »Mission« oder »Missionare« horen
oder lesen, ist die Gruppe der Vertreter einer Weltreligion, tiblicherweise des Christentums,
die - in kolonialem Kontext - in ein indigenes Dorf kommt, ein Abkommen mit dem
Héuptling des Dorfes trifft, sich niederldsst, wichtige Anlagen und Einrichtungen wie
zum Beispiel Kapellen, Werkstitte, Kliniken, usw. baut und dann ihren Glauben sowie die
hergestellten Waren, die sie mitgebracht hat, ausbreitet. Nach einer kurzen Zeit - und im
Falle der Aché Indianer von Paraguay dauerte es nur wenige Jahren - ersetzt die dominante
Religion der Missionare allmahlich die lokale Religion der Ureinwohner, obwohl der alte
Glaube und die alten Riten noch eine Zeit in Auflenbezirken und bei der alten Generation
iiberleben.

Allerdings lege ich in diesem Artikel dar, dass der Prozess der Missionierung, den ich
gerade skizziert habe, mindestens bei den Aché und den Guarani von Paraguay nicht so
einfach und geradlinig war. Dariiber hinaus hat man lange angenommen, dass die missio-
narische Ideologie entweder autonom oder getrennt von sikularen Weltanschauungen
funktioniere. Das Gegenteil ist aber der Fall. Die missionarischen Grundeinstellungen
werden sogar von sikularen Geistesstromungen gebildet und verdndert, was so weit geht,
dass die Missionare, die die indigene Bevélkerung bekehren méchten, selbst sozusagen zu
lokalen Weltanschauungen bekehrt werden konnen.

Ein einschlagiger Fall dafiir ist hier die Gruppe der Steyler Indigenistas von Paraguay,
d.h. der Steyler Missionare, die im Laufe des 20. Jahrhunderts in diesem Land bei indigenen
Vélkern gearbeitet haben. Insbesondere konzentriere ich mich auf wichtige Verinderungen
ihrer missionarischen Ideologie und Titigkeit, die auch mit globalen Verinderungen von
Machtverhiltnissen korrespondierten und diese Anderungen widerspiegelten. Nach Pierre
Bourdieu, dem im Jahr 2002 verstorbenen franzosischen Soziologen, nenne ich diese ideo-
logisch-praktischen Verinderungen Doxas, die von drei aufeinanderfolgenden sikularen
Strdmungen beeinflusst wurden - namlich dem Diskurs von »Fortschritt« (Anfang des 20.
Jahrhunderts), dem Diskurs von »Entwicklung« (in den 6oer Jahren) und dem Diskurs
von »Kooperation und Partizipation« (in den letzten 30 Jahren des 20. Jahrhunderts), der
das Ethnische, das Lokale und das Okologische betonte.

Weiterhin stelle ich fest, dass die missionarischen Ideologien und Ziele von » Bekehrung«
(die in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts dominierten), von Promotio humana (Mitte
des 20.Jahrhunderts) und von »Ethno-Entwicklung mit interreligiosem Dialog« (der
letzten 30 Jahre des 20. Jahrhunderts) die ekklesialen Versionen dieser globalen, sikularen
Stromungen gewesen sind - im Sinne der Anpassung von katholischen Grundsitzen und
Lehre an spezifische Konfigurationen des paraguayischen Indigenismus bzw. einer latein-
amerikanischen Variante des kolonialen Phénomens. Auf diese Art und Weise haben
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die Steyler Missionare auch am Prozess der Modernisierung Paraguays teilgenommen.
Allerdings war dieser Prozess - mittels der Einimpfung der westlichen Werte von »Fort-
schritt«, »Entwicklung« und »Partizipation« - eine Form der stillschweigenden Kolonisation.

2 Der methodologische Rahmen

Die empirischen Daten zu diesem Thema habe ich als Steyler Missionar bei den para-
guayischen Indianern von 1992 bis 1995 sowie im Laufe meiner Feldforschung im Jahre
2000 gesammelt. Um diese Daten besser analysieren und die Verdnderungen der missio-
narischen Ideologie besser verstehen zu kénnen, verwende ich die so genannte »Theorie
der Praxis« von Pierre Bourdieu. Ein Begriff, den Bourdieu oft benutzte, ist die schon
erwihnt Doxa - die als erwiesen angenommene und fiir selbstverstandlich gehaltene oder
vielleicht die allgemeinverstindliche und fraglose Ordnung der Welt."! Obwohl die Doxa
als offensichtlich und »natiirlich« erfahren wird, ist sie jedoch ein historisch- und sozial-
spezifisches Phanomen - nimlich die Weltanschauung der Machthaber, die durch formale
und informale Erziechung, durch die Medien sowie durch religiose Riten eingefithrt und
als eine »universale«, »menschliche«, und sogar »natiirliche« Art und Weise und Absicht
dargestellt wird. Drittens besteht die Doxa nur als das Unreflektierte und in diesem Sinn
ist sie anders als die Orthodoxie und die Heterodoxie, die beide als explizite, ausdriickliche
und konkurrierende Ideologien und Diskurse existieren.?

3 Geschichtliche Hintergriinde

Zu diesem Thema gehort auch der geschichtliche Hintergrund der Modernisierung Deutsch-
lands und Paraguays im 19. Jahrhundert. Die Steyler Missionare wurden von Arnold
Janssen im Jahre 1875 gegriindet. Allerdings waren Arnold Janssen, die erste Gruppe seiner
Nachfolger sowie die Institution, die er errichtet hat - d. h. die Gesellschaft des Gottlichen
Wortes (= Steyler Missionare) - selbst die »Folgen« des Prozesses der Modernisierung
Deutschlands im 19. Jahrhundert. Dieser Prozess war besonders fortgeschritten im Rhein-
land und im Ruhrgebiet - der Heimat von vielen jungen Ménnern, die sich dem Projekt
Arnold Janssens angeschlossen hatten. Im Rheinland, das auch damals die geographische
und soziologische Front der Modernisierung Deutschlands war, wurde die Personlichkeit
dieser Minner von der durchdringenden und allgegenwirtigen modernen Macht - der
technischen, politischen, 6konomischen und kulturellen Macht - zum Teil traumatisch
beeinflusst.> Das allgegenwirtige Symbol dieser Macht war die Maschine, insbesondere
die Lokomotive, die als das allgemeine Symbol der Modernisierung dargestellt wird. Die
offensichtlichste politisch-6konomische Verkorperung dieser Prozesse war der sich damals
schnell ausdehnende und effiziente preuflische Staat.
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Das Wichtige aber ist, dass die Institution, die Arnold Janssen gegriindet hat - die Gesell-
schaft der Steyler Missionare, nicht hinter den Modernisierungsprozessen, insbesondere
dem Streben nach der wissenschaftlichen Effizienz und den technischen Neuerungen, zuriick
geblieben war. Fritz Bornemann, ein Historiker der Gesellschaft, schreibt: »Die Technik
eroberte unsere Missionshéuser noch eher als die andersgearteten Klster. «* Arnold Janssen,
selber ein ausgebildeter Mathematiker, fand Gefallen an Naturwissenschaften, und das
Studium dieser Wissenschaften wurde den Mitgliedern sogar in den Konstitutionen der
Gesellschaft von 1891 empfohlen. Noch als Student an der Bonner Universitit, beteiligte
sich Janssen an einer Preisaufgabe in Botanik, die ihm einen Preis von 25 Talern einbrachte.’
Allerdings war dieses Interesse an der Naturwissenschaft nicht nur als Hobby gedacht,
sondern - im Einklang mit dem positivistischen Zeitgeist - sollten die Forschungsergeb-
nisse und Befunde auf die Missionsarbeit in Ubersee angewendet werden.

Die Steyler Mission bei den Indianern Paraguays war die letzte Mission, die noch unter
der Fithrung von Arnold Janssen als Generalsuperior iibernommen wurde. Damals war
Paraguay nach dem so genannten Tripel-Allianz-Krieg ein am Boden zerstértes Land. Der
Tripel-Allianz-Krieg oder der Paraguayische Krieg war der von 1864 bis 1870 andauernde
Kampf Paraguays gegen die verbiindeten Staaten Argentinien, Brasilien und Uruguay. Der
Krieg endete mit der volligen Niederlage Paraguays und gilt als der blutigste Konflikt in der
lateinamerikanischen Geschichte. Im Friedensvertrag vom 20. Juni 1870 musste Paraguay
rund 144.000 km?, etwa 50 Prozent seines Staatsgebiets, an Brasilien und Argentinien
abtreten. Dariiber hinaus ist der Krieg gegen die Tripelallianz - gemessen an den Opfern
Paraguays im Verhiltnis zu dessen Gesamtbevolkerung - wohl einer der verlustreichsten
Kriege der Weltgeschichte. Schitzungen zufolge wurde die Bevélkerung Paraguays im
Verlauf des Krieges von etwas mehr als 500.000 auf rund 221.000 reduziert. Zu Kriegsende
bestand die Bevolkerung dieses Landes iiberwiegend aus Frauen und Kindern, da nur rund
28.000 erwachsene Manner das Kriegsende iiberlebt hatten, was einem Verlust an minn-
licher Bevolkerung von bis zu 8o Prozent entspricht.®

Paraguay, das vor dem Krieg einer der wirtschaftlich fortschrittlichsten und michtigsten
Staaten der Region war (es wurde sogar als »Preuflen von Lateinamerika« bezeichnet),
konnte diesen Status bis heute nicht wieder erreichen. Die als Sieger hervorgegangenen
Lander fithrten die in Europa und Nordamerika dominierende liberale, 6konomische
und politische Ordnung in Paraguay ein - die so genannte Laissez-faire Wirtschaft. In den
darauf folgenden Jahrzehnten verkauften die liberalen Regierungen Paraguays Land an
auslindische Firmen, um Kapital und neue Technologien anzulocken.

Interessanterweise wurden auch die christlichen Missionen von den liberalen Regierungen
Paraguays in erster Linie als Triger von »Fortschritt« und Quellen des Kapitals und der
Technologie betrachtet, insbesondere nachdem das »Gesetz zur Bekehrung der Indianer zu
Christentum und Zivilisation« am 7. September 1909 promulgiert worden war. Der Artikel 3
dieses Gesetzes lautet, dass die Exekutivgewalt bzw. der Prisident Paraguays die legale Macht
besitzt, bis zu 2000 Hektar staatlichen Lands Firmen oder Personen zu schenken, die die
so genannten »Reduktionen bei Indianern« griinden mit der Absicht, sie zu » Christentum
und Zivilisation« zu bekehren. Dieses omindse Gesetz war auch die Grundlage fiir die
Errichtung der Steyler Mission bei den Mby4-Guarani Indianern in Ostparaguay.”

Was bedeutete aber die liberale, politische und konomische Ordnung fiir die indigenen
Volker Paraguays, deren Land dem Staat gehorte und die eigentlich keinen juristischen
Status in der Republik besafien? An erster Stelle bedeutete es ein bestindiges Vordringen
der paraguayischen Gesellschaft und kapitalistischen Firmen in die indigenen Regionen,
vor allem in Ostparaguay und im Chaco. Zweitens bedeutete auch dieser Eingriff eine
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gnadenlose Abholzung der indigenen Regionen, und zwar des so genannten »atlantischen
Regenwaldes«, der sich noch heute an der atlantischen Kiiste Siidamerikas befindet. Heute
sind nur 10% von dem originalen Areal des Waldes iibrig geblieben. In Ostparaguay hat
weniger als 2% des atlantischen subtropischen Waldes die grofle Abholzung in den 7oer
Jahren tiberlebt.

4 Die moderne »Reduktion« der Steyler Missionare
bei den Guarani Indianern

Bevor die Mission errichtet wurde, wurde sie zunichst diskursiv bzw. symbolisch von
Arnold Janssen und von P. Friedrich Vogt dargestellt. P. Vogt, ein Steyler Missionar, der
damals in Posadas, Argentinien, arbeitete, war - nach dem zeitgendssischen, positivistischen
Ideal - ein Wissenschaftler, und zwar Geologe und Ethnologe. Da P. Janssen die erste Mission
der Gesellschaft des Gottlichen Wortes in Paraguay als eine Wiederauferstehung der im 17.
und 18. Jahrhundert existierenden jesuitischen Reduktionen vorschwebte, lokalisierte P. Vogt
in seiner Expertise, wohl oder iibel, die Guarani Dérfer in der Nihe der dort bestehenden
Reduktionsruinen, d. h. Trinidad, Jesus, u.a.m. Dadurch aber konstruierte er einfach die
ethnographischen Fakten, um sie an den institutionellen » Ursprungsmythos « - nimlich die
idealisierte, also auch »heilige« Geschichte des alten jesuitischen Projekts bei den Indianern
Paraguays - anzupassen. Die Steyler iibernahmen dieses Projekt und setzten sich dafiir ein,
die Reduktionen mit modernen Mitteln zu reaktivieren.®

Die erste Steyler Mission unter paraguayischen Indianern, die »Reduktion der Ara der
Mechanisierung«, wurde am 28. Januar 1910 bei den Mbya-Guarani in der Lokalitit von
Hilariocué, (spéter Puerto Bogarin) in der Region Caaguazti (»grofier Wald«) Ostparaguays
gegriindet. Das erste Team bestand aus 7 Missionaren, wovon 2 Priester und 5 Briider waren.
Der Obere der Mission war P. Franz Miiller aus Gonsenheim in der Néhe von Mainz, der
frither schon in Togo gearbeitet hatte. Er wurde nach einem sich hinziehenden Konflikt
mit der deutschen Kolonialregierung Togos 1908 nach Paraguay versetzt.

Die folgenden 15 Jahre ihrer missionarischen Arbeit, in Puerto Bogarin und in Caruperd
(die zweite im Jahr 1920 in der Region Canindeju geoffnete Steyler Mission) waren durch
einen relativen 6konomischen Erfolg gekennzeichnet, insbesondere wihrend des 1. Welt-
krieges, als die Missionare sich nur auf ihre Findigkeit und Genialitit verlassen konnten. In
dieser Zeit verfiigte die Mission iiber Plantagen und mechanische Werkstitten, stellte india-
nische Arbeitskrifte an und vermarktete ihre Produkte.” Andererseits gingen die Indianer
auf die christianisierenden Bestrebungen der Missionare nicht ein. Trotz des gewaltigen
Aufwands an Geld, Material und Personal gab es nach 15 Jahren missionarischer Arbeit
weniger als 50 getaufte Guarani.'’ Insgesamt haben von Januar 1910 bis Januar 1925 siebzehn
Steyler Priester und Briider in beiden Missionen (Puerto Bogarin und Caruperd) gearbeitet.

Die Aufgabe der Wiederauferstehung des Ursprungsmythos bzw. der jesuitischen
Reduktionen erforderte auch die Abgrenzung eines »sakralen Kreises«, wo die Schaffung

8 \Vogt an Janssen, 23. April 1909, 10 Jakob Janssen, Informe al Consejo 13 Jakob Janssen, Informe al Consejo
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des neuen, »zivilisierten und christlichen«, also »modernen« Indianertums stattfinden
sollte. (Abb.1 Seite 264)

Der »sakrale Kreis« war ein geometrisch kalkulierter Lageplan, der von einem Bruder,
der die paraguayische Realitit {iberhaupt nicht kannte, in Steyl entworfen und gezeichnet
worden.!" Die Mission war als ein Sechseck vorgesehen, das in fiinf Parzellen aufgeteilt
war. Die grofite Parzelle war das gemeinsame Weideland und die anderen vier Parzellen
waren fiir die privaten indianischen Gehéfte bestimmt. Der wichtigste Teil aber konnte als
»innerer Kreis« bezeichnet werden. (Abb 2 Seite 264)

Das war der Ansatzpunkt fiir die Wiederauferstehung der jesuitischen Utopie der
Reduktionen. Hier, genau im Zentrum des sakralen Kreises, befanden sich die Kirche, die
Internatsschule fiir die Jungen, die Internatsschule fiir die Middchen, die Werkstitten, eine
kleine Klinik, das Haus der Steyler Missionare, das Haus der Steyler Missionsschwestern
und der Bauernhof. Auf der Mikroskala also gab es hier alles, was die Missionare bei den
Indianern eventuell schaffen wollten - ihre Programme in knappster Form.,

Das Wichtigste fiir uns aber ist, dass der Lageplan der Mission die kulturellen Werte
der Missionare sowie die Doxa widerspiegelte, die Machtbeziehungen, in denen sie
erzogen waren und die fiir die Kultur kleiner, halb-modernisierter Stidte im damaligen
Deutschland typisch waren — namlich die Zentralitiit der Religion und der auf Religion
basierenden Prinzipien, die traditionelle Arbeitsteilung, d.h. die klar definierten
minnlichen und weiblichen Arbeiten, die biuerliche Zeitordnung und die neuen, sich
gerade einstellenden modernen Fachkenntnisse, die in den mechanischen Werkstitten
notwendig waren. Allerdings waren diese halb-modernisierten Werte und Fachkennt-
nisse sehr geeignet fiir das implizite und paradoxale Ziel, das die Steyler Missionare
von der liberalen paraguayischen Regierung gesteckt erhalten hatten — nimlich die
Guarani Indianer nicht nur zum Christentum, sondern auch zur modernen sikularen
Zivilisation zu bekehren.

Verstindlicherweise waren die Guarani Indianer von diesem Programm iiberhaupt nicht
begeistert. Begleitet von ihren geistigen und politischen Fithrern, den Schamanen (oporaiva),
leisteten sie gegen die zivilisatorischen Bemiithungen der Missionare heftigen kulturellen
Widerstand. Einer der Schamanen hat diese Haltung so ausgedriickt: »Wir wollen gar nichts
von euch. Wir haben kein Interesse an euren Briuchen; sie sind gut fiir euch. Wir haben
unsere alten Sitten. Gott hat euch weif8 und sauber gemacht und uns - dunkelhiutig und
schmutzig, sodass wir fiir immer im Wald wohnen kénnen. Wir wollen keine Ausbildung
von euch, keine von euren Medikamenten, keine Taufe, «2

So ist es kein Wunder, dass nach 15 Jahren solch erfolgloser und hoffnungsloser Evan-
gelisierung die Oberen der Steyler Missionare im Jahre 1924 entschieden, beide indianischen
Missionen in Paraguay zu schlieflen. Die Entscheidung beruhte auf einem kritischen Bericht,
der von P. Jakob Janssen, dem damaligen Provinzial von Argentinien, abgefasst war. P. Jakob
Janssens Argument gegen die Missionen bei den Indianern Paraguays stiitzte sich auf eine
Kritik des originalen Zwecks der Mission, nimlich die Wiederauferstehung der Utopie
der jesuitischen Reduktionen. Er schrieb: »Das ausschlieRende System der Missionen war
ein Fehler. Vielleicht wiirde es vor 300 Jahren in den Reduktionen funktionieren. Heute
ist es ein Relikt.«"?

Diese Entscheidung muss auch in ihrem geschichtlichen Kontext gesehen werden. Nach
dem Ersten Weltkrieg erlebte die Gesellschaft des Géttlichen Wortes akute materielle und
personelle Not. Auferdem hatte sich auch die Missionspolitik der katholischen Kirche ver-
dndert: bei der ideologischen und ethischen Krise im Nachkriegseuropa musste die Kirche
weltweit die »Reihen schlielen« und sich auf eine elementare Pastoralarbeit konzentrieren.'*
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5 Die Steyler Indianermission im Jahrzehnt
der Entwicklungsprojekte (1965-1975)

Das Jahrzehnt der groflen Entwicklungsprojekte war die Periode von 1965 bis 1975. Damals
war die missionarische Arbeit der Steyler Missionare bei den Indianern Paraguays durch
den so genannten »Diskurs von Entwicklung« gepragt. Das Leitmotiv dieser Stromung war
die Kluft zwischen der »reichen«, »industrialisierten« und » demokratischen« Ersten Welt,
d.h. Westeuropas und Nordamerikas einerseits, und der »armen«, »unterentwickelten«
und »chaotischen« Dritten Welt bzw. Afrikas, Asiens und Lateinamerikas andererseits zu
schliefen. Diese Kluft, so Entwicklungsspezialisten in Europa und Nordamerika, konnte
nur mithilfe von verschiedenen, genau entworfenen und biirokratisch betriebenen, aber auf
keinem Fall kulturell neutralen Entwicklungsprojekten iiberwunden werden. Entwicklung
wurde von abendlindischen Spezialisten als der »automatische« Durchgang von Armut
zum materiellen Wohlstand mithilfe von fleiiger Arbeit, Hygiene, formaler Erziehung und
sogar richtiger Moralitit angesehen. Die » Dritte Welt« wurde als ein verkehrtes Spiegelbild
der »Ersten Welt« angesehen, das notwendigerweise korrigiert werden musste."

In diesem Kontext nahmen die Steyler ihre missionarische Arbeit bei den Guarani
Indianern, diesmal in der Region von Alto Parand Ostparaguays, wieder auf. Im Jahre 1965
griindete P. Nicolau da Cunha, ein Brasilianer, der sehr wahrscheinlich auch indianischer
Abstammung war, eine Mission in der Lokalitit von Acaraymi bei dem Stamm der Guarani-
Avé. Das Grundstiick wurde von der Industria Paraguaya, eine in Bauholz handelnden
Firma, gekauft. Allerdings fingen die Missionare eine regelmifige Arbeit in Acaraymi erst
Anfang der 1970er Jahre an. Das missionarische Team, das in Acaraymi stindig residierte,
bestand nur aus Briidern, die von Giuseppe Dal Molin, einem Italiener, geleitet wurde.

Die Prioritit von Bruder Dal Molin und seinem Team war selbstverstandlich - typisch
fiir diese Zeit -, grofle Entwicklungsprojekte auszuarbeiten. Die Quintessenz ihres missio-
narischen Programms stellt vielleicht die Aussage von Bruder Dal Molin dar - ndmlich,
»solo meccanizandola si puo darle vita« (= nur durch Mechanisierung kann man ihr Leben
geben), d.h. die Mission wird nur durch Mechanisierung iiberleben.'® Bruder Dal Molin
war also der Hauptgestalter und Exekutor aller Entwicklungsprojekte in Acaraymi, wie
zum Beispiel der Abholzung und Holzverarbeitung in der Sagemiihle (der Naturschutz
kam damals noch nicht in den Blick), der Anfertigung und des Verkaufs von Ziegelsteinen,
der Pfefferminzplantage und der Vermarktung des daraus gewonnenen Pfefferminzoles."”

Interessanterweise lasst sich die Entwicklungsphilosophie ebenso von dem Lageplan der
damaligen Mission in Acaraymi ablesen. (Abb 3 Seite 265)

Im Gegensatz zu den missionarischen Zwecken in Puerto Bogarin am Anfang des 20.
Jahrhunderts war die Bekehrung der Indianer zum Katholizismus nicht das Hauptziel der
Missionare in Acaraymi. Daher gab es keine prichtige Kirche oder Kapelle in der Mission
und die Missionare beteten unauffillig in einem kleinen Zimmer im Missionshaus. Die
Mission, die eigentlich offiziell nicht » Mission« sondern »Verwaltungszentrum« bezeichnet
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wurde, war - an erster Stelle - der Ort, an dem die Entwicklungsprojekte gestaltet und
verwaltet wurden. Hier befanden sich das Missionshaus und die mit den Entwicklungs-
projekten in Beziehung stehenden Einrichtungen: die Sigemiihle, die Destillerie, der Stall,
die Speicher, usw. Die Mission war von dem indianischen Dorf durch den Bach Acaraymi
getrennt. Auf dem anderen Ufer des Baches lag das Dorf; dort gab es eine Schule, die Ziegelei,
noch eine Destillerie fiir die Pfefferminzessenz und Pfefferminzplantagen.

Auf diese Art und Weise war die Steyler Indianermission von Acaraymi in der Ara der
Entwicklung in zwei symmetrischen Teilen organisiert, die auch der damals herrschenden
Aufteilung der Welt in einen »entwickelten« und »unterentwickelten« Teil entsprachen.
Einerseits gab es das Verwaltungszentrum oder die Mission selbst, wo die Entwicklungspro-
jekte gelenkt wurden. Andererseits gab es das »unterentwickelte«, »arme« indianische Dorf,
einen Teil der » Dritten Welt«, wie sie damals konzipiert wurde, dessen Probleme mit tech-
nischen Mitteln gelost werden sollten. Da diese Projekte aber nicht richtig betreut wurden
und nicht kostendeckend waren, wurden sie bald von den Oberen der Steyler Missionare
beendet und Bruder Dal Molin nach Asuncion geschickt, wo er leider nach kurzer Zeit starb.

6 Die Steyler Mission unter paraguayischen Indianern
in der Zeit der Postmoderne

In den yoer Jahren, insbesondere nach der Erdélkrise von 1973, stellten die industrialisierten
Nationen ihre Volkswirtschaften auf die so genannte »flexible Akkumulation« um.'® Solch
eine Umstellung war durch revolutionire Fortschritte im Bereich der Computertechnik, des
Informationsaustausches und des Transportwesens erméglicht. Der dominante Diskurs der
»Kooperation-Partizipation«, der Hand in Hand mit diesen technologischen Innovationen
ging und durch die Medien, Universititen und Forschungszentren gefordert und verbreitet
wurde, betonte eine Aufhebung des Unterschieds zwischen Arbeitern und Betriebsleitern,
forderte die Beteiligung der Arbeiter an den Betriebsfithrungsprozessen und schlug neue
Formen des Anteilbesitzes vor. In seinem kulturellen Aspekt betonte der Diskurs von
Kooperation-Partizipation jetzt das Lokale, das Ethnische und das Umweltfreundliche. Eine
ideale Erscheinungsform dieses neuen wirtschaftlichen und kulturellen Arrangements sollte
die an ihren natiirlichen und kulturellen Kontext perfekt angepasste Kooperative sein.'®

Gleichzeitig fand auch eine Umorientierung des missionarischen Paradigmas in
Paraguay statt, die den Beschliissen und Richtlinien der Ersten Konferenz von Barbados
folgte. Die Konferenz war vom Okumenischen Rat der Kirchen 1971 organisiert worden,
um die historische Rolle der christlichen Missionen unter den indigenen Vélkern Siidame-
rikas zu evaluieren. Im Schlussdokument kritisierten die an der Konferenz mitwirkenden
Ethnologen die christlichen Kirchen wegen der »Vernichtung indigener Kulturen« und
forderten eine unverzigliche Beendigung der Evangelisierung in indigenen Gesellschaften.
Stattdessen schlugen die Ethnologen vor, dass die Missionare sich nur auf die Sozial-
arbeit konzentrieren sollten - nimlich die Gesundheitspflege, die bilinguale Ausbildung,
Griindung der indigenen politischen Organisationen und den Kampf fiir die indigenen
Rechte ?°

Die katholischen Missionare, die bei indigenen Vélkern Paraguays in den 7oer und
8oer Jahren arbeiteten, die so genannten Indigenistas, iibernahmen dieses kritische Pro-
gramm fast in toto. Bei den Steylern ist der oben erwihnte P. Da Cunha der erste Leiter
des Indigenista Teams geworden.*! Nach seinem vorzeitigen Tod wurde diese Stelle von
P. Wayne Robins, einem Australier, ibernommen. Im Laufe des Jahrzehnts der 1980er
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Jahre kaufte die Paraguayische Provinz der Steyler Missionare 2.000 Hektar Wald in der
Nihe von Chupa Poti im Nordosten Paraguays fiir die Aché Indianer. Wegen der schnellen
Kolonisierung ihres traditionellen Gebietes durch brasilianische Bauern mussten die
Aché ihre nomadische Lebensfithrung als Sammler und Jager aufgeben, sesshaft werden
und Ackerbau erlernen.?? In der Mission von Chupa Poul wurde ihnen von den Steylern
die Grundversorgung geleistet. In gleicher Weise haben die Guarani-Avé, die wegen des
Baues des Wasserkraftwerkes von Itaipt von ihrem Land verdringt wurden, die Zuflucht
bei den Steylern in Acaraymi gefunden. Zweifellos stiitzten sich diese Art von Missions-
arbeit, deren Prioritiiten das biologische Uberleben der indigenen Vélker, der Schutz ihres
Habitats und die Unterstiitzung ihrer kulturellen Identitéit waren, auf die Beschliisse der
Ersten Konferenz von Barbados.

Wie schon erwihnt, wurde im Laufe der 7oer und 8oer Jahre die Kooperative die ideale
Erscheinungsform des Diskurses der Kooperation-Partizipation. Dementsprechend griindete
auch die neue Generation der Steyler Missionare - der Indigenistas, die zu Ende des 20. Jahr-
hunderts meistens aus Polen stammten, eine Kooperative in jeder indigenen Mission der
Gesellschaft des Géttlichen Wortes in Paraguay, ndmlich Chupa Pou, Acaraymi und Ypetimi.
Die Mission Ypetim{ wurde im Jahre 1992 bei den Aché Indianern erdfinet, um den 500.
Jahrestag der Entdeckung und Evangelisierung Amerikas zu begehen. (Abb 4 Seite 265)

Obwohl die Verbreitung des katholischen Glaubens als das wichtigste Ziel der Steyler
Missionare in Paraguay in offiziellen Auflerungen dargestellt wurde, wurde praktisch der
sozialen Arbeit die Prioritit beigemessen. Dazu kam der interreligiose Dialog, dessen
Haupterscheinungsform eine aktive Teilnahme der Missionare an nicht-christlichen bzw.
nicht-katholischen Riten war. Die tiglichen katholischen Messen wurden hauptsachlich nur
privato modo bzw. unter den Missionaren gehalten. Die Steyler, die bei den Aché Indianern
in Chupa Poti und Ypetimi arbeiteten, nahmen fast jeden Sonntag an den protestantischen,
von indigenen Pastoren geleiteten Gottesdiensten teil. > Die Aché wurden am Anfang der
1970er Jahre von einer US-amerikanischen, evangelistischen Gruppe mit Namen »New
Tribes« zum Christentum konvertiert; sie waren also Protestanten. Nachdem 1986 die
amerikanischen Missionare von den Indianern aus verschiedenen Griinden ausgewiesen
wurden, baten die Aché die katholische Kirche in Paraguay um Betreuung - aber nur im
Bereich der materiellen Versorgung.

Also wurde die Evangelisierung sensu stricto fiir die Steyler Missionare-Indigenistas in
Paraguay zum »Ding der Zukunft« und - vielleicht iibereinstimmend mit dem Geist der
Ersten Konferenz von Barbados - praktisch abgebrochen. Der Leiter des Teams, P. Robins,
Missionar und Ethnologe, hat diese neue Orientierung so erklrt: »In letzter Zeit hat das
Wort »Evangelisierung« eine neue Bedeutung bekommen. Heute meint man damit eine
respektvolle Anwesenheit der Missionare bei Indianern, um ihre Kulturen und Religionen
besser kennen zu lernen. Auf diese Art und Weise kann man den interreligiésen Dialog fiir
die kiinftige Evangelisierung besser betreiben.«**

22 Vgl. Andrew NICKSON, Brazilian
Colonization of the Eastern Border
of Paraguay, in: Journal of Latin
American Studies 13/1 (1981) 111-131.
23 Helmut MARISS SVD, Mi expe-
riencia con los indigenas Aché, in:
Adelante 42 (1986) 8-11.

24 PIWOWARCZYK, Coming

(wie Anm. g), 287.
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7 Schlusswort

Im Laufe des 20. Jahrhunderts wurde das missionarische Paradigma der Steyler, die bei
Indianern Paraguays arbeiteten, zwei Mal umdefiniert: Das am Anfang des 20. Jahrhunderts
dominierende Ziel der Konversion der Indianer zum Katholizismus wurde in den 6oer
Jahren durch die Entwicklungsziele ersetzt, und dann, ab Ende der 1970er Jahre, durch den
interreligidsen Dialog, den Umweltschutz und die Bewahrung indigener Kulturen. Gleich-
zeitig waren verschiedene Akteure der abendlindischen Kultur unter den Indianern titig:
Regierungen, Missionare von diversen Kirchen, Firmen, Ethnologen, und in letzter Zeit
die Nichtregierungsorganisationen - mit dem Ziel, sie zu ihren institutionellen Ideologien
und Programmen zu »bekehren«. In diesem Sinn waren diese Programme und Titigkeiten
auch »kolonial«.
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Zusammenfassung

Im Laufe des 20. Jahrhunderts hat eine Gruppe der Steyler Missionare (SVD) in Paraguay - die

so genannten indigenistas - bei den indigenen Vdlkern von Guarani und Aché gearbeitet.
Der Artikel konzentriert sich auf historische Verdnderungen ihrer missionarischen Ideologie

und Titigkeit, die mit globalen Umgestaltungen von Machtverhiltnissen korrespondierten

und diese Anderungen widerspiegelten. Der Autor, selber Steyler indigenista, behauptet,
dass diese Verinderungen in missionarischer Ideologie und Betitigung von drei auf-
einanderfolgenden sikularen Strémungen beeinflusst wurden - ndmlich dem Diskurs von

»Fortschritt« (Anfang des 20. Jahrhunderts), dem Diskurs von » Entwicklung« (in den 6oer
Jahren) und dem Diskurs von »Kooperation und Partizipation« (in den letzten 30 Jahren

des 20. Jahrhunderts), der das Ethnische und das Okologische betonte.

Abstract

During the course of the 20th century a group of Steyler Missionaries (SVD) worked in
Paraguay - the so-called indigenistas — among the indigenous Guarani and Aché peoples.
The article concentrates on historical alterations of their missionary ideology and activity
which corresponded to global transformations in the balance of power and reflected these
changes. The author, himself a Steyler indigenista, maintains that these changes in mission-
ary ideology and activity were influenced by three consecutive secular currents - namely
by the discourse on »progress« (at the beginning of the 20th century), by the discourse on
»development« (in the 1960’) and by the discourse on »cooperation and participation«
(during the last 30 years of the 20th century) which emphasized ethnicity and ecology.

Sumario

A lo largo del siglo XX, un grupo de los misioneros Steyler (SVD = Verbitas) en el Para-
guay - los llamados indigenistas - han trabajado con los pueblos Guarani y Aché. El articulo
se concentra en las transformaciones histéricas de su ideologia y actividad misioneras, que
se corresponde con las transformaciones globales de la relacion de fuerzas y las refleja. El
autor, que es también un Steyler (Verbita) indigenista, afirma que las transformaciones
de la ideologfa y actividad misioneras han sido influenciadas por tres corrientes seculares
sucesivas: por el discurso del »progreso« (a comienzos del siglo XX), por el discurso del
»desarrollo« (en los afios sesenta) y por el discurso de la »cooperacion y participacién« (en
los dltimos treinta afios del siglo XX), que acentuaba lo étnico y lo ecoldgico.




Eine diskrete und zugleich
fiir Christus zeugende Gemeinde

Neutestamentliche Uberlegungen zur Lage der jetzigen Kirche
von Luc Devillers OP

P. Jean-Marie Vasseur gewidmet

Vor fiinfzig Jahren, am 11. Oktober 1962, wurde das Zweite Vatikanische Konzil von Papst
Johannes XXIII. feierlich eroffnet. Um dieses wichtige Kirchenereignis zu zelebrieren,
fand eine Bischofssynode im Oktober 2012 iiber die Neu-Evangelisierung in Rom statt. In
der heutigen Zeit scheint die katholische Kirche zugleich stark und schwach. Zwar hat das
Konzil ihr einen grofien missionarischen Impuls gegeben, und der Glaube wird in neuen
Lindern und in verschiedenen Gesellschaftsschichten von neuen Gliubigen bezeugt.
Derweil aber werden die groflen Kirchen in mehreren Lindern aus christlicher Tradition
wie in Europa oder in Brasilien von allerlei religiésen Gruppen, alt- und neuheidnischen
Tendenzen oder Sikularisierungsbewegungen konkurrenziert. Die katholische Kirche muss
auch eine besonders schreckliche Last tragen, die Schuld ihrer Priester und Bischéfe, Laien-
seelsorger und Ordensmiénner, die Minderjahrige sexuell missbraucht haben. Diese Taten
haben schon die Botschaft der Kirche in der Gesellschaft disqualifiziert. Wie denn kann sie
ihrem Ruf treu bleiben? Wie kann sie die frohe Botschaft des Gottesreiches noch verkiinden?
Mit diesem Artikel méchte ich einen aus Anlass einer interfakultiren Tagung gehaltenen
Vortrag naher ausfiihren.! Als Exeget des Neuen Testaments méchte ich die heutige Lage
der Kirche und ihre bleibende Treue zu Jesus aus biblischer Perspektive beleuchten.

1 »Ihr seid das Salz der Erde ... Ihr seid das Licht der Welt« (Mt 5,13-14)

»Ihr seid das Salz der Erde. Wenn das Salz seinen Geschmack verliert, womit kann man es
wieder salzig machen? Es taugt zu nichts mehr; es wird weggeworfen und von den Leuten
zertreten. «* Auch wenn Markus und Lukas ein Salz-Bild haben (Mk 9,49-50; Lk 14, 34-35),
befindet es sich in dieser Form nur im Matthiusevangelium.? Bevor ich direkt zu diesem
zuriickkehre, méchte ich dem Begriff Salz in der Bibel nachgehen. Bei Mk 9,49 heifit es:
»Denn jeder wird mit Feuer gesalzen werden.« Diese seltsame Verbindung zwischen Feuer

1 Symposium »Theologie und Kirche
nach der neuen Unlibersichtlichkeit.
Ein Diskurs zwischen Fribourg und
Salzburg «, Theologische Fakultat
Salzburg, 18. Mérz 2011. Mein Vortrag
trug den Titel »Fir eine diskrete und
zugleich von Christus zeugende
Kirche. Einige neutestamentliche
Uberlegungen «.

2 Alle biblischen Zitate stammen aus
der Einheijtstibersetzung der Heiligen
Schrift (1987). Fiir das matthaische
Bildwort siehe folgende Literatur:
Josef B. SoUCEK, Salz der Erde und

Licht der Welt. Zur Exegese von Matth.

5,13-16, in: Theologische Zeitschrift 19
(163) 169-179; Glinther SCHWARZ,
Matthaus V. 13@ und 14a. Emendation
und Riickiibersetzung, in: New
Testament Studies 17 (1970) 80-86;
Michael KRAMER, Ihr seid das Salz der
Erde ... Ihr seid das Licht der Welt.
Die vielgestaltige Wirkkraft des
Gotteswortes der Heiligen Schrift fir
das Leben der Kirche aufgezeigt am
Beispiel Mt 5,13-16, in: Minchener
Theologische Zeitschrift 28 (1977)
133-157. Siehe auch James E. LATHAM,

The religious symbolism of salt (Théo-
logie historique 64), Paris 1982,

3 Nach mehreren Exegeten stammen
das lukanische sowie das matthaische
Salz-Wort aus der Logien-Quelle

(Q 14.34-35). Siehe James

M. ROBINSON /Paul HOFFMANN/John
S. KLOPPENBORG, The Critical Edition
of Q (Documenta Q), Leuven 2000,
458-461. Lukas hatte den Q-Text (fast)
ganz beibehalten, Matthaus aber
hétte ihn stérker verandert, um ihn
seinem eigenen literarischen Projekt
anzupassen.

zmr | 96. Jahrgang | 2012 | 267 - 275
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und Salz findet sich schon im Alten Testament. In einer Passage des Buches Levitikus, die
iiber die Speiseopfer als Feueropfer (Lev 2,3-16) redet, wird auch das Salz erwihnt: »Jedes
Speiseopfer sollst du salzen, und deinem Speiseopfer sollst du das Salz des Bundes deines
Gottes nicht fehlen lassen; jede deiner Opfergaben sollst du mit Salz darbringen« (Lev 2,13).
Dieser Vers bietet eine interessante Verbindung zwischen Salz und Bund. Einige biblische
Stellen reden sogar von einem »ewigen Salzbund«.* Fiir Ben Sira ist das Salz unter den
lebensnotwendigen Elementen: »Das Notigste im Leben des Menschen sind: Wasser, Feuer,
Eisen und Salz, kriftiger Weizen, Milch und Honig, Blut der Trauben, Ol und Kleidung«
(Sir 39,26).

Die Tradition von Gastfreundschaft und -Mahl kennt sogar Salz-Ausdriicke, die jahr-
hundertelang in verschiedenen Kulturen galten und noch heute gelten. Zum Beispiel: »Brot
und Salz verteilen«. Ein franzosischer Dominikaner, der jahrelang in Afghanistan unter
Moslems gelebt hat, hat ein Buch mit diesem Titel geschrieben: Nous avons partagé le pain
et le sel (Brot und Salz haben wir untereinander verteilt). Er schrieb: »Die beiden Symbole
[Brot und Salz] sind sehr eng verbunden [...] Dem zusammen gegessenen Brot verleiht das
Salz seinen eigenen Geschmack. Aus der menschlichen Geste macht [das Salz] ein Sakrament
[...] Was fiir eine bewundernswerte Fahigkeit hat das Salz Gottes, das den vollen Geschmack
der Menschen aufdeckt!«® In der Apostelgeschichte lesen wir, dass der Auferstandene mit
seinen Jiingern »beim gemeinsamen Mahl« geredet hat (Apg 1,4). Wortlich aber hat Lukas
geschrieben, Jesus habe mit seinen Jiingern »Salz verteilt« (Griechisch synalizomenos).®
Diese Zitate heben die Wichtigkeit des Salzes fiir das Leben der Menschen und fiir ihre
Verbindung mit Gott heraus.

Kehren wir zum Matthiiusevangelium zuriick. Fiir seine eigene Version des Salz-Wortes
hat Matthius eine besondere Stelle gewihlt: nimlich gerade nach den Seligpreisungen.”
Und zwar, nach den Sétzen iiber die Verfolgung der Jiinger: »Selig, die um der Gerechtigkeit
willen verfolgt werden [...] Selig seid ihr, wenn ihr um meinetwillen beschimpft und verfolgt
und auf alle mogliche Weise verleumdet werdet« (Mt 5,10a-11). Nach seinem Salz-Wort hat
auch Matthdus ein anderes Bildwort iber das Licht eingefiigt: »Ihr seid das Licht der Welt,
usw.« (Mt 5,14). Mit diesen parallelen Worten iiber Salz und Licht will er die besondere
Berufung der Jiinger unterstreichen. Diese Bildworter werden an das Thema der Verfolgung
der Jiinger, d. h. ihrer Treue zu Jesus, angekniipft. Nur wenn sie als Salz der Erde und Licht
der Welt handeln, kénnen sie ihre Treue zu Jesus bis zum Tod wahren.

Matthius hat diese beiden Bilder vom Salz und vom Licht noch weiter prézisiert. Das
Licht der Jiinger gleicht demjenigen einer »Stadt, die auf einem Berg liegt«: eine solche Stadt

4 »Alle Abgaben von den heiligen
Opfern, die die Israeliten dem Herrn
entrichten, habe ich dir und deinen
Séhnen und Téchtern, die bei dir sind,
als dauerndes Anrecht gegeben. Das
soll flr dich und auch fir deine Nach-
kommen als ein ewiger»Salzbund«¢ vor
dem Herrn gelten« (Num 18.19). Und
auch: »WiBt ihr denn nicht, dai der
Herr, der Gott Israels, David und
seinen Sohnen das Kénigtum von
Israel in einem Salzbund, auf ewige
Zeiten verliehen hat?« (2 Chr 13,5).

5 Serge DE BEAURECUEIL, Nous
avons partagé le pain et le sel, Paris
1965, 58 (meine deutsche Uberset-
zung). Original: »Les deux symboles
[pain et sel] sont intimement liés [...]
Le sel ne fait que donner sa saveur au
pain partagé. Du geste humain, il fait
un sacrement [...] Pouvoir admirable
du Sel de Dieu qui révéle toute la
saveur des hommes [...].«

6 Siehe Eduard SCHWEIZER, Das
Evangelium nach Matthdus (Das
Neue Testament deutsch 2),
Géttingen 1973, 60. Auf dieses
originale Detail wird selten von Aus-
legern hingewiesen.

7 Uber die Einschiebung der Salz-
und Licht-Wérter (Mt 5,13 und

5,14-16) in die matthaische Berg-
predigt hat Dupont geschrieben, dass
Matthaus Denkspriiche von ver-
schiedenen Perspektiven in den Dienst
seiner geschatzten Lehre gestellt
hatte: »Matthieu met au service d'un
enseignement qui lui tient & cceur des
sentences dont |'optique était
différente« (Jacques DUPONT, Les
Béatitudes. Tome Ill: Les Evangélistes
[Etudes bibliques], Paris 1973,
323-324).

8 Fir diese Interpretationslinie siehe
das wichtige Werk von Jacques
DUPONT, Les Béatitudes. Tome Il La
Bonne Nouvelle (Etudes bibliques),
Paris 1969, 91-142.
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»kann nicht verborgen bleiben« (Mt 5,14). Wenn auch dieses Licht-Bild auf die guten 6ffent-
lichen Werke der Jiinger anspielt (Mt 5,16), bleibt es doch etwas diskret. Wie die Ollampe
im Haus, die eine kleine Leuchte fiir die darin versammelte Familie ist (Mt 5,15), ist das
Licht der Stadt auf dem Berg kein blendendes Licht, sondern ein einfaches Zeichen, dass
etwas auf diesem Berg lebendig bleibt. Das ist nur eine diskrete Einladung, dieses Leben
zu entdecken und zu verteilen.

Seinerseits wird das Salz-Wort nach einer genaueren biblischen Untersuchung besser
verstanden. Wir haben es schon bemerkt, das Salz ist mit Feueropfer und Bund im Alten
Testament verkniipft. Nun, Uberlegungen zum Bund Gottes mit Israel finden wir im
Buch Jesaja, und Matthdus hat mehrere Prophezeiungen aus diesem Buch (besonders
aus Jes 40-55) iibernommen, um seine Seligpreisungen aufzubauen.® Deshalb kann man
vermuten, dass er das Jesaja-Wort iiber den Gottesknecht als »Bund fiir mein Volk« und
»Licht fiir die Volker« (Jes 42,6-7) seinem Projekt angepasst hat.? Nun, von den Christen
wird Jesus als der Gottesknecht anerkannt. Er ist also das vom Gott gesandte Licht,' sowie
die Verkorperung seines Bundes mit dem Volk. Er kann denn auch als Salz (des Bundes)
beschrieben werden. In der Zeit der Kirche, zwischen seiner Auferstehung und seinem
Kommen (siehe Joh 21,22-23), ist aber Jesus selbst abwesend. Dann sollen seine Jiinger als
seine Vertreter handeln: christianus alter Christus."* Das ist so wahr, dass Matthius sie wohl
auch »Salz der Erde« sowie »Licht der Welt« nennen kann.

2 Das Salz-Bild als Erlduterung eines neuen Pastoralmotivs

Aufer seiner Rolle im Kultus und als Zeichen des Bundes hatte das Salz in der Antike andere
alltagliche Funktionen. Mit Salz konnte man z. B. leichtverderbliche Nahrungsmittel wie
Fleisch konservieren.'? Das Salz war auch und ist noch heute ein Mittel, um den Speisen
mehr Geschmack zu geben: »Isst man denn ungesalzene Speise? Wer hat Geschmack
an fadem Schleim?« (Ijob 6,6). Als Salz der Erde, d.h. der Menschheit, sind die Jiinger
Jesu eingeladen, dem menschlichen Leben seinen gottlichen und ewigen Geschmack zu
geben, oder besser heraufzuheben. Dafiir sind sie verantwortlich vor Gott und vor ihren
Mitmenschen: »Die Jiinger, d.h. die Christen, sind Licht der Welt, indem sie ihre Werke
leuchten lassen, ebenso wie Salz eben nur dann Salz ist, wenn es salzt. «'

Aber diese Berufung, Salz der Erde und Licht der Welt zu sein, ist nicht so leicht zu
leben und iiberhaupt zu verstehen. Meines Erachtens ist das matthiische Salz-Logion, auf

12 Die biblische Tradition kennt diese
Rolle des Salzes. Siehe dariiber

9 In seinem Beitrag Matthéus (wie
Anm. 2), 83, hat Schwarz den Text

11 Joh 9,8-34 ist die langste Sequenz
der vier kanonischen Evangelien, in

dieser Prophezeiung durch eine un-
annehmbare Auslegung verandert, so
dass er ihn so liest: »Ich bilde dich zur
Leuchte des Volkes [statt: zum Bunde
des Volkes], ich mache dich zum
Lichte der Volker. « Der Begriff vom
Bund ist also ganz und gar ver-
schwunden.

10 Johannes hat den Logos, das in
Jesus inkarnierte Wort Gottes, als »das
wahre Licht« beschrieben (Joh 1,9;
3.19; 8,12; 9,5; 12,46): das Wort
Gottes ist »meinem Ful? eine Leuchte,
ein Licht flr meine Pfade«

(Ps 119,105).

der Jesus die Blihne verlassen hat. Hier
wird der geheilte Blindgeborene zu
seinem Vertreter aufgebaut, und dann
als Musterjiinger hingestellt. Er ist die
einzige Person im Johannesevan-
gelium, die auer Jesus »egd eimi«
sagen kann (Joh 9,9). Wegen seiner
Treue zu Jesus wird er verhort, ver-
folgt und danach ausgeschlossen.
Siehe mein Buch La saga de Siloé.
Jésus et la féte des Tentes

(Jean 7,1-10,21) (Lire |a Bible 143), Paris
2005, 129-163.

Bar 6,27: »Mit ihren Opfern [...]
treiben ihre Priester MiRbrauch und
verkaufen sie. Nicht besser handeln
ihre Frauen: Sie pokeln davon ein,
aber einem Armen oder Schwachen
geben sie nichts. « Siehe auch, im
frithen Christentum, den Brief des

HI. Ignatius von Antiochien an die
Magnesier: »Lasst euch durch
[Christus] salzen, so dass keiner von
euch verdorben wird « (Ign.Mag. 10.2).
13 Ulrich Luz, Das Evangelium nach
Matthdus (Mt 1-7) (Evangelisch-Ka-
tholischer Kommentar zum Neuen
Testament | /1), Ziirich/Koln/
Neukirchen/Viuyn 1985, 224.
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Grund seiner Verbindung mit dem Licht-Wort, manchmal zu moralistisch und dann wieder
triumphalistisch-imperialistisch interpretiert worden. So z.B. im jingsten Kommentar
eines franzosischen Priesters [meine Ubersetzung]: » Offensichtlich will Jesus nicht, dass
seine Jiinger im Untergrund leben. Mag die Welt feindlich sein oder nicht, die Christen
sind eingeladen, sich zu zeigen, und den Glauben, der ihnen anvertraut wurde, 6ffentlich zu
machen. Das Sich-Vergraben [Franzdsisch: I'enfouissement] gehdrt nicht zum Programm,
das Christus ihnen hinterlassen hat [...] Die Gefahr, vor der der Herr die Seinen warnt, ist
diejenige der Auflosung in der Welt, d.h. sich des unterscheidend christlichen Merkmals
nicht mehr bewusst zu sein [...] Wir haben viel zu sehr geglaubt, dass, da der Geist Gottes
in jedem Menschen handelt, der Glaube am Ende nur eine fakultative Erginzung dessen
wire, das von allen schon tief erfahren wird. Das befreit uns von vielen Evangelisierungs-
bemiihungen, aber um den Preis des Verrats an dem uns anvertrauten Glauben. « 1

Beim Lesen eines solchen Textes fithle ich mich unwohl. Ich denke an so viele Christen,
Laien oder Priester oder Ordensleute, die ihr ganzes Leben in enger Kommunion mit
Ungliubigen leben oder gelebt haben: so z.B. an Missionare wie die Weiflen Viter, die
Kleinen Briider und die Kleinen Schwestern Jesu, oder an die Arbeiterpriester, oder auch an
die Ménche von Tibhirin. Man kann nicht akzeptieren, dass ihr diskretes Christus-Zeugnis
so abwertend minimiert oder sogar verneint wird. Ich fithle mich den franzosischsprachigen
Theologen niher, die heute von einer »zeugenden Pastoral« (Franzosisch »pastorale
d’engendrement«)'® reden. Diese neue Pastoral kann so umschrieben werden: Wihrend die
klassische »Betreuungspastoral « (Franzésisch » pastorale d’encadrement«) ziemlich direkt
und fast imperialistisch zu Werke geht, will die »lebenserzeugende Pastoral« eher eine dis-
krete Begleitung der Personen anbieten, innerhalb wie auflerhalb der Kirche. Eine solche
Pastoral will mit Kompetenz und Einsicht mitarbeiten an dem, was noch im Entstehen ist,
und soll dafiir eine gewisse Diskretion und Herrschaftsfreiheit lernen.'®

Als Neutestamentler glaube ich auch, dass wir das matthéische Salz-Wort ganz anders
erklaren konnen und sollen. Um das zu tun, méchte ich mich von einem Missionar aus
meiner eigenen Verwandtschaft inspirieren lassen.'” In einer Hochzeitspredigt hatte Jean-
Marie Vasseur folgende Auslegung des matthiischen Salz-Wortes gegeben (ich zitiere ihn
nicht wortlich, sondern sinngemaf}): Wie wir es aus der Bibel und aus unserer eigenen
Erfahrung wissen, brauchen wir Menschen das Salz, um unseren tiglichen Speisen
Geschmack zu geben. Die Qualitiit der Dosierung ist aber von hochster Wichtigkeit. Wenn

14 P Michel GITTON, Sel et lumiére.
se dimanche du temps ordinaire, in:
France Catholique n°3245, 4 février
2011, 22 (meine deutsche Uberset-
zung). Original: »De toute évidence,
Jésus ne veut pas la clandestinité pour
ses disciples. Que le monde soit ou
non hostile, les chrétiens sont invités
a se montrer et a proposer le dépot
dont ils sont chargés. L'enfouissement
ne fait pas partie du programme que
le Christ leur a laissé [...] Le danger
contre lequel le Seigneur met en garde
les siens est celui de la dilution dans

le monde, la perte de conscience de
ce qui les distingue [...] Nous avons
beaucoup trop cru que, parce que
I"Esprit de Dieu travaille tout homme,
la foi ne serait qu'un complément
finalement facultatif de ce qui se

vit déja en profondeur. Cela nous dis-

pense de beaucoup d'efforts pour
évangéliser, mais c'est au prix

d'un abandon de ce qui nous a été
confié [...].«

15 Siehe Philippe BAcQ/Christoph
THEOBALD (Hg.), Une nouvelle
chance pour I'Evangile. Vers une pas-
torale d'engendrement (Théologies
pratiques), Bruxelles/Paris/Montréal
2004; Passeurs d’Evangile. Autour
d'une pastorale d'engendrement
(Théologies pratiques), Bruxelles/
Paris/Montréal 2008. Diese beiden
Blicher wurden in ein einziges Buch
auf Deutsch Ubersetzt (Frei geben.
Pastoraltheologische Impulse aus
Frankreich, Ostfildern 2012). In diesem
Buch wurde der Ausdruck »Pastorale
d‘engendrement « durch »zeugende
Pastoral « Gbersetzt. Flr diesen
Hinweis danke ich Dr. Hadwig Ana

M. Miller herzlich. Siehe auch Marie-
Agnés DE MATTEO/Frangois-Xavier
AMHERDT, S'ouvrir a la fécondité de
I'Esprit. Fondements d’une pastorale
d’engendrement (Perspectives pasto-
rales 4), Saint-Maurice 2009; Pierre
VANNIN/Francois-Xavier AMHERDT,
A l'école du Christ pédagogue.
Comment enseigner a la suite du
Maitre? (Perspectives pastorales 5),
Saint-Maurice 2011.

16 Mit diesen Wortern passe ich die
Definition von André Fossion, SJ, an:
»Une pastorale d’engendrement qui,
a |'écoute des aspirations présentes,
se met au service, avec compétence et
discernement, de ce qui est en train
de naitre, en acceptant de ce fait une
certaine déprise et démaitrise.« Andre
FOSsION, SJ, Vortrag vor der
didzesanen Kirche von Nanterre
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es zu wenig Salz gibt, bleibt die Speise fade. Man kann es ja essen, aber ohne Lust. Wir sagen
dann: »Es fehlt an Salz.« Die fehlende Hauptsache wird unmittelbar gespiirt und genannt:
das Salz. Wenn es aber zu viel Salz gibt, kann man die Speise gar nicht essen, auch wenn
wir echte Schlemmer sind! In einem solchen Fall sagen wir nicht: »Es gibt zu viel Salz,
sondern nur: »Es ist salzig!« Wir konnen nichts merken, nichts spiiren, aufler dem Salz!
Wenn hingegen die rechte Dosierung von Salz vorhanden ist, reden wir nicht mehr vom
Salz, sondern nur von der guten Speise, die wir zusammen essen wollen. Wir kénnen also
nur sagen: »Es schmeckt gut!«, ohne iiberhaupt das Salz zu erwihnen. Das Salz hat seine
notwendige aber auch ganz diskrete Rolle gespielt.

Wahrscheinlich ist diese Auslegung nicht die einzige mégliche Exegese des matthaischen
Salz-Wortes. Sie wurde zwar nicht von einem Fachmann gegeben. Ich aber glaube, dass sie
richtig ist. Sie hilft uns sogar, das Licht-Wort besser zu interpretieren. Denn Jesus will nicht,
dass seine Jiinger sich als das wichtigste und grofite Licht in der Welt betrachten. Er, der
Sohn Gottes, ist »das wahre Licht, das jeden Menschen erleuchtet« (Joh 1,9). Die Christen
sind nicht das wahre Licht, sondern nur kleine Lampen, die das Licht Christi tragen, wie
Johannes der Taufer; durch sie konnen die Leute sich »eine Zeitlang erfreuen« (Joh 5,35).
Unsere guten Werke wollen wir vor den Menschen tun, nicht um selbst gepriesen zu werden,
sondern um Gott zu preisen. Die christliche Berufung besteht auch darin, Salz und Licht
fiir die Welt der Menschen zu sein, d. h. ihnen Geschmack und Freude an Gott zu geben.
Wie Franz Jigerstitter in einer sehr dramatischen Zeit geschrieben hat: »Christusjiinger
sollen mit dem Salz tibernatiirlicher Werte andere vor sittlicher Faulnis bewahren, ihnen
aber nicht das Leben versalzen. Thr Licht soll leuchten, nicht blenden. «'® In der jetzigen Zeit
der Kirche kann Albert Rouet, der ehemalige Bischof von Poitiers, behaupten: »Christus
hat uns nicht gebeten, zahlreich zu sein, sondern Geschmack zu haben.«

Derselbe franzésische Bischof schligt eine vertiefte Erlduterung des Salz-Motivs vor,
durch die er die Christen zu einem diskreten Verhalten um des Evangeliums willen ein-
ladt: »Wenn man auf die Idee von Erfolg verzichtet, um einfach sich unter die Menschen
als das Salz in der Speise zu mischen, wenn man seine Identitit verliert - und das kann
»Unser Kreuz tragen« bedeuten -, nur dann kann diese Identitiit als eine der Begegnung
mit dem Leben der anderen echt wiederaufleben.«*® Also ist das matthiische Salz-Wort,
sowie das Licht-Wort, eine Einladung zur Demut und zur Diskretion. Mehrere andere
Bilder in den Evangelien haben diese explosive Macht, die Christen zum Kreuz Christi zu

(Umgebung von Paris), am 19. Sep-
tember z006. Unverdffentlichtes
Manuskript, durch den Freiburger
Pastoraldienst (ibermittelt. Der
geblrtige Deutsche, aber in Paris
lebende Christoph Theobald ist ein
anderer Jesuit, der in die theolo-
gische Reflexion (iber die »Geburts-
helfer-Pastoral« verwickelt ist
(Siehe Anm. 15).

17 Pater Jean-Marie Vasseur, dem
ich diesen Beitrag widme, war Ge-
neralsuperior der Weilen Vater von
1974 bis 1980.

18 Franz JAGERSTATTER, Der ge-
samte Briefwechsel mit Franziska.
Aufzeichnungen 1941-1943, hg.von
Erna PUTZ, mit einem Geleitwort
von Manfred Scheuer, Wien/Graz/
Klagenfurt 2007, 275. Ich danke sehr
herzlich Dr. David Neuhold fiir dieses
Zitat.

19 Albert ROUET, J'aimerais vous
dire. Entretien avec Dennis Gira, Mon-
trouge 2009, 37 (meine deutsche
Ubersetzung). Original: »Le Christ ne
nous a pas demandé d’étre nom-
breux, il nous a demandé d’avoir du
golit.« Dieses Wort des ehemaligen
Bischofs von Poitiers wurde von
Thomas PHILIPP, Christliche Identitat
im 21. Jahrhundert, in: Zejtschrift
fur Katholische Theologie 133 (2011)
175-190 zitiert (S.175, Anm. 3). Es ist
interessant, zu entdecken, inwieweit

deutschsprachige Theologen sich an
die franzosische Erfahrung wenden,
um die Lage der Kirche abzuschétzen.
Siehe gleicherweise den Beitrag

von Christian HENNECKE und Martin
LATZEL, Kein Mangel, nirgends.
Lernender Dialog mit der Di6zese
Poitiers, in: Geist und Leben 84 (2011)
306-315.

20 ROUET, ebd., 160 (meine
deutsche Ubersetzung). Original: »Si
on renonce a [I'idée de] succes et
qu‘on essaie simplement de méler les
relations et d'étre le sel dans la nour-
riture, au moment ot on perd son
identité - c’est peut-étre notre croix —
a ce moment-la cette identité ressus-
cite le plus exactement, comme une
identité de rencontre de la vie de
l"autre. «
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bekehren. Albert Rouet erinnert uns, dass das Salz und der Sauerteig eine wichtige Rolle
beim Kochen spielen, aber ohne die ganze Speise zu sein.*! Die Kirche wird von Christus
selbst zur Demut und Diskretion gerufen, um ihm treu zu sein und zu bleiben. Fiir sie
kennt das Evangelium keinen anderen Weg.

Johanneische Uberlegungen iiber das Zeugnis fiir Jesus

Nach diesen Uberlegungen iiber ein matthiisches Bildwort mochte ich einige persénliche
Uberzeugungen iiber das 4. Evangelium anbringen. Dafiir stiitze ich mich auf einen schon
vor langer Zeit geschriebenen Beitrag.* Als ich das Johannesevangelium im Priesterseminar
in Bordeaux unterrichtete (1987-1995), hatte ich bemerkt, dass die Struktur des 4. Evan-
geliums durch das Thema des Zeugnisses erleuchtet werden konnte. Sicher ist dieses Evan-
gelium zu reich, um seine ganze Zeugnistheologie unter eine einzige Struktur zu zwingen.
Aber dieser besondere Strukturvorschlag ist nicht irrelevant, wie ich es durch meine
Erfahrung als Lehrer und Prediger habe bestitigen konnen. Im Johannesevangelium gibt
es mehrere Figuren, die nicht nur als individuelle historische Personen Bedeutung haben,
sondern auch als Prototypen fiir die Menschen aller Zeiten gelten diirfen.

Unter diese Figuren sind Johannes der Taufer, Lazarus und der Lieblingsjiinger zu zdhlen.
Diese drei Manner teilen niamlich etwas miteinander: jeder von ihnen erscheint in einem
bestimmten Teil des Buches, und nicht anderswo. So ist Johannes der Taufer gegenwiirtig
vom ersten Kapitel (Joh 1,6) bis zum zehnten (Joh 10,42), wie eine klare Inklusio das zeigt:
»Dies geschah in Betanien, auf der anderen Seite des Jordan, wo Johannes taufte« (Joh 1,28);
»Dann ging Jesus wieder weg auf die andere Seite des Jordan, an den Ort, wo Johannes zuerst
getauft hatte« (Joh 10,40). In diesen ersten zehn Kapiteln erscheint Johannes mehrmals, und
jedes Mal wird er als Zeuge Jesu beschrieben. Nachher erscheint er nicht mehr. Am Ende
des Buches treffen wir die geheimnisvolle Figur des Lieblingsjiingers an. Das erstaunliche
ist, dass seine erste Erwihnung sich erst im Kap.13,23-25 befindet und nicht vorher. Wir
kénnen aber ihm bis zum Ende folgen, da der vorletzte Vers von ihm noch redet. Hier ist er
als Zeuge erwihnt: »Dieser Jiinger ist es, der all das bezeugt und der es aufgeschrieben hat«
(Joh 21,24). Die verschiedenen Erwiahnungen dieser Figur werden auch von einer klaren
Inklusio gerahmt: Zweimal lesen wir ndmlich, dass beim letzten Mahl er »sich an die Brust
Jesu gelehnt hatte« (Joh 21,20; cf. 13,25).

Zwischen diesen beiden grofien Teilen (Kap.1-10 fiir ]ohannes den Tiufer und Kap. 13-21
fiir den Lieblingsjiinger) gibt es gerade inmitten des Evangeliums einen dritten Teil. Dieser
ist aus zwei Kapiteln gebildet: Kap. 11 und 12. Ich habe mich gefragt, ob man in diesem
zentralen Teil eine Figur finden konnte, die wie der Taufer oder der Lieblingsjiinger als
Zeuge Jesu zu betrachten wére. Dann habe ich Lazarus als einen speziellen Zeugen gedeutet.
Wie aber kann er Zeuge Jesu sein, da er niemals spricht noch handelt? Zwar sehen wir ihn
nur als kranken, dann als sterbenden, als gestorbenen und endlich als auferweckten! Aber
er hat nicht geredet, nichts Besonderes getan. Er hat nur gelebt, d.h. nur Leben und Tod

21 »0n ne demande pas au sel 22 Luc DEVILLERS, Les trois témains:
de faire le réti, on ne demande pas une structure pour le quatriéme

au levain de faire le gateau [...] évangile, in: Revue biblique 104 (1997)
L'Eglise doit collaborer 4 la venue 40-87.

du Royaume, a un monde plus
humain, mais elle n’en sera pas la
maitresse. Elle sera comme le levain
dans la pate.« (ROUET, ebd., 235).
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erfahren. Im Kap. 12 geniefit er ein Wiederleben. Wenn auch dieses Wiederleben sterblich
bleibt, ist es gleichzeitig mit der unsterblichen Kraft des Lebens Jesu erfiillt. Und das ist so
wahr, dass der Evangelist schreibt: » Die Hohenpriester aber beschlossen, auch Lazarus zu
toten, weil viele Juden seinetwegen hingingen und an Jesus glaubten« (Joh 12,10-11). So ist
Lazarus Zeuge fiir Jesus. Zeuge Jesu sein bedeutet namlich, Menschen zu ihm fithren, wie
auch immer das Zeugnis sein mag, auch wenn es keinen Lirm macht. Der verwandelte
Lazarus hat ein so fruchtbares Zeugnis gegeben, dass er zum Tode verurteilt wurde. Er wird
als martys, d.h. als echter Zeuge sterben.

Woher aber hat er seine Fihigkeit, Zeuge Jesu zu sein, empfangen? Johannes schreibt:
»Das Haus«, worin Lazarus mit anderen Tischgenossen sich befand, »wurde vom Duft des
Ols erfiillt« (Joh 12,3). Jesus selbst hat diesen kriiftigen Duft erkldrt, wenn er zu Judas sprach:
»Laf sie [Maria], damit sie es fiir den Tag meines Begribnisses tue« (Joh 12,7). Der Tod des
Lazarus war der Tod eines menschlichen, also sterblichen Wesens, eines ’enos (siehe Ps 38,6).
Deshalb hat er seinen Todesgeruch getragen (Joh 11,39). Der Tod Jesu aber ist mit Gottes
Kraft erfiillt, und trigt schon prophetisch einen angenechmen Duft, den Duft des ewigen
Lebens, den Duft seiner Auferstehung. Nur Johannes spielt mit dieser Kontrastwirkung
zwischen Jesu Lebensduft und dem Todesgeruch des Lazarus.

Die drei Figuren, die sich in drei verschiedenen Teilen des vierten Evangeliums befinden,
bilden zusammen eine durchgehende Theorie tiber das christliche Zeugnis. Als »die Stimme,
die in der Wiiste ruft« (Joh 1,23; cf. Jes 40,3), ist Johannes der Taufer der sprechende Zeuge,
ein Muster fiir die Prediger und alle, die mit ihrem Mund und ihrer Stimme fiir Jesus zeugen,
Grofe und Kleine, Berithmte wie Unbekannte. Der Lieblingsjiinger hingegen ist der, der fiir
Jesus ein schriftliches Zeugnis gegeben hat (Joh 21,24; siehe auch 20,30: ein Buch). Wenn
auch er als historische Person gestorben ist, wird sein Zeugnis durch sein Evangelium jahr-
hundertelang »bis zu Jesu Kommen bleiben« (Joh 21,22-23). Als solcher Schrift-Zeuge ist er
ein Muster fiir alle Christen, die das Schreiben und das Lesen — zwei spezifisch menschliche
Fhigkeiten - um Jesu und Gottes willen verwenden, seien es nun wichtige Theologen oder
einfache Leute. Inmitten des Evangeliums steht aber ein ganz anderes Zeugnis, ein so dis-
kretes Zeugnis, dass es wie Lazarus keinen Lirm macht. Aber das ist das fruchtbarste Zeugnis,
das Zeugnis eines durch Jesu Kraft verwandelten menschlichen Lebens. Das Zeugnis eines
mit Jesu Lebensduft erfiillten Jiingers, der bis zum Martertod treu geblieben ist.

4 Das christliche Zeugnis in der jetzigen Welt

Die Reflexion des Johannesevangeliums iiber das Zeugnis zeigt uns, dass wir die ver-
schiedenen Arten von Zeugen nicht einander entgegenstellen diirfen. Alle diese Arten
sind jedem Jiinger und jeder Jiingerin Jesu zur Nachahmung anempfohlen. Auch wenn
die personlichen Fahigkeiten und die zeitlichen und kulturellen Gelegenheiten fiir die
verschiedenen Menschen ganz anders sein mogen, konnen wir alle und sollen wir diese
drei Zeugnisse geben. Seinerseits kann das matthiische Salz-Wort auch uns helfen, die
christliche Berufung bestméglich zu leben. Das Salz der Erde ist dhnlich dem Lazarus in
Bethanien: es macht keinen Lirm. Wie das ganz und gar verwandelte Leben des Lazarus
ein echtes Zeugnis fiir Christus war, so soll aber das Salz der Christen in der Kiiche der
heutigen Menschheit den Geschmack Gottes verbreiten.

In unserer konfliktreichen und radikalisierten Zeit, in der so viele Leuten die Kirche
nur als den Zufluchtsort fiir Téter von sexuellem Missbrauch gegen Minderjihrige sehen,
sollen die Christen alle Traume von Reconquista oder von mittelalterlicher Christenheit
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verlassen. Das bedeutet aber nicht, dass die Christen kein Zeugnis fiir Jesus und Gott geben
kénnen. Das Salz-Bild ist ein sehr diskretes Bild, wie das der kleinen Ollampe, wie auch
das des Duftes in Bethanien. Ein diskretes aber echtes Leben als Jiinger Jesu ist zwar kein
Rosenpfad, und kann wie fiir den Lazarus bis zum Martertod fithren.

Die Kirche will das II. Vatikanische Konzil feiern. Sie hat Recht, weil ihr Last und Ruf,
die Lehre des Konzils zu interpretieren und in die Praxis umzusetzen, noch gilt. Deshalb
méchte ich am Ende dieser Seiten an die Worte des Konzils iiber unser Thema erinnern
(meine Kursivschrift). Schon die Konstitution Lumen Gentium sagt: »So ist denn dieses
messianische Volk, obwohl es tatsichlich nicht alle Menschen umfasst und gar oft als kleine
Herde erscheint, fiir das ganze Menschengeschlecht die unzerstorbare Keimzelle der Einheit,
der Hoffnung und des Heils. Von Christus als Gemeinschaft des Lebens, der Liebe und der
Wahrheit gestiftet, wird es von ihm auch als Werkzeug der Erlosung angenommen und als
Licht der Welt und Salz der Erde (vgl. Mt 5,13-16) in alle Welt gesandt.«** Im Dekret {iber
die Missionstitigkeit der Kirche Ad Gentes lesen wir noch zwei Anspielungen an das mat-
thiische Wort. Die erste befindet sich am Anfang des Dokumentes: »In der gegenwirtigen
Weltlage, aus der fiir die Menschheit eine neue Situation entsteht, ist die Kirche, die da ist
Salz der Erde und Licht der Welt, mit verstirkter Dringlichkeit gerufen, dem Heil und der
Erneuerung aller Kreatur zu dienen, damit alles in Christus zusammengefasst werde und
in ihm die Menschen eine einzige Familie und ein einziges Gottesvolk bilden.«** Und die
letzte Anspielung sagt: »[Der] Eifer [der Christen] im Dienste Gottes und ihre Liebe zum
Nichsten werden der ganzen Kirche neuen geistlichen Antrieb verleihen, so dass sie als
Zeichen erscheint, aufgerichtet unter den Volkern [Anm.: »Vgl. Is11,12.«], als »Licht der
Welt« (Mt 5,14) und als »Salz der Erde< (Mt 5,13).«*®

Noch kiirzlich hat Papst Benedikt XVI. im Nachsynodalen Apostolischen Schreiben
Verbum Domini die Pflicht der Evangelisierung und der Mission so ausgedriickt: »Da das
ganze Gottesvolk ein »gesandtes« Volk ist, hat die Synode bekriftigt, dass »die Sendung, das
Wort Gottes zu verkiinden, Aufgabe aller Jiinger Christi ist, infolge ihrer Taufe« [...] Allen
Menschen gegeniiber fithlt sich die Kirche verpflichtet, das Heilswort zu verkiinden
(vgl. Rom 1,14).« 26 Wenn die Kirche bewusst mit diesen Uberzeugungen in der heutigen
Welt lebt und handelt, kann sie ein wahres Zeugnis fiir ihren Herrn geben, ohne Arroganz
oder Uberlegenheitsgefiihl. Das Leben der Menschheit wird also weder an Salz noch an
Licht Mangel haben, und die Menschen werden fihig sein, Gott zu preisen. Zur gleichen
Zeit wird die Kirche ihre Freude als die Frau des Lammes (Offb 19,7-9) still und diskret
genieflen, »zur Ehre und zum Lob Gottes« (Phl 1,11).

23 Lumen Gentium 9. Siehe Karl 24 Ad Gentes 1 (RAHNER/
RAHNER/Herbert VORGRIMLER, VORGRIMLER, ebd., 607).

Kleines Konzilskompendium. 25 Ad Gentes 36 (RAHNER/
Samtliche Texte des Zweiten VORGRIMLER, ebd., 647).
Vatikanums, Freiburg/Basel/Wien 26 Papst BENEDIKT XVI, Nach-
1966 (2006%), 133. synodales Apostolisches Schreiben

Verbum Domini ber das Wort Gottes
im Leben und in der Sendung der
Kirche, Bonn 2010, 140-141, 143
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Zusammenfassung

Indem sie das I1. Vatikanische Konzil zelebrieren will, ist die katholische Kirche mit vielen
Schwierigkeiten konfrontiert, die ihr Wort disqualifizieren kénnen. Wie denn kann sie die
frohe Botschaft Jesu in Demut und Wahrheit verkiinden? Dieser Artikel legt biblische Uber-
legungen iiber diese Frage dar. Er gliedert sich in vier Abschnitte: 1. »Thr seid das Salz der
Erde [...] Ihr seid das Licht der Welt« (Mt 5,13-14); 2. Das Salz-Bild als Erlduterung eines
neuen Pastoralmotivs; 3. Johanneische Uberlegungen itber das Zeugnis fiir Jesus; 4. Das
christliche Zeugnis in der jetzigen Welt.

Abstract

As the Catholic Church celebrates the soth anniversary of the opening of the Second Vatican
Council, she is faced with many problems that risk discrediting her message. How then can
she humbly and truly announce the Good News of Jesus? This article offers some biblical
reflections on this challenge. It has four sections: 1. »You are the salt of the earth [...] You
are the light of the world« (Mt 5:13-14); 2. The image of Salt as offering an exegetical under-
standing for a new pastoral practice; 3. Some Johannine reflections on bearing witness to
Jesus; 4. Christian witness in the present world.

Sumario

Mientras que la Iglesia catélica celebra el cinquenta aniversario del Concilio Vaticano
II, se enfrenta a muchas dificultades que pueden discreditar su mensaje. ;Cémo puede
anunciar el mensaje de Jests de forma humidle y veridica? El articulo presenta reflexiones
biblicas sobre esa cuestion. Estd dividido en cuatro partes: 1. »Vosotros sois la sal de la tie-
rra [...] Vosotros sois la luz del mundo« (Mt 5,13-14). 2. La imagen de la sal como simbolo
de una nueva motivacién pastoral. 3. Reflexiones juaniticas sobre el testimonio por Jests.
4. El testimono cristiano en el mundo de hoy.




Les «Déclarations des évéques
de Belgique» préparées par la
Commission Evangehsatlon

et leur dimension missionnaire
(1998-2008)

de Jean-Pierre Delville

Lobjectif de cet article est de montrer la maniére de traiter la thématique de I'évangélisation
dans les documents produits par la Commission épiscopale belge pour I'évangélisation et
signés par tous les évéques de Belgique. Le document décisif en cette matiere est la lettre
pastorale Envoyés pour annoncer. Le semeur est sorti pour semer (Mc 4,3), de mai 2003.
Celle-ci fut la premiére production; elle fut suivie de Devenir adultes dans la foi. La catéchése
dans la vie de I'Eglise, Bruxelles, 2006, précisée par Grandir dans la foi. Note de travail a
propos de la déclaration Devenir adultes dans la foi, Bruxelles, septembre 2007; et enfin par
Rencontrer Dieu dans sa Parole. Grandir dans la foi, Bruxelles, septembre 2008.

On constate que la mise sur pied de différentes commissions stimula la production doc-
trinale ou pastorale des évéques de Belgique; et que la Commission Evangélisation rédigea
a elle seule cing documents depuis 1998. Nous analyserons les différentes étapes de la vie
de la commission en mettant en relief des moments clés et en soulignant ses positions en
matiére d’évangélisation. Nous reléverons dans le document définitif les grandes lignes
qui émergent en matiére dannonce de I'évangile. Enfin, nous verrons la place réservée a
P’évangélisation dans les autres lettres rédigées par la Commission Evangélisation.

1 Naissance des commissions épiscopales (1998)

«Le 17 septembre 1998, la CE a décidé de créer quatre commissions épiscopales et trois comités
épiscopaux, qui sont opérationnels depuis le 17 février 1999.»' Les commissions «examineront
les questions qui se posent dans leur secteur» et «feront des propositions a la Conférence
épiscopale». Elles ont donc un but essentiellement théorique. Il est prévu des le début «d’asso-
cier a cette réflexion des experts, permanents ou temporaires». Il sagissait en 'occurrence de
la commission Foi et Eglise (membres: cardinal Godfried Danneels, Mgrs Jean Huard, Paul
Van den Berghe, André-Mutien Léonard; compétences: doctrine, foi, éthique, catéchése,
liturgie, sacrements, ministéres, vie religieuse, cecuménisme, dialogue interreligieux), de la

1 Etienne QUINTIENS (éd.), De 2 QUINTIENS (éd.), De bisschoppen-
bisschoppenconferentie. De bisschop-  conferentie (voir note 1), ici 4-11.
pelijke commissies en comités. La 3 LOUVAIN-LA-NEUVE, Archives de
conférence des évéques. Les commis- Jean-Pierre Delville, 32.5 Commission
sions épiscopales et les comités épis- évangélisation, 1998.

copaux, Bruxelles 1999,16 p., ici 3. 4 Al'élaboration desquels j'ai parti-

cipé indirectement en tant que porte-
parole des évéques de Belgique de
1996 a 2002.
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commission pour I'évangélisation (membres: Mgrs Eugéne Laridon, Rémy Vancottem, Patrick
Hoogmartens; compétences: évangélisation, vocations, médias, culture, jeunes, spiritualité),
de la commission pour la diaconie (membres: Mgrs Roger Vangheluwe, Paul Lanneau, Jan

De Bie; compétences: missions, développement, justice, paix, organisations de solidarité et

immigrés) et de la commission Gaudium et spes (membres: Mgrs Albert Houssiau, Paul Sch-
ruers, Luk De Hovre; compétences: enseignement, Caritas, famille, mouvements sociaux, ins-
titutions européennes).” Assez rapidement cette derniére commission absorba la précédente.
Les comités étaient celui pour 'information et la communication, celui pour les questions

administratives, financiéres et juridiques et celui pour les contacts avec les pouvoirs publics.
Ces comités ont un objectif plus pratique que les commissions.

La Commission Evangélisation avait comme président Mgr Eugéne Laridon, évéque
auxiliaire de Bruges, et comme membres Mgr Rémy Vancottem, évéque auxiliaire de
Malines-Bruxelles, aujourd’hui évéque de Namur, et Mgr Patrick Hoogmartens, évéque
auxiliaire de Hasselt, aujourd’hui évéque du méme diocése. A leur premiére réunion, le 24
aolit 1998, a Malines, ces évéques, assistés du chanoine Etienne Quintiens, secrétaire de la
Conférence des évéques, précisérent le fonctionnement de la commission et envisagérent
des thémes possibles:* la promotion des vocations, le catholicisme populaire, le caractére
évangélisateur des paroisses, une pastorale qui soit 4 Ia fois «entretenante» et missionnaire,
le soutien aux mouvements de jeunes qui veulent évangéliser. Lors de leur seconde réunion,
le 5 octobre 1998, ils envisagérent de nommer experts Chantal Van der Plancke, professeur
al'lnstitut catéchétique Lumen Vitae (Bruxelles); Jean-Pierre Delville, prétre de Liege, pré-
sident du Séminaire S.-Paul 4 Louvain-la-Neuve, porte-parole des évéques et chargé de cours
a I'Université Catholique de Louvain; et Kris Depoortere, prétre de Bruges, professeur de
théologie pastorale a la Katholieke Universiteit Leuven. Ils maintenaient en réserve le nom
de Lode Aerts, qui serait nommé ultérieurement. Ils précisérent les thématiques possibles;
ils insistérent sur les jeunes et la maniére de leur proposer I'évangile; ainsi que sur la force
de I'évangile face aux idéologies actuelles. A leur troisiéme réunion, le 14 décembre 1998, ils
mirent en relief une thématique: I'annonce, avec les mots «annoncer, proposer la foi»; ils
précisérent qu’il fallait distinguer la premiére annonce et 'appropriation de cette annonce;
et qu'il fallait reconnaitre le probléme de I'ignorance religieuse, ainsi que la mauvaise image
de I'Eglise dans la société et I'angoisse que pouvait susciter la démarche d’étre croyant.

2 Les documents de la Conférence épiscopale rédigés
par les commissions (2002-2010)

Le jubilé de I'an 2000 suscita la rédaction par la Conférence épiscopale de trois documents
préparatoires:* En route vers lan 2000 (1996), Au souffle de I'Esprit, vers lan 2000 (1997), et
Dieu, notre Pére, que ton régne vienne! (1998), puis d'un document destiné a I'année jubilaire,
Lan 2000: Année du jubilé (1999), et enfin d'un document pour cloturer cette année (Lenvoi
des chrétiens dans le monde, janvier 2001). A cela sajouta un document intitulé Choisir le
mariage (octobre 1998), destiné a proposer une réflexion éthique sur la vie de couple avant
la promulgation de la loi belge sur le mariage homosexuel.

Toute cette production convainquit les évéques qu’il était utile de promouvoir des années
thématiques a destination de toute I'Eglise du pays, sur base de documents soigneusement
préparés. C'est pourquoi, 4 la suite du document de 2001 sur I'envoi, sortit une série de
trois documents qui déployaient ce théme de I'envoi sur trois modes: «pour servir; pour
annoncer; pour célébrer». Trois commissions se mirent a I'ceuvre successivement sur ces
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thémes pour préparer les documents: les commissions Gaudium et spes (2002), Evangélisa-
tion (2003), et Foi et Eglise (2004). Les années suivantes la production continua et sappuya
en particulier sur le titre de la deuxiéme lettre sur la catéchese, Grandir dans la foi (2007).
Cette thématique donna naissance a une nouvelle série de trois documents, consacrés
successivement a la parole de Dieu (2008), au credo (2009) et aux sacrements (2010).° Le
premier et le dernier sont I'ceuvre de la Commission Evangélisation.

3 Lancement de la commission (1999)

La réunion de lancement® eut lieu 2 Malines le 26 janvier 1999. Les experts pressentis étaient
présents. K. Depoortere fut nommé secrétaire. La premicre idée énoncée fut de se référer
au document des évéques de France Proposer la foi dans la société actuelle.” On procéda
a un échange de vues basé sur les expériences de chacun. La réunion suivante eut lieu le
8 septembre 1999 a Louvain, en 'absence de Mgr Laridon, gravement malade, qui devait
décéder peu aprés. On y épingla des expériences actuelles d’évangélisation: la communauté
Tibériade & Lavaux-Sainte-Anne, la Communauté missionnaire Saint-Paul a Louvain-la-
Neuve, les Cellules paroissiales d’évangélisation, les écoles d’évangélisation, les groupes
Alpha. A la réunion du 15 novembre 1999, on traita du rapport entre évangélisation et
pastorale d’entretien et on tenta une premiére définition de I'évangélisation, vue surtout
comme réévangélisation de personnes qui se sont ¢loignées.

4 Effervescence de la discussion du théme de I’évangélisation (2000)

Le 9 février 2000, on accueillit un nouveau membre, Joseph De Kesel, vicaire épiscopal de
Gand, futur évéque auxiliaire de Malines-Bruxelles, aujourd’hui évéque de Bruges. Il Sexprima
ainsi:® «évangélisation est une priorité pour moi et pour toute I'Eglise! Il faut donc prendre
des initiatives concrétes. Je la vois surtout comme un approfondissement de la vie de I'Eglise.
Comment étre une Eglise évangélisante? [...]. Que cela présuppose-t-il pour elle? Par exemple,
si'on présente la foi chrétienne comme une réponse a tous les problemes, si l'autre ne ressent
pas que C'est pour moi aussi un cheminement, cela nira pas. Une des grandes barriérres est
que I'Eglise se montre trop stire. Je dis «credo», (e crois», pas «je sais». Ce n’est pas amoindrir
I'identité de la foi! C’est une présupposition pour une présence évangélisatrice!» Le 3 mai
2000, la commission se réunit et commenca a envisager la rédaction d’'un document, stimulée
en cela par les documents de I'année jubilaire 2000 et le «rapport Dagens», Proposer la foi
dans la société actuelle. Elle évoqua les lieux d’évangélisation, ou lieux dauthenticité de la foi,
telles que certaines paroisses, des communautés nouvelles, ou des lieux de pélerinage. Ces

5 Voici la liste des Déclarations des
évéques de Belgique depuis le mo-
ment ou elles furent préparées par les
commissions, dans |'ordre chronolo-
gique et avec leur numéro de série. Je
mets entre crochets celles qui ne
furent pas préparées par la Commis-
sion Evangélisation: [29. Envoyés pour
servir. Année de la diaconie, Bruxelles,
Septembre 2002, 45 p.] 30. Envoyés
pour annoncer. Le semeur est sorti
pour semer (Mc 4,3), Bruxelles, mai

2003, 66 p. [31. Appelés a célébrer. La
liturgie au cceur de la foi, Bruxelles,
juin 2004, 54 p.] [32. Appelés a célé-
brer. Guide pratique pour les célébra-
tions, octobre 2004, 22 p.] [33. Sei-
gneur, apprends-nous a prier. Année
de la priére, Bruxelles, juin 2005,

62 p.] [Sans n°, Seigneur, apprends-
nous d prier. Guide pratique, Bru-
xelles, 2005] 34. Devenir adultes dans
la foi. La catéchése dans la vie de
I'Eglise, Bruxelles, 2006. [Sans n°, Dieu

a voulu nous apporter un encourage-
ment puissant (Héb 6,18). Lettre d'en-
couragement aux prétres, Bruxelles,
janvier 2007, 32 p.] [35. Ne savez-vous
donc pas interpréter les signes des
temps? Cf. Mt 16,3b, Bruxelles, avril
2007, 63 p.] 36. Grandir dans la foi.
Note de travail a propos de la décla-
ration Devenir adultes dans la foi,
Bruxelles, septembre 2007, 22 p.37.
Rencontrer Dieu dans sa Parole. Gran-
dir dans la foi, Bruxelles, Septembre
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lieux sont définis comme lieux de fraternisation, lieux de salut intégral, lieux de médiation
du faire. A la réunion du 21 septembre 2000, Jef De Kesel releva que I'évangélisation n’était
pas un simple aggiornamento ou une adaptation 2 la culture ambiante. Il ajoutait: «Nous
avons encore une géne a ce sujet, il faut la dépasser et étre soi-méme». Référence fut faite au
psychanalyste et théologien Antoine Vergoote, qui voit la foi comme allant a contre-courant de
la société; on pensa a Gilles Keppel et & son livre La revanche de Diew; ainsi qu'a Paul Ricoeur,
qui invite a voir dans la foi plus que le «croyable disponible». Il faut donc «évangéliser les
évangélisateurs» et souligner la primauté de la grice par rapport a nos actions; cependant
on a peur d’étre autoritaires en cette matiére, remarqua-t-on.

5 Ebauche d’un document sur I’'annonce de I’évangile (2001)

Le 25 janvier 2001, Mgr Rémy Vancottem devint président de la commission. Il imprima
a celle-ci une efficacité remarquable. Il demanda que chaque rapport de réunion soit
communiqué a tous et soit amendé a la réunion suivante. Il annonga que les évéques
avaient un plan de travail de trois ans:® une année consacrée a I'envoi des chrétiens dans
le monde (2002-2003), une année a l'annonce de I'évangile (2003-2004) et une année a la
priére et aux sacrements (2004-2005). Il fallait donc finaliser le document sur I'annonce
pour septembre 2002 afin que les évéques aient le temps de 'adapter et de le publier pour
la rentrée de septembre 2003. La discussion s'engagea sur base d’une conférence de Mgr
Claude Dagens.!® Lévéque d’Angouléme y montrait que des sociologues annongaient il
y a 20 ans la disparition du christianisme et que les chrétiens éprouvaient de la difficulté
a affirmer leur foi; aujourd’hui on voit que I'Eglise vit toujours et que les chrétiens sont
moins frileux dans 'expression de la foi. La commission se centra donc sur une discussion
de ce qui fait la spécificité de la foi chrétienne et de sa vision de Dieu. On en conclut que
Pévangélisation n’était pas une glissade automatique du sentiment religieux vers le spéci-
fiquement chrétien, mais qu’il y avait un seuil a franchir. Cévangélisation signifie dés lors
ala fois «l’acceptation de la particularité de I'origine chrétienne et la conviction tranquille
d’avoir un message universel pour la société et I'étre humain». Comme avait dit peu aupa-
ravant le cardinal Carlo Maria Martini,"! «Dieu est la vérité de 'homme». Lévangélisation
est donc & la fois «entrer en dialogue et garder son identité». On prévoit de rédiger une
ébauche de document sur base de trois points: voir (la situation actuelle), juger (en donnant
'essence du christianisme), agir (en présentant des modeles d’évangélisation). Le 15 mars
2001, la réunion fut consacrée a I'’étude de la lettre des évéques de France, Proposer la foi.
J.-P. Delville en fit I'analyse. Il mit en relief le plan de la lettre qui comprend trois sections:
1. Comprendre notre situation de catholiques dans la société actuelle; 2. Aller au coeur du
mystere de la foi; 3. Former une Eglise qui propose la foi. Dans leur premiere section, les

2008, 47 p.[38. La belle profession de
foi. Le credo. Grandir dans Ia foi,
Bruxelles, Septembre 2009, 67 p.39.
Re-naitre. Vivre des sacrements. Gran-
dir dans la foi z010-2012, Bruxelles,
2010, 55 p. Trois documents furent pu-
bliés comme documents de commis-
sion, sans recevoir de numéro de
série: COMMISSION EPISCOPALE
EGLISE ET Fol, Rituel et sacrement.
Eléments de réflexion a I'usage des
responsables pastoraux, Bruxelles

2002, 47 p. COMMISSION EPISCOPALE
EGLISE ET FOI, Ministéres ordonnés et
autres ministéres. Vers une complé-
mentarité au service du peuple de
Dieu, Bruxelles, septembre 2005, 32 p.
COMMISSION EPISCOPALE GAUDIUM
ET SPES, La mondialisation. Evaluation
éthique et perspectives évangéliques,
Bruxelles, décembre 2005, 56 p.

6 LOUVAIN-LA-NEUVE, Archives de
Jean-Pierre Delville [=AIPD], 32.5
Commission évangélisation, 1999.

7 Présenté par Mgr Claude Dagens
aux évéques de France en novembre
1994 et publié comme document des
évéques en novembre 1996.

8 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2000.
9 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2001.
10 Publiée dans La Croix, 8 décem-
bre 2000, 3.

11 D'aprés Tertio, 24 janvier 2001.
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évéques de France soulignent en particulier les mutations de la société, le contexte actuel
de pluralisme, la situation minoritaire de I'Eglise, la crise de transmission de la foi et la
nécessité d'une appropriation personnelle de la foi. Dans la seconde section ils font une
synthése du message chrétien en ciblant I'initiative gratuite de Dieu envers I'étre humain,
le sens du péché et celui de la liberté chez 'homme et le lien de la foi a I'éthique, malgré
l'affaiblissement de lautorité normative. Dans la troisiéme section, consacrée a I'évan-
gélisation, les évéques notent deux préalables & celle-ci: la conversion personnelle et la
communion en Eglise; a ces conditions I'Eglise devient sacrement du Christ, elle a un réle
prophétique; concrétement, outre la célébration liturgique et 'engagement social, 'Eglise
évangélisera en développant la formation, la pastorale de I'initiation et I'accueil des jeunes
et des nouveaux venus. Jean-Pierre Delville présenta également sur ce sujet la pensée
d’Andrea Riccardi, fondateur de la Communauté S. Egidio, & partir d'une conférence tenue
le 2 janvier 2001 3 Rome, ot il disait que I'expression «communiquer I'évangile» était plus
adaptée que le terme «évangélisation». En effet celui-ci heurte souvent parce qu'il semble
indiquer une évangélisation sociologique, tandis que «communiquer I'évangile» fait plus
droit 4 la dimension interpersonnelle.

Pour avancer, C. De Poortere fut chargé de préparer un texte martyr de 11 pages en néer-
landais, qui fut discuté le 4 juillet 2001 par la commission, & sa réunion a Bois-Seigneur-Isaac;
il reprenait la plupart des éléments déja écrits dans les rapports des réunions précédentes en
les mettant bout a bout, dans 'ordre des trois sections du document francais. Le 13 décembre,
la Conférence épiscopale se prononga sur cette ébauche et transmit ses observations a la
Commission. Elle appréciait fortement le texte et sa tonalité. Mgr Aloys Jousten, évéque de
Liége depuis 2001, donna le sentiment général en disant que, dans ce texte, on voulait pro-
poser la foi, non dans un sens soft, mais quelque peu provoquant. Mgr Roger Vangheluwe,
évéque de Bruges, trouvait méme que «Le document n’est pas encore assez missionnaire.
1l insiste beaucoup sur étre communauté; mais il faut aussi étre missionnaire». Les évéques
trouverent qu'’il fallait approfondir la section consacrée au contenu de la foi, en se basant en
particulier sur les Actes des Apotres, et celle qui envisage le comment de I'évangélisation;
le cardinal G. Danneels ajouta a ce sujet qu’il fallait voir «comment situer le rapport entre
une évangélisation de longue durée et une évangélisation courte, le kérygmen».

6 Rédaction du document (2002)

Le 29 janvier 2002 la Commission prit connaissance de ces réactions.'? Elle reut aussi
pour information le texte des évéques italiens Comunicare il vangelo in un mondo che
cambia.® Le 20 mars 2002, ]. De Kesel fut nommé évéque auxiliaire de Malines-Bruxelles
et vicaire général de Bruxelles; il restait membre de la commission. C’est lui qui réalisa
en néerlandais une nouvelle mouture (en 14 pages A4) du document pour les sections
1 et 2. Il précisait dans la premiére les données anthropologiques de la société actuelle

12 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5 14 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5 18 Envoyés pour annoncer, §7, 5.

Commission évangélisation, 2002.
13 CONFERENZA EPISCOPALE ITALIA-
NA, Comunicare il vangelo in un
mondo che cambia. Orientamenti
pastorali dell'episcopato italiano per
il primo decennio del 2000, Bologna,
2001, 59 pages.

Commission évangélisation, 2003.
15 Envoyés pour annoncer. Le se-
meur est sorti pour semer (Mc 4,3)
(Déclarations des évéques de Bel-

gique, Nouvelle série, 30), Bruxelles,

mai 2003, §4, 4.
16 Envoyés pour annoncer, §5, 4.
17 Envoyés pour annoncer, § 6, 5.

19 Envoyés pour annoncer, § 8, s.
20 Envoyés pour annoncer, § 70, 38.
21 Envoyés pour annoncer, § 78, 42.
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et, dans la seconde, le contenu de la foi. Le 28 décembre 2002, Chantal Van der Plancke
communiquait  la commission un projet de Pistes pratiques (4 pages) pour I'animation
de cing soirées, en communauté paroissiale ou autre, de septembre a juin, sur le théeme
«Allez annoncer».

7 Finalisation du document Envoyés pour annoncer (2003)

Le 20 janvier 2003, la traduction frangaise du texte de J. De Kesel était réalisée et commu-
niquée 4 la Commission." Lors de la Conférence épiscopale des 27 et 28 janvier 2003, il fut
convenu que J. De Kesel terminerait la rédaction du document et que celui-ci devrait étre
traduit en francais pour le 1 avril. La publication était prévue pour le 1 mai 2003, en paral-
1éle avec le document pratique Allez annoncer. Pistes pratiques. La conclusion du texte fut
présentée par la commission a la Conférence épiscopale du 13 mars. Le texte final comprenait
113 paragraphes en 34 pages A 4, soit 68 pages de brochure. Il requt comme titre Le semeur est
sorti pour semer (Mc 4,3). Envoyés pour annoncer. Lidée provient en particulier de l'illustra-
tion 4 mettre sur la couverture. C. Van der Plancke pensa au tableau Le Serneur de Vincent
Van Gogh et on introduisit dans 'introduction I'idée de la parabole du Semeur (Mc 4,3-9).

8 Lethéme de’évangélisation dans le document définitif
8.1 La problématique

Le théme de I'évangélisation apparait dans I'introduction;'® les évéques écrivent: «Dans cette
lettre pastorale, nous souhaitons réfléchir sur la mission d’évangélisation de I'Eglise [....]. De
nos jours I'évangélisation ne va plus de soi». Ils précisent que les destinataires de la lettre
sont non seulement les baptisés, mais aussi «tous ceux qui cherchent Dieu». Ils lancent
la problématique par les mots:*® «Que signifie «vangéliser» a une époque ol tous font
I'éloge du pluralisme?» Ils annoncent ensuite les trois parties de la lettre. La premiére est
définie comme suit:'” «Elle ne se borne pas a faire quelques considérations théologiques
et pastorales 4 propos de I'annonce de I'Evangile, mais réfléchit au sens que peut avoir
pareille annonce aujourd’hui» (p. 8-15). La seconde partie'® «se penche sur le contenu de
Pévangélisation». «Nous aimerions, disent les évéques, faire ressentir pourquoi il sagit d'un
«vangile», Cest-a-dire une bonne nouvelle>» (p. 16-36). La troisieme partie (p. 37-54) est
définie avec précision et sa problématique touche de pres notre sujet; dapres les évéques,
elle «traite de évangélisation en elle-méme: pourquoi elle est si importante pour I'Eglise
et comment elle doit se dérouler. Comment pouvons-nous étre les loyaux citoyens d’'une
société moderne, tout en annoncant avec enthousiasme I'évangile a nos contemporains?
Comment étre un chrétien convaincu et avoir du respect pour d’autres convictions? Com-
ment annoncer 'évangile de telle maniére qu’il touche le coeur des hommes de ce temps?» "

8.2 La nécessité d’une parole

Dans cette troisiéme partie, la Lettre évoque d'abord la phrase de Paul: «Malheur 4 moi si je

n’annongais pas I’évangile» (1 Co 9,16).2% Dans un paragraphe intitulé La parole, le texte dit

que I'annonce de I'évangile ne se réduit pas & transmettre des valeurs,” car «dans le chris-
tianisme, il Sagit avant tout de quelqu’un qui nous cherche et qui nous parle [...]. Lévangile

ne se communique que par oui-dire».
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8.3 La nécessité du témoignage

Dans le paragraphe Lhomme en recherche,® le texte ajoute I'idée de la nécessité d’étre

évangélisé avant d’évangéliser: «LEglise doit constamment s’évangéliser elle-méme par une

confrontation avec les racines de sa foi. Alors seulement pourra-t-elle se demander en quoi

I’Evangile jette une lumiére sur les questions et impasses de la culture contemporaine». Un

long paragraphe de 7 pages est consacré aux attitudes élémentaires en matiére dannonce de

Iévangile; on y lit que «La premiére attitude élémentaire de tout évangélisateur est de vivre

de cette joie et de ce bonheur que procure la foi». Une seconde attitude est de savoir proposer
’évangile «avec insistance, mais sans s'imposer»*: «La religion et I'Eglise ayant perdu dans

notre société toute position dominante, notre annonce ne peut que sappuyer sur I'évangile

lui-méme et son rayonnement intérieur.»2* Cela vaut aussi pour I'Eglise en tant que com-
munauté: «Par le simple fait qu'elle existe et par son mode d’existence, I'Eglise est annonce

de 'Evangile. Est-ce que nous signifions quelque chose pour les gens? Représentons-nous

quelque chose? [...] Ces questions ne doivent pas nous licher.»* La troisiéme attitude pré-
sentée ensuite est libellée ainsi: «Une certaine discrétion est une attitude élémentaire impor-
tante pour celui qui veut annoncer I'Evangile.»*® Puis vient une quatri¢me attitude: «Une

annonce authentique de I'Evangile n’est possible qu’a celui qui est doté d’'un profond respect

pour lautre». Le texte ajoute une incise sur le judaisme: «Ce respect n'a pas toujours existé,
comme le rappelle cruellement attitude séculaire de 'Eglise par rapport aux communautés
juives. Il sagit 1a d’'une des pages les plus sombres de notre histoire». Dans le paragraphe sur
l'attitude de tolérance, les évéques s'en prennent au mépris des convictions religieuses dans

nos sociétés: «Lévangélisation est devenue objet de suspicions. Cela n’est pas acceptable. Si

la réponse ultime & tout débat est que toutes les opinions se valent, alors le dialogue devient
vain et la quéte de vérité, absurde.»? Ils ajoutent ensuite:*® «Il ne sagit pas avant tout de
vouloir convertir lautre, mais de partager cette joie que la foi procure. Il nous est demandé

d’en témoigner, mais la conversion éventuelle de I'autre n’est pas notre affaire.»

8.4 Lesacteurs delI’évangélisation

Les évéques demandérent a la commission d’ajouter a la lettre une section supplémentaire,
qu’ils intitulérent Le Seigneur nous appelle et nous envoie. Ils voulaient par la interpeller
plus explicitement les différents acteurs de 'Eglise et les envoyer, suite & leur leur projet
triennal «envoyés pour servir, envoyés pour annoncer, appelés pour célébrer». Dabord,
ils sadressérent a toute 'Eglise en disant:*® «Nous ne pouvons nous résigner a voir la
religion reléguée dans la sphére privée. Si nous, chrétiens reconnaissons les acquis d’'une
société pluraliste, nous souhaitons aussi y garder notre visibilité». Puis ils sadressérent
spécialement aux prétres, en disant a leur sujet:*® «Ils sont les premiers a porter le poids
de 'annonce dans nos communautés de croyants». Puis,  propos des diacres, ils disent:*!
«Bux aussi sont appelés a annoncer 'Evangile». Ensuite, concernant les consacrés, ils

écrivent:*? «Ils sont d’une importance inestimable pour la vie de 'Eglise et pour I'annonce
22 Envoyés pour annoncer, § 80, 43. 29 Envoyés pour annoncer, §103, 55. 36 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
23 Envoyés pour annoncer, 8§93, 50. 30 Envoyés pour annoncer, §107, 57.  Commission évangélisation, 2004.

Envoyés pour annoncer, § 94, 50.

Envoyés pour annoncer, § 95, 51.

Envoyés pour annoncer, § 96, 52.
Envoyés pour annoncer, §100, 54.
Envoyés pour annoncer, §101, 54.

Envoyés pour annoncer, §108, 58.
Envoyés pour annoncer, §109, 58.
Envoyés pour annoncer, §110, 59.

Envoyés pour annoncer, § 111, 59.

Envoyés pour annoncer, §113, 60.
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de I'Evangile». Enfin ils sadressent aux autres agents pastoraux,* dont ils disent: «Parmi
les nombreux services qu’ils prennent en charge, l'annonce de I'Evangile occupe une place
centrale [...]. Nous songeons tout particuliérement aux catéchistes et aux professeurs de
religion». Enfin les évéques ajoutent une dimension cecuménique: «annonce de I'Evangile
est une tache que nous partageons avec nos fréres et sceurs appartenant aux autres Eglises
chrétiennes [...]. annonce de I'Evangile dans un monde sécularisé est un défi et un devoir
communs a toutes les Eglises chrétiennes. Dans 'espérance, nous attendons le jour ot nous
retrouverons notre unité visible. En effet, par nos divisions, nous ne donnons pas au monde
le témoignage que le Seigneur attend de nous.»**

Les évéques concluent par un appel a la patience:** «Lannonce de I'évangile est un devoir
important et urgent. C’est d'autant plus vrai dans notre société contemporaine. Cela ne
doit pourtant pas nous pousser a la panique ou & I'impatience. Notre appel na rien a voir
avec une grande campagne de mobilisation des masses. Nous avons besoin de patience et
d’une grande confiance.»

9 Conclusions sur Envoyés pour annoncer

Nous avons examiné le travail d'une commission et la genése d’une lettre des évéques
d’un pays. Nous avons pu voir la continuité entre I'inspiration de base et le résultat final.
Lintuition fondamentale est la nécessité d’'un témoignage explicite dans le monde actuel.
C’est resté clairement dans le document final. Nous avons vu aussi les sources sur les-
quelles le texte se basait, en particulier le document des évéques de France. Nous avons
percu le réle des personnalités diverses de la Commission et 'intervention décisive de
Mgr J. De Kesel dans la rédaction finale. Il imprima aussi une densité particuliére a la
2¢ section du texte, celle sur le contenu de la foi. Lavis positif de 'ensemble des évéques
permit au document de sortir en temps opportun pour étre utilisé durant I'année pas-
torale 2003-2004.

Lévangélisation est percue dans le cadre pluraliste de la société occidentale, et donc a
priori problématique. La premiére réponse & cela est la reformulation du contenu de la foi
avec une insistance sur sa dimension de bonne nouvelle. La seconde est I'invitation a adopter
une attitude de proposition de la foi. Une condition de réussite est la densité humaine et
lattitude de témoignage. Une seconde est 'engagement de tous les chrétiens.

Quant a Pefficacité d’un tel texte on peut se poser la question de son impact réel. Sa
mise en ceuvre et sa diffusion fut confiée a chaque évéque diocésain. Le document pratique
de C. Van der Plancke fut trés utile A cette fin. Si I'objectif n’était pas, de l'aveu méme des
évéques, celui d’'une grande mobilisation, il n’empéche que ce texte manifeste une prise de
conscience caractéristique dans I'Eglise daujourd’hui et que 'unanimité des avis manifeste
une convergence d’options remarquable.

10 Devenir adultes dans la foi: élaboration (juin 2004 - septembre 2006)

La commission Evangélisation fut invitée le 15 juin 2004 a satteler a un nouveau travail:
un document sur la catéchése, dont le but était d'adapter a la Belgique le Directoire pour
la catéchése, publié par le Saint-Siége en 1997, et de promouvoir une «catéchése intégrée»,
destinée a tous les dges de la vie. Un nouveau membres fut invité: Mgr Guy Harpigny, évéque
de Tournai;*¢ C. De Poortere arréta de participer. J.-P. Delville le relaya dans le secrétariat
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de la commission. Le 2 novembre 2004, deux nouveaux experts prenaient part a la commis-
sion, Benoit Lobet, prétre du diocése de Tournai, et Peter Malfliet, professeur de religion au
diocese de Gand, tous deux spécialistes en catéchése. Ils amenérent leurs notes de travail.””

Avec eux la commission se réunit le 25 février 2005, le 6 juin et le 17 octobre, réunion a
partir de laquelle Lode Aerts, prétre du diocése de Gand, vicaire épiscopal  la formation,
fit partie de la commission.*® Benoit Lobet rédigea quatre pages sur La catéchése dans
Iévangélisation; Peter Malfliet trois pages sur Algemene oriéntaties voor een catechetische
pastoraal, qui furent examinées le 30 novembre 2005.

A la réunion du 6 janvier 2006, on envisagea les aspects pratiques de la thématique.*
Mgr Vancottem présenta a la commission deux documents de référence: Henri Derroitte,
Catéchése et initiation, Lumen Vitae, 2005, et Denise Bellefleur-Raymond, Accompagner des
adultes dans la foi, Ottawa 2005, qui fait écho & André Fossion, Adultes dans la foi: pédagogie
et catéchése, Paris 1987. Ce sont ces derniers ouvrages qui donnérent a la commission I'idée
du titre général de son propre document: Devenir adulte dans la foi.

Mgr Patrick Hoogmartens présenta sa publication Voorstellen om volwassenencatecehse
in de praktijk te brengen, ainsi que la lettre pastorale des évéques allemands Zeit zur Auss-
saat. Missionarisch Kirche sein, du 26 novembre 2001. On prit aussi connaissance du court
document de ’Assemblée pléniére des évéques de France, Pour l'orientation de la catéchése
en France (9 novembre 2005).

Benoit Lobet présenta son projet de 3¢ chapitre, Recommandations pratiques de mise en
ceuvre. La rédaction fut répartie comme suit: Mgr J. De Kesel soccupait d'une premiere
partie, sur Devenir chrétien en notre temps; pour la 2¢, Quelques orientations d'une pastorale
catéchétique, il comptait se baser sur les notes de Peter Malfliet; pour la 3¢, Quelques recom-
mandations pratiques, P. Malfliet devait rédiger un plan provisoire.

Le 4 février 2006, la commission examina le texte de J. De Kesel destiné a former la
premiére (14 p.) et la seconde partie (6 p.). Elle regut communication des remarques des
évéques sur cette premiere ébauche. Les avis étaient positifs. Les évéques insistaient sur
limportance de distinguer premiére annonce et catéchése; ils s’étonnaient de I'impor-
tance accordée  I'assemblée ecclésiale pour la pratique de la catéchése; ils s'inquiétaient
un peu de trouver davantage d’incitation  la foi vécue et célébrée qu’a la foi professée;
il sagissait en fait de la dimension mystagogique de la foi. Le 1* avril, la 3¢ partie était
confiée a B. Lobet, tandis que Mgr De Kesel devait terminer la 2°. Le 19 mai, la totalité
du texte était terminée et examinée. Le 12 juin, la commission prit connaissance des avis
des évéques: Mgr Aloys Jousten, évéque de Liége, trouvait le texte formidable; certains
évéques demandaient qu’on souligne les dimensions pratiques de la catéchese. Le texte
fut publié en septembre 2006.

37 Benoit Lobet avait rédigé DIOCESE
DE TOURNAI, SERVICE DIOCESAIN DE
LA CATECHESE, Bilan et propositions
pastorales, avril 2004 (17 p.A4) ; Peter
Malfliet avait contribué a rédiger
DIENST PAROCHIECATECEHSE. DIENST
VORMING. BISDOM GENT, Veelvormi-
ge geloofscommunicatie met volwas-
senen. Begrippen, visie en perspecti-
ven, 8 p.A4.

38 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2005.

39 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2006.
40 Devenir adultes dans la foi. La ca-
téchese dans la vie de I'Eglise (Décla-
rations des évéques de Belgique, Nou-
velle série, 34), Bruxelles, septembre
2006, §6, 5.

41 Devenir adultes dans la foi, § 11, 7.
42 Devenir adultes dans la foi,
§12-15, 8-10,

43 Devenir adultes dans la foi, § 19, 11.
44 Devenir adultes dans la foi, § 20, 12.
45 Devenir adultes dans la foi,

§22, 13, a la suite du Directoire § 61.

46 Devenir adultes dans la
foi,§23,13.

47 Devenir adultes dans la foi, § 117,61,
48 Devenir adultes dans la foi,

§ 18, 62.

49 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2006.
50 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD, 32.5
Commission évangélisation, 2007.
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11 L’évangélisation selon Devenir adultes dans la foi

C’est dans la premiére et la troisiéme partie que le texte aborde I'’évangélisation et la
mission. Ainsi la premiére partie est définie comme devant «mieux situer la catéchése
dans P'évangélisation».*” Le catéchuménat des adultes (au sens de préparation au baptéme
des adultes) acquiert une valeur paradigmatique pour la catéchése.*! D’oui I'étude de la
maniére de devenir disciple, ot l'on distingue premiére annonce et catéchése.*? «C’est
par 'annonce, la premiére annonce de Iévangile, que I'on vient a la foi [...]. Cela peut
étre un mot qui touche, un mot de I’Ecriture ou de quelqu’un, qui trés concrétement
témoigne de I'Ecriture.»** La premiére annonce «se produit a travers des mots ou des
signes humains.»** Elle «est destinée aux non croyants ou a ceux qui, de fait, vivent
dans l'indifférence religieuse.»** «Grace a la premiére annonce quelqu'un est touché par
Pévangile et appelé a la conversion.»*¢

Dans la troisiéme partie, Quelques recommandations pratigues, on trouve un para-
graphe intitulé Accueillir les personnes et proposer la foi, qui reprend donc les mots du
titre de la lettre des évéques de France de 1996. On y lit: «Cette proposition de la foi
est la mission de tout baptisé, de toute communauté locale, de tout diocése.»*” Les
évéques ajoutent: «Nous voulons attirer l'attention des chrétiens sur la dimension
missionnaire de leur baptéme.»*® C’est la premiére fois que le mot «missionnaire»
arrive dans une lettre de la Commission évangélisation, comme il avait eu besoin d'un
temps de purgatoire avant de ressortir. La lettre manifeste donc clairement la nécessité
d’une catéchése insérée dans la vie concréte de 'Eglise locale. La nouveauté en matiére
d’évangélisation est de situer celle-ci comme le point de départ du catéchuménat des
adultes, comme la mise en oeuvre et le développement de celui-ci, et donc comme un
processus de développement.

12 Grandir dans la foi (2007)

La mise en ceuvre du document fut positive et la commission en regut différents échos
A sa réunion du 2 octobre et 4 celle du 30 novembre.*® Mgr J. De Kesel donna un écho
enthousiaste de la semaine d’animation intitulée «Bruxelles Toussaint 2006», organisée
conjointement par les paroisses de Bruxelles et les mouvements. Elle recueillit un vif intérét
et une grande participation. Rapidement nait I'idée qu’il serait utile d'avoir un document
complémentaire qui préciserait davantage ce qu'est la premiére annonce et baliserait l'ani-
mation des communautés chrétiennes sur le méme théme, une seconde année de travail
(2007-2008). Pour la réunion du 1¢ février 2007, B. Lobet avait préparé un document sur ce
sujet.®® Linsistance sur la premiére annonce pousse a développer une catéchése de la pro-
position de la foi. On veut aussi éviter un malentendu: le fait qu'une catéchése des adultes
ait été proposée ne signifie pas une exigence de participation des parents a la catéchese des
enfants; on veut éviter ce type de rigorisme. On doit aussi répondre a I'idée de certains qui
soupgonnent que jusqu’a présent on n’était jamais adulte dans la foi: pour cela on donnera
au document complémentaire le titre Grandir dans la foi, en évitant le mot «adulte». Le
25 avril le document était prét, dans une rédaction de Peter Malfliet en 7 pages A4. Le 12
juin on recevait le document dans sa rédaction définitive par Mgr De Kesel (10p.) et on y
faisait les derniéres corrections. Le document fut diffusé en septembre 2007. 1l est signé
par la Commission, dont on cite chacun des membres, quoiqu’il soit publié¢ dans la série
des déclarations des évéques de Belgique.
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Au § 4, intitulé «Premiére annonce», on lit: «Nous devons chercher comment exprimer
et offrir la foi aux hommes [...]. C’est pourquoi dans les prochaines années, nous cherche-
rons & préciser les différentes fagons dannoncer I'évangile.»*' Le document cite alors des
lieux traditionnels: premiére communion, confirmation, baptéme, famille; mais aussi des
lieux nouveaux: monastéres, médias, nouveaux mouvements.”? La nouveauté concernant
I'évangélisation est donc & chercher ici du ¢6té de l'application pratique.

13 Rencontrer Dieu dans sa Parole. Grandir dans la foi (2008)

De la réunion du 30 novembre 2006, Mgr R. Van Cottem annongait que le cardinal voulait
faire de l'année 2008 une année biblique ou de la Parole de Dieu.* La Commission se mit
au travail dés le 25 septembre 2007. Lode Aerts accepte d’étre le rédacteur du document;
il a déja préparé un premier élément, intitulé Dieu qui nous parle, qu'on examine. On
regarde aussi les Lineamenta publiés par le Saint-Siége en préparation de la 12° assemblée
générale ordinaire du Synode des évéques, intitulé La Parole de Dieu dans la vie et la
mission de 'Eglise. Pour la réunion du 25 octobre, L. Aerts avait rédigé 25 pages. Le 20
décembre 2007 le document est presque prét. Il est structuré en trois parties. La premiére
est consacrée a «La merveille d’'un Dieu qui parle. La parole révélatrice». La seconde est
centrée sur «La parole de Dieu dans I'Ecriture. La Bible». La troisiéme est intitulée «Appelés
et rasemblés. La parole dans 'Eglise». Le document présente la caractéristique de citer
différents auteurs et de donner les références précises des textes cités: Dietrich Bonhoeffer,
Madeline Delbrél, Augustin, Edith Stein, Guillaume de Saint-Thierry, Erasme, Vatican II
(Dei Verbum), Origeéne, Jérdme. Le document est publié en septembre 2008, avec comme
sous titre Rencontrer Dieu dans sa Parole. Grandir dans la foi. Curieusement en effet, le
sous-titre provient du deuxiéme document sur la catéchése, document secondaire, mais qui
inspira un fil conducteur aux évéques pour trois nouvelles années pastorales thématiques,
consacrées successivement a la Parole de Dieu, au Credo et aux sacrements.

C’est dans la 3¢ partie du document que I'on aborde la problématique de I'évangélisation:**
«Comment témoigner de Dieu en des temps ot1 'on n’est plus chrétien de naissance? [...] Un
grand mérite de Vatican II est d’avoir fait concevoir l'annonce de maniére plus biblique.»
Lannonce est donc liée a un contenu biblique. Dans le paragraphe sur la solidarité, apparait
plus clairement la dimension missionnaire®: «En période de grandes mutations, I'Eglise
risque de se centrer sur ses problémes internes. Aussi sérieux que soient ces derniers, il y a
en-dehors de 'Eglise, une énorme majorité de non chrétiens & qui 'Evangile est prioritaire-
ment destiné. Il nous faut redécouvrir cette ouverture missionnaire [...]. Notre mission vers
Pextérieur est étroitement liée au style de vie vécu & l'intérieur de I'Eglise.» La conclusion
dit méme que, par la vie fraternelle et la solidarité, «<notre communauté chrétienne devient
une Bible vivante et un signe pour son entourage [...]. Notre Eglise deviendra alors aussi
missionnaire que le sont les Ecritures elles-mémes!»*® La nouveauté en mati¢e d’évangéli-
sation est ici qu'elle est mise en lien direct avec I'Ecriture et est percue comme une maniére
de vivre un renouveau de la vie de foi.

51 Grandir dans la foi. Note de 53 LOUVAIN-LA-NEUVE, AJPD,32.5 55 Rencontrer Dieu dans sa Parole,
travail a propos de la déclaration Commission évangélisation, 2007. §73,43.

Devenir adulte dans la foi (Déclara- 54 Rencontrer Dieu dans sa Parole. 56 Rencontrer Dieu dans

tions des évéques de Belgique 36), Grandir dans la foi, (Déclarations des  sa Parole, § 76, 45.

Bruxelles, septembre 2007, 22 p.,ici 8 évéques de Blegique, 37), Bruxelles,
52 Grandir dans la foi, 17. septembre 2008, 47 p., ici § 50, 30.
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14 Conclusion

Au terme de ce parcours, on voit donc I'introduction du mot «missionnaire» dans la problé-
matique de 'évangélisation! La commission, aprés étre passée par la démarche dannonce
(2003), la catéchése intégrée (2006), le catéchuménat et le fait de grandir dans la foi (2007),
puis la rencontre de Dieu dans sa Parole (2008), risque le mot «missionnaire». C’est que
celui-ci a pu prendre entre-temps un coup de jeune. Il ne connote plus I'envoi en mission
dans d’autres continents, mais sur place! Il ne se limite plus a des spécialistes de la mission,
mais est 'ceuvre de tous les chrétiens.

Lévangélisation a donc un peu évolué comme concept. D'abord (2003) elle a été présentee
comme une problématique face & une société pluraliste; comme une incitation a reformuler
la foi; et, au niveau pratique, comme une attitude confessante, qui est attendue de tous les
chrétiens et requiert une qualité de densité humaine. Elle est apparue ensuite (2006) comme
provoquant la démarche du catéchuménat et l'accompagnant dans une progressivité de chemi-
nement. Ses lieux furent ensuite (2007) davantage développés. Enfin, elle est mise directement
en lien avec I'Ecriture, est pergue comme provoquant un effet boomerang sur la vie du chrétien
et est définie comme «missionnaire» (2008). La proposition de la foi «fait» le chrétien!

Quant a la commission, on voit qu’elle a interprété largement sa mission par rapport a
Pobjectif qui lui était assigné en 1998: elle a travaillé les themes de la catéchese, de la liturgie
et des sacrements, alors qu'ils étaient attribués a la Commission Foi et Eglise. Comme quoi
la dimension missionnaire a débordé sur la commission elle-méme!

Résumé

Lobjectif de cet article est de montrer la maniére de traiter la thématique de I'évangélisation
dans les documents produits par la Commission épiscopale belge pour I'évangélisation et
signés par tous les évéques de Belgique. Les documents décisifs en cette matiére sont les
lettres pastorales Envoyés pour annoncer. Le semeur est sorti pour semer (Mc 4,3), de mai
2003, et Devenir adultes dans la foi, de septembre 2006. L'article resitue ce texte dans le
cadre de la naissance des commissions épiscopales (1998) et dans le cadre de leur produc-
tion de documents officiels. Il analyse ensuite le fonctionnement de la commission pour
I'évangélisation et son choix de thématiques. Il précise le role des rédacteurs principaux.
Il envisage enfin comment I'évangélisation y est congue, spécialement pour ce qui du role
de ses acteurs.

Zusammenfassung

Anliegen dieses Artikels ist es, die Art und Weise aufzuzeigen, wie die Thematik der Evan-
gelisation in den Dokumenten behandelt wurde, welche von der bischéflichen Kommission
fiir Evangelisation in Belgien ausgefertigt und von allen Bischofen Belgiens unterzeichnet
wurden. Entscheidende Dokumente in dieser Angelegenheit sind die pastoralen Briefe
«Envoyés pour annoncer. Le semeur est sorti pour semer (Mc 4,3)» im Mai 2003 sowie
«Devenir adultes dans la foi» im September 2006. Vorliegender Beitrag ordnet diesen Text
in die Anfinge der bischéflichen Kommissionen von 1998 ein und auch in den Kontext der
Herausgabe offizieller Texte. Zugleich analysiert er das Funktionieren der Kommission fiir
die Evangelisation und die Wahl der Thematiken. Er prazisiert die Rolle der Hauptredak-
toren und zielt darauf ab, wie die Evangelisation in diesem Kontext verstanden wird, im
Speziellen aber, welche Rolle in diesem Prozess die Akteure gespielt haben.
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Abstract

This article is concerned with showing the way the theme of evangelization was treated in
the documents drawn up by the Belgian Episcopal Commission for Evangelization and
signed by all of the bishops of Belgium. The decisive documents with regard to this matter
are the pastoral letters «Envoyés pour annoncer: le semeur est sorti pour semer» (the sower
went out to sow, Mk 4:3) of May 2003 and «Devenir adultes dans la foi» of September 2006.
The author places this text once again in the framework of the beginnings of the episcopal
commissions (1998) and also in the context of the preparation of official documents. He then
analyzes the functioning of the Commission for Evangelization and its choice of themes. He
specifies the role of the main editors. Finally he considers how evangelization is understood
in this context, and in particular which role the actors played in this.

Sumario

El fin de este articulo es mostrar la manera de tratar el tema de la evangelizacién en los
documentos de la Comisién episcopal belga para la evangelizacion, que han sido firmados
por todos los obispos de Bélgica. Los documentos decisivos en esta materia son las cartas
pastorales «Envoyés pour annoncer. Le semeur est sorti pour semer (Mc 4,3)» de mayo del
2003, y «Devenir adultes dans la foi» de septiembre del 2006. El articulo encuadra estos
textos en el marco del nacimiento de las comisiones episcopales (1998) y de la produccién
de documentos oficiales. Finalmente, ¢l articulo analiza el funcionamiento de la comisién
para la evangelizacién y su eleccién de temas. Precisa el papel de los redactores principales
y muestra finalmente cémo se concibe en esos textos la evangelizacion, sobre todo en lo
que concierne al papel de sus actores.




Interview

mit Kardinal
John Tong,
Bischof

von Hongkong,
vom

17. Juli 2012

Vom 27. Juni bis zum 4. Juli fand in
Hongkong ein Fortbildungskurs fiir
Dozenten in Priesterausbildungsstitten
des chinesischen Festlands statt.

Thema war die Bedeutung alter und
neuer Philosophien fiir die theologische
Ausbildung. Der in Essen lebende
frithere Bonner Fundamentaltheologe
Hans Waldenfels S] war als Referent
eingeladen. Der Besuch in Hongkong
gab ihm die Gelegenheit, mit Kardinal
John Tong ausfiihrlich iiber die augen-
blickliche Situation der Kirche in
China zu sprechen. Kardinal Tong,

der zu einem der Prisidenten der
Romischen Bischofssynode im Oktober
ernannt worden ist, antwortete auf

die ihm gestellten Fragen.

Eine Kurzfassung dieses Interviews
erschien in: RuhrWort,

Jg. 54 (Nr. 31 vom 4. August 2012) 8.

1

HANS WALDENEELS: Vor 15 Jahren, am
1. Juli 1997 wurde Hongkong wieder Teil der
Volksrepublik China — unter dem Prinzip
»Ein Land, zwei Systeme«. Die Kirche ist
relativ frei, aber iibt einen starken Einfluss
aus durch ein gut entwickeltes Bildungswesen
vom Kindergarten iiber Grund- und Hohere
Schulen bis zur Universitit und seine
Caritas-Organisation, ein sozialer Arm der
Didzese. Wie sehen Sie den Einfluss der
Kirche von Hongkong auf die Kirche des
Festlands?
KARDINAL JOHN TONG: Wihrend der ver-
gangenen 15 Jahre hat sich das politische
und soziale Umfeld Hongkongs veréndert.
Doch der Auftrag der katholischen Kirche
bleibt, und ihr Engagement in der Erziehung
und im Sozialbereich ist im Dienste der
Gesellschaft nach wie vor stark. Dafiir ist die
Qualitit der Dienste zu verbessern, da die
Gesellschaft sich nach 1997 verinderte, als die
Souveranitit Hongkongs von der britischen in
die chinesische Herrschaft iiberging.

Heute gibt es mehr als 300 Grund-, Mittel-
und hohere Schulen in der Trigerschaft der
Didzese, religioser Orden und anderer katho-
lischer Organisationen in Hongkong. Caritas
Hongkong leitet fiir die Allgemeinheit soziale
Zentren fiir Jugendliche, Familien, ethnische
Minderheiten, Berufsausbildung, Altenbe-
treuung, medizinische Dienste usw. Sie sind
ein sichtbares Zeugnis des katholischen
Glaubens in der Offentlichkeit.

2011 hat die Di6zese einen Prozess gegen
die nach 1997 eingefithrte neue Erziehungs-
politik verloren, wonach die Leitung jeder
Schule durch ein Fordergremium, bestehend
aus Lehrern, Eltern und anderen Vertretern,
reprasentiert wird. Die Didzese wird den
gerichtlichen Verfiigungen nachkommen und
sich dem neuen System anpassen, um die
Qualitit der Erziehung fiir alle Schiiler und
Studenten an den katholischen Schulen zu
gewihrleisten.

Was den Einfluss auf die Kirche des Fest-
lands angeht, so ist aktuell, soweit Kontakte
moglich sind, eine Einflussnahme maglich,
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und das gilt wechselseitig. Tatsdchlich hat
die Diozese Hongkong eine Geschichte von
mehr als 150 Jahren. Verglichen mit vielen
Diozesen auf dem Festland, die vor Jahr-
hunderten begannen, ist Hongkong relativ
»jung«, und da gibt es vieles, was es von der
Festland-Kirche lernen kann.

Solch ein Einfluss kann in dreifacher
Hinsicht beobachtet werden:

I Obwohl Schulen auf dem Festland nicht
von Religionsgemeinschaften, die katho-
lische Kirche eingeschlossen, gefithrt werden
konnen, stimmen Hingabe und Qualitit
der Lehre mit Besuchern von Erziehungs-
institutionen aus China iiberein. Studenten
und Lehrer von katholischen Schulen in
Hongkong besuchen gelegentlich Schulen
auf dem Festland und tauschen sich in Wissen
und Lehrmethoden mit ihnen aus.

II Soziale und medizinische Einrich-
tungen werden von in diesen Bereichen auf
dem Festland Titigen besucht. Kirchliche
oder Sozialarbeiter von Zentren oder Kliniken
der Festland-Kirche kommen nach Hong-
kong, um sich auszutauschen oder Fort-
bildungskurse zu besuchen. Viele haben die
Sozialeinrichtungen von Caritas Hongkong
besucht, kirchliche Krankenhduser, Hospize,
Ehe- und voreheliche Beratung, Familien-
und Jugendaktivititen.

IIT Diese Art von Austausch bestitigt die
Rolle der Kirche von Hongkong als einer Brii-
cken-Kirche, die der Verbindung zwischen der
Kirche des Festlands und der Universalkirche
dient.

2
Offensichtlich gewinnt die Kirche in
China mehr Freiheitsriume. Eine groflere
Meinungsfreiheit ist durch die modernen
Kommunikationsmittel nicht zu verhindern.
Die nicht anerkannte Kirche ist lingst
keine verborgene Kirche mehr. Wie kann
dasVerhiltnis innerhalb der Kirche ver-
stirkt werden?
KARDINAL JOHN TONG: Die Kirche hat
mehr »Freirdume gewonnen«, den Glauben
zu duflern, wenn man es vergleicht mit der

frithen Zeit der Wiederdffnung seit 1980.
Doch beide, die offene Kirche und die
Gemeinden der Untergrundkirche, leben
ihren Glauben unter Beschrankungen in der
Freiheit der Austibung religioser Praxis und
der Bewegungsfreiheit des kirchlichen Per-
sonals.

Offensichtlich hat sich Chinas technische
Infrastruktur schnell entwickelt. Sie erlaubt
einen freien Gebrauch des Internets, der
Handys und anderer Kommunikationsmittel
innerhalb Chinas. Auch die Katholiken, die
in der Umgebung leben, erfreuen sich dessen,
was in der Gesellschaft verfiigbar ist. Doch der
Inhalt wird streng von der Internet-Polizei
tiberwacht. Z. B. mussten die meisten Internet-
Berichte auf den katholischen Webseiten des
Festlands iiber die Weihe von Weihbischof Ma
Daquin von Shanghai am 7. Juli 2012 auf Befehl
der Regierung entfernt werden, als erklart
wurde, (iber Ma’s Weihe werde ermittelt.

Auch die Konstruktion von Schnellstrafien
und Schnellziigen hat die Kommunikation
verbessert und Kontakte und Dialog verstéarkt.

In den letzten 10 Jahren sind mehr Kon-
takte zwischen den beiden katholischen
Gruppierungen zu beobachten. Dies ist
moglich, nicht wirklich aufgrund der Fort-
schritte in der Kommunikation, sondern
infolge des Pipstlichen Schreibens aus
dem Jahr 2007 das zu Versohnung und
Gemeinschaft in der Kirche aufruft. Auch die
haufigere Anerkennung und Legitimation von
Bischofen durch den Heiligen Vater tragen
dazu bei, dass das Verhiltnis zwischen beiden
Seiten sich verbessert. Bischofe wurden ohne
Zustimmung des Heiligen Vaters geweiht
nach dem System der so genannten »Selbst-
Wahl und Selbst-Weihe«, das die Chinesische
Regierung und die Patriotische Vereinigung
seit 1958 einfiihrten.

Es gibt Orte, wo die beiden Gruppen
auf der »offiziellen« und der »inoffiziellen«
Seite in Frieden miteinander existieren, aber
andere erleben noch Disharmonie aufgrund
historischer und anderer Griinde. Aktuell
hatten die chinesischen Priester und Schwes-
tern, die in Deutschland und anderen Landern
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studierten, Zeit und Raum fiir Katholiken der
anderen Seite. Sie erfreuten sich der Freund-
schaft und einer gemeinsamen Zeit. Es ist zu
hoffen, dass die beiden Gruppierungen sich
eines Tages im Herzen versohnen und auch
in der Titigkeit.

Aufs Ganze lebt die »inoffizielle« Kirche
ihren Glauben noch auf ruhige und unter-
schwellige Weise. Viele leiden noch unter Ein-
schrinkungen und Sauberungsaktionen von
Seiten der offentlichen Sicherheitsbehérden.
Auf der anderen Seite werden die »offiziellen«
kirchlichen Gemeinden gleichfalls streng
iiberwacht. Beide Gruppen bediirfen der
Unterstiitzung durch die universale Kirche
und der Gebete, dass ihre Beziehung sich ver-
starkt und sie in voller Freiheit leben.

3
Wie kann zwischen Kirche und Regierung
ein vertrauensvolles Verhdltnis aufgebaut
werden, so dass der Staat in der Kirche keine
Bedrohung mehr erblickt und den Religi-
onen die Freiheit gibt, die sie aufgrund ihres
Selbstverstandnisses verlangen miissen?
KARDINAL JOHN TONG: Vertrauen ist
wesentlich fiir Beziehungen. Die Chinesen
sagen: »Eine harmonische Familie lasst alles
entstehen.« Sowohl die chinesische Regierung
als auch die Kirche in China hoffen, dass sie
das Volk gliicklich machen. Es dauert fiir
beiden Seiten seine Zeit, zu einer vertrauens-
vollen Beziehung zu gelangen. Im Augenblick
haben in einigen Didzesen oder Orten die
Kirche und die ortliche Regierung herzliche
Beziehungen aufgebaut.

Unvermeidlich hinterlassen die Zer-
storungen, Schmerz und Leid der Kirche
in den 1950ern und wihrend der Kultur-
revolution (1966-1976) noch ihre Schatten im
Herzen der Katholiken. Heute heilen diese
Wunden. Tieferes Verstehen und Vertrauen ist
erforderlich, um das Verhiltnis zu verbessern.

Doch die Weise, wie die kommunistischen
Autorititen das Land beherrschen, besteht
darin, zu kontrollieren und sich in alle
Belange des Lebens, einschliefllich der
Kirche, einzumischen. Die Einmischung

in religivse Aktivititen kann weitreichend
sein, von der Uberwachung der Handys, der
Organisierung von Weihnachtsfeiern bis
zu Inhalten der Webseiten und Verdffent-
lichungen; sie nehmen an Sitzungen teil, die
Seminarangelegenheiten behandeln, durch-
leuchten die Seminaristen, die Priesterweihen
und natirlich die Bischofsernennungen.
Regierungsbeamte sind gut ausgebildet. Fiir
sie gilt: Sie brauchen Beférderungen und
haben die Regierungsanweisungen von oben
durchzusetzen. Selbst wenn sie verstehen, dass
die Religionspolitik tiberholt ist und unver-
niinftigerweise restriktiv, haben sie noch die
Befehle von oben auszufiihren.

Die Freiheit der Katholiken ist wie
die eines Vogels im Kifig. Nur wenn die
Religionspolitik gedndert wird, kann sich
die Situation bessern. Nochmal: Der Dialog
zwischen Kirche und Staat wie auch zwischen
dem Heiligen Stuhl und Beijing ist wesentlich
und dringend.

4
Welche Griinde hat die Regierung, Bischoife
auch gegen den Einspruch der Univer-
salkirche und ihre Regeln bestimmen zu
wollen?
KARDINAL JOHN TONG: Ob die chinesische
Regierung absichtlich einige Bischofe wihlt,
um »gegen den Willen« des Heiligen Stuhls
zu handeln, ist schwer zu bestimmen oder
zu erkennen. Stattdessen scheint es fiir die
Regierung eher naheliegend, einige Bischife
zu wihlen, denen sie »vertrauen«, und die
ihre Ziele ausfithren konnen, und noch
wichtiger: die Kirche zu kontrollieren und
zu verhindern, dass die Kirche mit der Uni-
versalkirche verbunden ist. Es ist schwierig,
mit Bischéfen in China Kontakt aufzunehmen
oder sie ins Ausland einzuladen, ohne dass die
Regierung sich einmischt. Es lasst sich auch
beobachten, dass die kirchlichen Fiihrer in
China gedridngt werden, »eine unabhingige
und sich selbst organisierende Kirche« ohne
Leitung des Heiligen Stuhls zu schaffen. Auf
lange Sicht besteht die Gefahr, dass die Kirche
von der Universalkirche getrennt wird.
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5

Warum erkennt die Regierung nicht, dass
eine Kirche in Freiheit eine grofie Hilfe
fiir die Harmonie des Landes sein und das
Land auf dem Weg zur Verwirklichung ihrer
guten Ziele fiir die Zukunft unterstiitzen
kann?
KARDINAL JOHN TONG: Harmonie ist
heute ein groles Wort in China. Aber die
heutige Disharmonie entwickelt sich aus der
veralteten und iiberholten Religionspolitik
der chinesischen Autorititen, die von der
Kommunistischen Partei seit den 1950ern
vertreten wird. Obwohl das Land die Welt im
Bereich der Okonomie und internationalen
Events einholt, bleibt ihre Religionspolitik
unveridndert.

Z.B. bezieht sich in der Sache der uner-
laubten Bischofsweihen die Pressemitteilung
der Regierung noch auf die Zeit von 1958,
als die ersten illegitimen Weihen in China
stattfanden, oder auf die imperialistischen
Invasionen nach China im 18. und 19.Jahr-
hundert oder sogar auf die »Dunklen Zeiten«
der Kirche im Mittelalter. Thre Wahr-
nehmung der katholischen Kirche scheint
zu sagen, dass die Kirche stagniert. Wenn wir
die Freiheit und Toleranz, die die chinesische
Regierung der katholischen Kirche heute
zugesteht, mit der Zeit von 1980 vergleichen,
als China erstmals wieder seine Tore fiir
die Welt 6ffnete, hat sich sicher vieles ver-
bessert. Doch immer noch bleibt China
hinter allen Arten von Reformen zuriick.
Die chinesischen Autorititen halten noch
daran fest, dass die katholische Kirche von
einer auslindischen Macht gefiithrt wird, und
untergraben ihren Beitrag zur Moralitdt, zum
Verstindnis der Menschenwiirde und der
menschlichen Beziehungen, die den Aufbau
der Gemeinschaft bertihren.

6
Unsere Zeit spricht von Frieden, Freiheit
und Gerechtigkeit. Ist hier nicht von allen
Seiten zu fordern, dass »alle Menschen
guten Willens«, wie die Pipste es wieder-
holt gefordert haben, zum Wohl aller das

beitragen, was sie beitragen kdnnen?

Wie geht die Kirche auf dem Festland auf

das einfache Volk zu? Wie schafft sie

den Kontakt zu ihm?

KARDINAL JOHN TONG: Beachtet man die
Entwicklung der Kirche in China in den
letzten Jahrzehnten, so scheint das soziale
Bewusstsein bei vielen katholischen Fithrern
weniger sensibel zu sein. Die Kirche hat
um ihr Uberleben gerungen, Kirchen und
Kircheneigentum in den 198oern und 1990ern
zuriickgefordert und restauriert und sich
sehr intensiv um den Aufbau von Kirchen-
gemeinden und Bischofsnachfolgen in der
ersten Dekade nach 2000 bemiiht. Die Evan-
gelisierung war aktiv im letzten Jahrzehnt,
und Fragen der sozialen Gerechtigkeit wie
den Migranten in den Stidten wurde mehr
Aufmerksamkeit geschenkt. In anderen
Worten, weniger Aufmerksamkeit wurde der
katholischen Soziallehre oder dem sozialen
Bewusstsein geschenkt.

Zu Weihnachten und grofieren kirchlichen
Festen kommen neugierige junge Leute
oder Einwohner zur Kirche. Sie sind jetzt
willkommen zu sehen und zu hdren, was
eine katholische Kirche ist. Katholiken
organisieren sich, Arme und alleinstehende
alte Menschen in den Dérfern und urbanen
Gebieten am Wochenende oder zur
Weihnachtszeit zu besuchen. Kirchenleute
sind sich des Umweltschutzes mehr bewusst.
In einigen Pfarreien werden Prozessionen
organisiert, um das Bewusstsein unter den
Ortsbewohnern zu wecken. Manchmal haben
wihrend der Ferien katholische Jugendliche
und Studenten Besuche bei Kindern und alten
Leuten in entfernteren Gegenden organisiert.

Doch grofie Demonstrationen sind selten
zu sechen. Grofle Proteste, die die eigenen
Eigentumsrechte der Kirche, Menschenrechte
und die Religionsfreiheit verteidigen, werden
observiert, z.B. der Protest gegen das Ver-
priigeln der Schwestern in der Didzese Xian,
die das Kircheneigentum gegen das Eindringen
von Grundstiicksgesellschaften im Jahr 2005
verteidigten. Seminaristen in Hebei starteten
im November 2012 einen dreiwdchigen Streik,
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um gegen die Ernennung eines Vizerektors
durch die Regierung zu protestieren.

Eine kirchliche Beteiligung an landes-
weiten Kampagnen fiir die Menschen-
rechte und den Frieden ist selten zu erleben,
mit Ausnahme der von Regierungsseite
organisierten Friedensaktivititen der fiinf
offiziell anerkannten Religionen: Buddhisten,
Daoisten, Katholiken, Muslime und Pro-
testanten [Katholiken und Protestanten sind
in China zwei unterschiedliche Religionen.]

7

Die grofie Zahl von an der Kirche Interes-
sierten in Hongkong, aber auch auf dem Fest-
land China beweist, dass sie in der Kirche
eine Kraft erblicken, die sich fiir die Grund-
rechte der menschlichen Person und das
Wohl der Menschheit einsetzt. Gibt es keine
Wege, dass auch die Mitglieder der
chinesischen Regierungen, zentral und lokal,
zu dieser Einsicht gelangen, so dass sie
schliefilich die wahren Vertreter der christ-
lichen Botschaft unterstiitzen, zumindest
nicht weiter behindern?
KARDINAL JOHN TONG: Die chinesische
Regierung sieht, dass die Katholiken den
Bediirftigen dienen, zur selben Zeit aber sind
sie der Kirche gegeniiber misstrauisch; sie
fiirchten, dass sie Ideen einer Fremdherrschaft
in ihre Dienste einbringen. In bestimmten
Gebieten begriifit die ortliche Regierung die
Dienste der Kirche, die sie der Bevolkerung
anbietet, wie z.B. das Haus der Morgen-
dimmerung in der Ningin-Prifektur in der
Hebei-Provinz, das Waisen und behinderte
Kinder versorgt. Der Einsatz der Schwestern
ist offentlich anerkannt.

Wie schon erwihnt, verstehen viele
der chinesischen Beamten die Bedeutung
der menschlichen Grundrechte und der
Bemiihungen, die von Kirchenleuten
unternommen werden, doch sie miissen
ihre Arbeit im Sinne der Politik verrichten,
die in der Verfassung und verschiedenen
Regulierungen festgelegt ist. Solange diese
Regeln nicht geéindert sind, kénnen sie nicht
viel tun, um das Szenario zu dndern.

8
Noch einmal zur Kirche von Hongkong:

Sie ist selbst Teil der Universalkirche, und Sie
sind einer der Prisidenten der Synode im
Oktober dieses Jahres. Was kinnen die west-
lichen Linder in ihrer vielerorts resignati-

ven Haltung fiir eine Erneuerung der Kirche
von Hongkong lernen? Welche Impulse

der Kirche von Hongkong wiirden Sie fiir

eine neue Evangelisierung der Kirche in der
Welt von heute betonen?

KARDINAL JOHN TONG: Wie gesagt, ist die
Geschichte der Diozese Hongkong nur etwas
linger als 150 Jahre. Sie ist eine junge Kirche,
verglichen mit der Kirche in der westlichen
Welt. Die Katholiken Hongkongs haben sich
in den 8oer und goer Jahren des letzten Jahr-
hunderts neuen Herausforderungen stellen
miissen. Viele Katholiken und andere orts-
ansissige Biirger fragten sich, ob sie aus-
wandern sollen, um ein stabiles Leben zu
finden, da ihr Territorium 1997 seine Selb-
standigkeit verlor. Es war eine Krise und
eine grofle Entscheidung fiir viele Familien.
Im Chinesischen besagt der Begriff »Krise«
sowohl Gefahr als auch Chance. Viele katho-
lische Laien waren bestrebt, Theologie und
Bibelwissenschaften zu studieren, so dass sie
mit einem kirchlichen Wissen ausgeriistet
waren, um Ausbilder in der Stirkung des
Glaubens zu werden.

Auf diese Weise haben wir eine Gruppe
von Katholiken ausgebildet, die Theologie
und Philosophie sowie Bibelwisenschaften
im Seminar studiert oder ein katechetisches
Training absolviert haben. Heute haben
wir mehr als 1000 qualifizierte freiwil-
lige Katecheten, die den Katechismus in
den Pfarreien und Schulen unterrichten.
Dieses Jahr hatten wir mehr als 3500
Erwachsenentaufen in der Osternacht.
Die Kandidaten hatten ein zweijihriges
Katechumenat hinter sich. 2011 hatten wir
mehr als 6000 Taufen, 3000 Erwachsene und
3000 Kinder. Sie sind gut ausgebildete und
eifrige Glaubige. Das hilft der Kirche, sich zu
entwickeln, und formt ein starkes Team fiir
die Entfaltung des Glaubens.
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Unter den Neugetauften teilten einige
mit, dass sie an Krankheiten litten oder dass
sie nach 20 bis 30 Jahren treuer Dienste
von ihren Firmen abgeschoben oder von
ihren eigenen Firmen fallen gelassen wurden
oder ihr Erspartes in den Finanzkrisen, die
Hongkong schwer getroffen haben, verloren.
Wihrend der Tage der Depression dachten
sie {iber den Sinn des Lebens und die Gaben,
die Gott ihnen geschenkt hat, nach. Viele
von ihnen kamen von katholischen Schulen.
Sie erkannten die Saat des Glaubens, die
ihnen wihrend ihrer Schulzeit eingepflanzt
war, und sie suchten jetzt nach dem Glauben
und dem wahren Sinn des Lebens. Wir sind
Zeugen der Taufe von ganzen Familien
geworden.

Tatsichlich gibt es Zeugnisse, dass wir
von der Kirche in China und der Kirche in
Taiwan in ihrem Einsatz, das Evangelium zu
verkiinden, lernen kénnen. Trotz Schwierig-
keiten und Kontrollen haben wir von ver-
schiedenen Wegen der Evangelisierung in
China gehért. Gottes Plan ist grof in diesem
weiten Land, und erstaunliche Erzihlungen
des Glaubens sind oft zu horen.

So erzihlte mir z. B. in Handan, im
Norden Chinas, ein Priester einmal von
seinem priesterlichen Leben. Als er noch
Seminarist war, hatte er Angst vor dem
Predigen und erreichte nur durchschnitt-
liche Ergebnisse in seinen Priifungen. Nach
seiner Weihe wurde er in eine Pfarrei auf
dem Land geschickt. Er fragte sich: »Wie
kann ich die Anforderungen der Evan-
gelisierung erfiillen, da ich zum Predigen
untauglich bin?« Dann dachte er sich einen
Weg aus - er teilte seine Pfarrangehérigen
in Langzeit-Katholiken und Neugetaufte
ein. Er ermutigte die Neugetauften, ihre
nicht-katholischen Freunde und Ver-
wandten zur Kirche mitzubringen. Dann
wiirden die Langzeit-Katholiken ihnen
den Katechismus und die christlichen Bot-
schaften predigen. Dieser Priester aber
blieb in der Kirche und betete wihrend der
Katechismusklassen. Die Pfarrei brachte
es in einem Jahr auf mehr als 1000 Taufen.

1997 wurde ich kurze Zeit, nachdem ich
zum Bischof geweiht war, von Kardinal
Paul Shan Kuohsi, dem Bischof der Didzese
Kaohsiung auf Taiwan, eingeladen, dort
in der Fatima-Kirche das Sakrament der
Firmung zu spenden. Der Kardinal erzéhlte
mir von seiner Erfahrung, die er mit der
Evangelisierung in der Pfarrei ein Jahr
frither gemacht hatte, als sie ihr 3ojéh-
riges Bestehen feierte. Der Bischof hatte
den Leuten gesagt, sie sollten nach 30
neuen Katholiken in der Stadt Ausschau
halten als Zeichen der Dankbarkeit fiir die
Gnaden, die Gott ihnen geschenkt hatte.
Dann forderte er die Katholiken, die zu
einem einheimischen Stamm gehorten,
auf, die Glaubigen in den nahegelegenen
Bergen, die nicht zur Kirche kamen, zu
ermutigen, ihren Glauben zu praktizieren.
So bemiihten sich die Katholiken in dieser
Pfarrei, nach Katechumenen zu suchen,
und besuchten jede Woche die Glaubigen
in den Bergen. Mit einem gewissen Stolz
erzihlten die Gliubigen dem Bischof
schliefilich, dass sie die Wiinsche von
Kardinal Shan erfiillt hitten; sie hdtten 30
Neugetaufte dazu gebracht, sich der Pfarrei
anzuschliefen, und die Glaubigen in den
Bergen dazu bewegt, ihren Glauben wieder
zu praktizieren.

Alles in allem erlebt Europa wirtschaft-
liche Krisen und hat das Problem, dass die
Zahl der Kirchenbesucher abnimmt. Wenn
jemand in seinem Leben auf Schwierig-
keiten stofit, sollte er beginnen, {iber sein
Leben nachzudenken, und erneut Kraft
und Trost im Glauben suchen. Vielleicht
muss sich Europa darauf einrichten, die
»Heimkehrer« aufzunehmen und sie zu »re-
evangelisieren«. Lasst uns stindig beten und
offen sein fiir die Riickkehr der Kirchen-
mitglieder! Lasst uns ihnen helfen, ihren
Glauben zu stirken und der Kirche neues
Leben zu schenken! Gottes Heilsplan ist
erstaunlich. Und wir haben Hoffnung und
Vertrauen in ihn!

Fragen: Hans Waldenfels S]
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Studienwoche
des Steyler
Missions-
wissenschaftlichen
Instituts in
Zusammenarbeit
mit der
Philosophisch-
Theologischen
Hochschule SVD,
Sankt Augustin

von Martin Uffing SVD

Vom 15. bis zum 19. Oktober 2012 fand in
Sankt Augustin bei Bonn die Studienwoche
des Steyler Missionswissenschaftlichen
Instituts an der Philosophisch-Theo-
logischen Hochschule SVD zum Thema
» Entwicklungen im Missionsverstindnis seit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil« statt.
Anlass waren sowohl der 50. Jahrestag der
Eroffnung des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils (11.10.1962) als auch die Griindung des
Steyler Missionswissenschaftlichen Instituts
im Jahr 1962.

Martin Uffing, gegenwirtiger Direktor
des Instituts, erdffnete die Studienwoche
und fithrte in die Thematik ein, indem
er drei Motivationen fiir die Themenwahl
prdsentierte: 1. Mission (im religidsen
Sprachgebrauch) ist auch heute noch
umstritten und wird hiufig missverstanden;
2. Das Steyler Missionswissenschaftliche
Institut besteht seit 50 Jahren; 3. Das Zweite

Vatikanische Konzil lieferte wesentliche
Anstofle fur die missionarische Praxis und
Theorie und fiihrte zu neuen Entwicklungen
in der Mission der Kirche.

Michael Sievernich, em. Professor fiir
Pastoraltheologie aus Mainz und Frank-
furt, stellte das Thema »Mission seit dem
Konzil - Entwicklungen und Schwerpunkte
fir heute« in vier Schritten dar, nachdem er
zundchst darauf eingegangen war, dass das
Thema Mission sein Schattendasein langsam
iiberwunden hitte und die letzten 20 Jahre
das Erwachen eines neuen, auch interdis-
ziplindren Interesses an Mission gezeigt
hitten. Sievernich sprach iiber 1. Das Erste
Konzil der Weltkirche; 2. Dialektik der Per-
spektiven (ad intra - ad extra); 3. Postkon-
ziliare Entwicklungen im Kontext; 4. Neue
Herausforderungen im 21. Jahrhundert.

Andreas Feldtkeller, Professor an der
Evangelischen Theologischen Fakultit der
Humboldt-Universitit Berlin, prasentierte
»Entwicklungen im evangelischen Missions-
verstandnis der letzten 50 Jahre«. Feldtkeller
wies darauf hin, dass man sich vor 5o Jahren
in der letzten groflen Phase der Entlassung
von bisherigen europiischen Kolonien
in die staatliche Unabhingigkeit befand.
Dieser Prozess der Dekolonisierung und
politische Befreiungsbewegungen in Asien
und Afrika waren fiir die Missionstheologie
ein wichtiges Signal fiir Verinderungen.
Verschiedene Missionskonferenzen des
20. Jahrhunderts, neue theologische Per-
spektiven (z.B. »missio Dei«) sowie ver-
schiedene Missionswissenschaftler pragten
das evangelische Missionsverstindnis der
vergangenen 50 Jahre.

Ursula Nothelle-Wildfeuer, katholische
Sozialwissenschaftlerin aus Freiburg, ging
in ithrem Vortrag auf das Verhiltnis von
katholischer Soziallehre und Mission ein.
Nach der Eroffnungsfrage: »Katholische
Soziallehre und Mission - (k)ein Link?«
prasentierte sie ihr Thema in drei Schritten:
1. Mission als theologische Kategorie und
ekklesiale Grunddimension. Elemente einer
Definition; 2. Katholische Soziallehre und
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ihre gesellschaftlich-politische Diakonie als
Ort der Mission. Zur missionstheologischen
Verortung der Soziallehre. 3. Unverzicht-
bare Elemente der katholischen Soziallehre
als Ort der Mission. Zur inhaltlichen Kon-
turierung. Sie kommt dann zu dem Schluss:
katholische Soziallehre und Mission - ein
konstruktiver Link.

Giancarlo Collet aus Miinster sprach
iiber »Kirche der Armen im Volk von
Armen - Bemerkungen zur lateinamerika-
nischen Theologie und Mission heute«.
Nach dem Hinweis darauf, dass sich bis zu
Beginn des Zweiten Vatikanischen Konzils
kaum von einer lateinamerikanischen Theo-
logie sprechen lasst, prasentierte Collet sein
Thema in fiinf Abschnitten: 1. Zur lateiname-
rikanischen Situation; 2. Das 2. Vaticanum
und Lateinamerika; 3. Von Medellin (1968)
nach Aparecida (2007) - Lateinamerika-
nische lehramtliche Verlautbarungen;
4. Zur lateinamerikanischen Theologie;
5. Caminando se hace camino.

Boniface Mabanza aus Heidelberg
behandelte das Thema » Extra Mundum
nulla Salus«. Mission im Zeitalter der
Globalisierung aus einer afrikanischen Per-
spektive«. Mabanza wies auf einen Stand-
punktwechsel in der Missionsgeschichte hin
und bezieht sich auf Edward Schillebeeckx’
»extra mundum nulla salus«. In einem
weiteren Schritt sprach er tiber Folgen
der Globalisierung fiir Afrika. Vor diesem
Hintergrund ging er auf das Thema »Mis-
sion angesichts der Globalisierung« ein
und prisentierte auch seine Uberlegungen
zu »Mission im Zeitalter der religisen
Explosion«, wobei er vor allem auf den
in Afrika wachsenden Pentekostalismus
hinwies.

Georg Evers befasste sich mit der Frage
»Was bedeutet heute Mission in Asien?«
Er beschrieb Asien als den Kontinent der
groflen Religionen, in dem die christliche
Mission nur wenige Erfolge hat erzielen
konnen. Auf dieser Grundlage ging er auf
Entwicklungen im Verhdltnis der Kirche
zu den Religionen und auf deren Aus-

wirkungen fiir die Missionstitigkeit in
Asien ein. »Es hat sich gezeigt, dass die
grundlegende Neuorientierung der Kirche
seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil im
Hinblick auf die bleibende Missionsver-
pflichtung und die Bereitschaft, mit den
anderen Religionen in einen Dialog ein-
zutreten, in den asiatischen Kirchen kon-
struktiv weitergedacht worden ist. «

Piotr Nawrot, polnischer Steyler Missio-
nar und Musikwissenschaftler aus Bolivien,
stellte seine Thesen zum Thema »Mission
und Musik« vor. In Bolivien hatte er Par-
tituren der Barockmusik aus dem 16. Jahr-
hundert entdeckt, die von Menschen in
den Chiquitos- und Moxos-Missionen
komponiert worden waren. Nawrot
prasentierte die Bedeutung der Musik bei
der Evangelisierungsarbeit der Jesuiten
(sowie anderer Orden) und stellte - auch
anhand vieler Klangbeispiele - die bleibende
Bedeutung dieser Kompositionen dar.

Den gut 60 Teilnehmern der Studien-
woche wurde nach jedem der Referate
Gelegenheit zu Fragen und Diskussionen
gegeben. So ergab sich ein Bild von Mis-
sion, das sich in verschiedener Hinsicht
vom vorkonziliaren Missionsverstindnis
unterscheidet. Entwicklungen in der
zweiten Hilfte des 20. Jahrhundert - die
Dekolonisation nach dem Zweiten Weltkrieg
sowie Entwicklungen in der Kirche seit dem
Konzil - fithrten zu einer Differenzierung
der missionarischen Praxis, die sich u.a.
in den Stichworten (interreligioser) Dialog,
Inkulturation und Option fiir die Armen
zusammenfassen lisst. Menschen in ihren
jeweiligen Kontexten/Kulturen bedingen
das Verstindnis von Mission und fithren zu
z.T. recht unterschiedlichen Wegen in der
Beteiligung an der einen missio Dei in den
vielen Wirklichkeiten unserer Welt.

Die Vortrige der Studienwoche werden
in der Reihe Studia Instituti Missiologici
SVD (des Steyler Missionswissenschaftlichen
Instituts, Sankt Augustin) verdffentlicht.
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Konzil

und Befreiungs-
theologie:

Ein Signal

fiir die Kirche

Lateinamerikanischer
Kontinentalkongress
fiir Theologie,

7.-11. Oktober 2012

in Sao Leopoldo

von Stefan Silber

Uber 700 Teilnehmerinnen und Teilnehmer,
hauptsichlich aus Lateinamerika, machten
den ersten Kontinentalkongress fiir Theo-
logie dieser Art zu einem deutlichen Sig-
nal fiir die Aktualitit des Zweiten Vatika-
nischen Konzils und die Lebendigkeit der
Theologie der Befreiung. Aus Anlass des
50. Jahrestags der Einberufung des Konzils
und zur Feier des vor 40 Jahren verdffent-
lichten Buchs Theologie der Befreiung. Per-
spektiven von Gustavo Gutiérrez, das einer
weltweiten Bewegung ihren Namen gab, lud
die lateinamerikanische Vereinigung von
Theologinnen und Theologen Amerindia zu
diesem Kongress an die Jesuitenuniversitit
Unisinos nach Sdo Leopoldo in Siidbrasilien
ein. Theologinnen und Theologen aus allen
Liandern Lateinamerikas, aber auch interes-
sierte Fachleute anderer Fachrichtungen
nahmen die Gelegenheit wahr, sich iiber
aktuelle Entwicklungen in der Theologie
der Befreiung zu informieren und ihre nach
wie vor grofie Bedeutung zu dokumentieren.

Die drei Jahre Vorbereitungszeit fiir
diesen Kongress, sowie fiinf regionale
Tagungen im letzten Jahr vor dem Ereignis
haben sich ausgezahlt: Trotz teils scharfer
Anfeindungen, die von Seiten fundamen-

talistischer katholischer Kreise massiv im
Internet lanciert wurden, trotz kritischer
Anfragen aus dem Vatikan, trotz eines
massiven Drucks, dem der Ortsbischof und
die Jesuitenkommunitit ausgesetzt waren
und trotz der Teilnahmeverbote und anderer
Behinderungen, die einzelne Institutionen
auf dem Kontinent ihren Mitarbeiterinnen
und Mitarbeitern gegeniiber ausiibten,
entwickelte sich der Kongress zu einem
wichtigen und eindrucksvollen Signal fiir
die lateinamerikanische Kirche.

Zahlreiche prominente Figuren aus den
verschiedenen Generationen der Befrei-
ungstheologie waren vertreten: Jon Sobrino,
Leonardo Boff und Jodo Batista Libanio
hielten drei der Hauptvortrige, Gustavo
Gutiérrez wurde wegen einer Erkrankung
fiir seinen Abendvortrag per Videokonferenz
live zugeschaltet. Als Vertreter anderer Kon-
tinente lielen sich Andrés Torres Queiruga
und Peter Phan auf den Dialog mit der
lateinamerikanischen Theologie ein. Als
Theologin der jiingsten Generation referierte
Geraldina Céspedes bei der Eroffnung
des Kongresses. In den nachmittiglichen
Arbeitsgruppen und Einzelvortrigen trugen
Dutzende weiterer Theologinnen und Theo-
logen Ertrige aus ihrer wissenschaftlichen
Arbeit zum Kongress bei. Die Anwesenheit
zahlreicher Bischofe, vor allem aus Brasilien,
wurde immer wieder ausdriicklich hervor-
gehoben. Mit dem 94-jéhrigen José Maria
Pires saf8 auch noch ein Konzilsteilnehmer
auf dem Podium und lief} den Kongress an
seinen Erinnerungen teilhaben.

Die Bezugnahme auf das Konzil stand
bei sehr vielen Beitrdgen an vorderster Stelle.
Gleichzeitig wurde immer wieder deutlich
gemacht, wie die Theologie der Befreiung
die Beschliisse des Konzils in Lateinamerika
kontextualisiert und verwirklicht hat. Vor
allem die Pastoralkonstitution »Gaudium
et Spes« wurde immer wieder als Grundlage
der Theologie der Befreiung hervorgehoben.
Die Offenheit fiir die Welt, die Menschen,
»besonders die Armen aller Art« (GS 1)
wurde in den Beitrigen spiirbar: Theologie
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und Kirche haben in Lateinamerika gelernt,
auf die Armen zu héren, prophetisch Wort
zu ergreifen und sich in die Lebenswelt der
Armen einzufiigen. Der bolivianische Jesuit
Victor Codina nannte eine ganze Reihe
konkreter Punkte, in denen die Kontinuitat
von Konzil und Theologie der Befreiung
sichtbar wird:

Indem das Konzil das Bild von Christus
»in Armut und Verfolgung« (LG 8) der
ganzen Kirche zum Vorbild gibt, nimmt es
die Option fiir die Armen bereits vorweg.
¢ Der hohe Stellenwert der Bibel, den die
Offenbarungskonstitution herausstellt, »zum
ersten Mal seit 450 Jahren!« (Codina), wird
in Lateinamerika von den Basisgemeinden
intensiv mit Leben gefiillt.
¢ Auch das Kirchenbild von »Lumen
Gentium« und die Botschaft der Liturgie-
konstitution werden in den Basisgemeinden
verwirklicht.

+ Die Sorge der Pastoralkonstitution um
die rechte Deutung der Zeichen der Zeit
gibt den Anstofd fiir den intensiven Dialog
mit den Sozialwissenschaften, um die Kon-
texte der lateinamerikanischen Kirche zu
erforschen.

+ Die 6kumenische Offenheit des Konzils
wurde auch in der Theologie der Befreiung
von Anfang an praktiziert.

+ Die vom Konzil angeregte Bereitschaft
zum interreligivsen Dialog miindete in
die Begegnung mit den indigenen und
afroamerikanischen Religionen.

+ Die Kirche als Volk Gottes wurde in
der spirituellen Erfahrung der lateiname-
rikanischen Kirche im leidenden und
»gekreuzigten Volk« (Sobrino) wieder ent-
deckt.

Eine dhnlich detaillierte Ubersicht stellte
Gutiérrez in seinem Vortrag vor, andere
Referentinnen und Referenten hoben den
einen oder anderen Punkt genauer heraus.

Die Erinnerung an das Konzil hatte weder
des Charakter einer Gedenkveranstaltung
noch den einer Leichenrede. Auf dem Kon-
gress wurde demonstriert, dass seine Bot-
schaft in der lateinamerikanischen Kirche

gelebt wird und sich weiterentwickelt. Vor
allem wurde deutlich, dass die Hinwendung
der Kirche zu einer »Kirche der Armen, die
von einigen Konzilsvitern damals schon
gefordert wurde, durch die Theologie der
Befreiung in Lateinamerika verwirklicht
werden konnte.

Negativ wurde auf dem Kongress ver-
merkt, dass die Plenumsvortréige vor allem
den Minnern und der ilteren Generation
vorbehalten waren. Dies stand nicht nur im
krassen Gegensatz zur sehr gut gemischten
Teilnehmerschaft, sondern auch zu den
Entwicklungen der Befreiungstheologie
in den vergangenen 3o Jahren, die im
Plenum allenfalls genannt, kaum aber ver-
tieft oder reflektiert wurden. Vor allem das
eklatante Fehlen der Frauen wurde - nicht
nur von diesen selbst - deutlich kritisiert
und hinterfragt. Aber auch die indigenen
Befreiungstheologien, die Theologien der
Afroamerikaner, der Migranten und der
LGBT-Bewegung sowie die postmodernen
Weiterentwicklungen der Theologie der
Befreiung, wurden praktisch nicht oder
allenfalls in den Arbeitsgruppen beriick-
sichtigt. Dass der teils massive Unmut iiber
diese unverstandlichen Akzentsetzungen
nicht den Gesamteindruck des Kongresses
beschadigte, zeigt einerseits, wie sehr der
Kongress als Signal der befreiungstheo-
logischen Selbstverstindigung aufgefasst
wurde, und andererseits, wie lebendig diese
jiingeren Stromungen der Befreiungstheo-
logie sind, die sich nicht entmutigen lassen,
nur weil sie auf dem Podium nicht vertreten
sind.

Der gesamte Kongress wurde per live-
stream auch weltweit im Internet tibertragen.
Zahlreiche Vortrige, Interviews und die
Pressemitteilungen der einzelnen Tage sind
dort noch abrufbar (http://www.obser-
vatorioeclesial.org.mx). Die Texte des Kon-
gresses sollen vollstindig in digitaler Form
kostenlos zur Verfiigung gestellt werden,
eine spanische und eine portugiesische Ver-
offentlichung der Vortrage werden auch in
gedruckter Form erscheinen.
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Dem Kongress ist eine Signalwirkung
nicht nur fiir die Kirche in Lateinamerika
zuwiinschen. Gerade im deutschsprachigen
Raum, aus dem nur ganz wenige Teilnehmer
angereist waren, kann er helfen, die Feier des
Konzilsjubildums nicht zu einer Nostalgie-
veranstaltung werden zu lassen. In drei
Jahren - so wurde in Aussicht gestellt - soll
wieder ein solcher Kontinentalkongress
stattfinden. Dann wire es gut, die Theo-
loginnen und Theologen der dritten (und
vierten) Generation der Theologie der
Befreiung zu Wort kommen zu lassen und
sie die Zeichen der heutigen Zeit fiir die
Kirche deuten zu lassen.

Weitere Informationen:
Internetseite von Amerindia:
http://www.amerindiaenlared.org
Kongresshomepage:
http://www.unisinos.br/eventos/
congresso-de-teologia

Blicher

Buchbesprechungen

Beurle, Klaus

Der Mensch des Herzens.

Eine theologische Deutung

von Gedichten des bengalischen
Mystikers Lalon Shah

EOS Verlag/St. Ottilien 2011, 425 S.

Einen beachtenswerten Beitrag zum Interreligidsen
Dialog hat Klaus BEURLE mit seiner 2011 veroffent-
lichten Frankfurter theologischen Dissertation
geleistet, in deren Zentrum er den fir die Be-
gegnung der Religionen exemplarischen benga-
lischen Mystiker Lalon Shah (ca.1770-18g0) stellt.
BEURLE, katholischer Priester und 25 Jahre lang im
missionarischen Dienst in Bangladesh tatig, hat bei
seinen Begegnungen mit den einfachen Menschen
des kleinen, an Indien und Myanmar angrenzenden
Landes die (iber lange Zeit mindlich Gberlieferten
Gedichte und Gesange Lalon Shahs kennen gelernt.
Dieser war in der Tradition der so genannten Baul
singend und tanzend durch die Dérfer gezogen
und hatte den Menschen in wunderbaren, in All-
tagserfahrungen »geerdeten« Metaphern die Liebe
zum immanent-transzendent géttlichen Urgrund
und Sinn des Ganzen allen Seins erschlossen. Kein
Geringerer als Rabindranath Tagore, der Lalon noch
personlich kennen gelernt hat, hat diesen tief ver-
ehrt. Als »Poet, Prophet und Pontifex« wiirdigt der
indische Theologe und Religionswissenschaftler
Francis X.D'Sa SJ den Mystiker in seinem lesens-
werten Vorwort.

Lalon Shah ist keiner bestimmten Religion zu-
zuordnen und reprasentiert die reiche und differen-
zierte Vielfalt kultureller und religiéser Traditionen
Indiens und Bangladeshs, die BEURLE kenntnisreich
skizziert. Ursprlnglich Hindu, steht Lalon auch
dem islamischen Sufismus nahe und findet zu
einer Sprache, in der sich Hindus und Muslime in
ihren Traditionen gleichermalRen wiedererkennen.
Als anerkannter spiritueller Flihrer wollte er durch
ein neues Denken und neue Vorstellungen vom
Gottlichen ein Vermittler sein. Er versuchte die
gegenseitige Intoleranz der Religionen und deren
Auswirkungen auf die gesellschaftlichen Verhalt-
nisse aufzubrechen.
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Von den 740 erhaltenen Gedichten Lalon Shahs
hat BEURLE 15 nach folgenden Kriterien inter-
pretiert: Sehnsucht, der menschliche Kérper als
Mikrokosmos, Erfahrungen der gottlichen Wirk-
lichkeit, Kastensystem und soziale Ungerechtig-
keit sowie gesellschaftliche Zielvorstellungen. Im
Zentrum steht eine Metapher, die dem Buch den
Titel gibt: der »Mensch des Herzens«. In ihrer
Vielschichtigkeit meint sie das Gottliche in der
Tiefe des eigenen Ich und zugleich alles Sein un-
endlich transzendierend. Sie besagt aber auch
die sehnsiichtig-liebende und sich entauflernde
Suche nach diesem Gottlichen, das wie ein »Vogel
des Herzens« in kurzen Begegnungen aufscheint
und sich zugleich stets dem Erkennen entzieht.
Es verweigert sich allen religiosen Absolutheits-
anspriichen und allen frommen Praktiken, die Uber
es zu verfligen versuchen. Nicht zuletzt ist dieser
»Mensch des Herzens« auch der »unbekannte
Nachbar« — das Géttliche in jedem Mitmenschen
und stete Herausforderung zur Uberwindung von
Intoleranz und sozialer Ungerechtigkeit. Vor dem
Horizont des indischen Kastenwesens ist diese
Sicht des Menschen zur Zeit Lalon Shahs revolu-
tionar — und sie behalt bis heute ihre appellative
ethische Bedeutung.

Der Grundzug von Lalon Shahs Liedern — die
positive Erfahrung des Géttlichen und sein un-
verflgbares Entzogensein — lasst das zentrale
Kennzeichen jeder Mystik aufscheinen. Auch in
christlicher Theologie und Mystik hat diese Dia-
lektik von Gotteserfahrung und via negativa eine
lange Tradition — wenngleich allzu haufig durch
objektivierendes angebliches Bescheidwissen
Uberlagert.

Es gehort zu dem enormen Anspruch von
BEURLES Arbeit, dass er auch grundsatzliche und
aufschlussreiche Perspektiven tber die Mystik und
das Wesen des Mystischen entwickelt: eine Suche
nach dem immanent-transzendent Gottlichen, die
zugleich eine Suche nach dem neuen Menschen
ist. Die liebende Suche nach Gott, die untrennbar
mit der Liebe zur Welt und zum Menschen ver-
bunden ist, bringt Lalons Lieder in eine Nahe auch
zur christlichen Tradition, die in die biblischen Ur-
spriinge zurlick reicht und weit in die Gegenwart
hinein verweist, wie BEURLE exemplarisch etwa an
der Vision des »Kosmischen Christus « Teilhards de
Chardin darstellt.

BEURLE spricht keinem relativierenden religio-
sen Synkretismus das Wort, wohl aber - in der
Erfahrung der Tiefe der eigenen Religion — einem
grofden Respekt vor der Tiefe, die in der Vielfalt
anderer Religionen zutage tritt. Und nicht zu-
letzt geht es ihm um gemeinsamen Auftrag aller
Religionen: die gemeinsame Verantwortung fur
eine humanere Welt.

Ein anspruchsvolles und lesenswertes Werk.
Thomas Broch/ Freiburg i.Br.

Chung, Meehyun

Reis und Wasser.

Eine feministische Theologie in Korea
(Theologie/Religionswissenschaft, Bd.12)
Frank & Timme/Berlin 2012, 212 S.

Die Autorin ist Pfarrerin der Presbyterianischen
Kirche Stidkoreas und leitet seit 2005 die Stabs-
stelle »Frauen und Gender« des Evangelischen
Missionswerks in Basel. Fir ihre Dissertation
wurde sie 2006 als erste Frau mit dem Karl-
Barth-Preis ausgezeichnet. lhre hier vorgelegte
Sammlung von theologischen Beitragen aus den
Jahren 2005 bis 2011 weist sie als dialogische
Grenzgéangerin zwischen asiatischen und west-
lichen Theologien, zwischen Feministischer und
Barthscher protestantischer Theologie aus. Sie
gibt einen Einblick in aktuelle Entwicklungen
koreanischer Kultur und Theologie und diskutiert
sie auch aus europaischer Perspektive. Auch
wenn sie sich als Feministische Theologin versteht,
grenzt die Autorin sich von manchen Vertrete-
rinnen ihrer Zunft, sowie von der koreanischen
Minjung-Theologie ab, um ein eigenstandiges
theologisches Profil zu vertreten.

Nach dem Vorwort und einer Einleitung, die
in die biografischen und kulturellen Kontexte, aus
denen diese Beitrdge erwachsen sind, einfilhrt,
behandelt sie in einem ersten Teil des Buches
theologische Themen, wéhrend der zweite sozio-
kulturellen Fragen gewidmet ist, ohne die theo-
logische Reflexion dabei zu vernachldssigen. Im
ersten Kapitel vergleicht sie Gottesvorstellungen in
der protestantischen Theologie mit denen der ko-
reanischen Religionen. Besonders konfuzianische
und schamanische Traditionen werden von der
Autorin im ganzen Buch immer wieder beschrieben
und diskutiert. Wéhrend sie positive Aspekte und
Auswirkungen dieser Traditionen nennt und an-
erkennt, iberwiegt die Kritik an lebensfeindlichen
und das Leben behindernden Aspekten und In-
terpretationen. Im zweiten Kapitel vergleicht die
Autorin die Bedeutung Jesu im Christentum mit
der Prinzessin Bari aus der koreanischen Tradition
und kommt zu der Schlussfolgerung, dass trotz
einiger vergleichbarer Elemente Bari nicht als eine
Art in Korea inkulturierter Christus fungieren kénne.
Das dem Heiligen Geist gewidmete dritte Kapitel
nennt Ahnlichkeiten und Unterschiede von pente-
kostalem Christentum und Schamanismus und
kritisiert beide aus der Perspektive des neoortho-
doxen Protestantismus.

In Kapitel 4 stellt die Autorin zwei ekklesio-
logische Modelle nebeneinander, die — mit den
Namen der Apostel Petrus und Johannes sym-
bolisiert — eher gemeinschaftliche oder eher hierar-
chische Aspekte der Kirche betonen. Konsequen-
zen fiir die Kirchenarchitektur werden hier ebenso
aufgezeigt wie fur die innere Struktur der Kirche.
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Im mariologischen finften Kapitel pladiert die
Autorin flr ein verandertes Marienbild, das dem
biblischen Befund und der Perspektive der Frauen
eher gerecht wird.

Das erste Kapitel im zweiten, sozio-kulturellen
Teil des Buches ist den koreanischen »Trostfrauen«
gewidmet, die wahrend des Zweiten Weltkrieges
von der japanischen Armee entfiihrt und sexuell
ausgebeutet wurden. Die Autorin diskutiert kul-
turelle und religiése Hintergriinde flir die Margina-
lisierung dieser Frauen und schldagt angemessene
theologische und pastorale Konsequenzen vor. Der
koreanische Mythos »Die Weberin und der Hirte «
steht im Zentrum des 7. Kapitels, in dem sie die
feministische Theologie als eine Briickenbauerin
im Kampf um die koreanische Wiedervereinigung
vorstellt, weil sie die Perspektive der Frauen und
der Opfer des Krieges und der Teilung einbringen
kann. Das folgende Kapitel prasentiert mit dem
Begriffspaar aus dem Buchtitel »Reis und Wasser«
eine koreanische Perspektive flir eine Theologie
der Zusammengehorigkeit und Harmonie, der So-
lidaritat und des Teilens, die als Basis fiir eine Inter-
pretation des Vaterunsers dient. Kulturelle Mecha-
nismen, durch die das Leid und die Verantwortung
dafiir vor allem den Frauen aufgebuirdet werden,
analysiert das neunte Kapitel, wéhrend Kapitel
10 die Abwertung oraler Traditionen zugunsten
einer Hegemonie des Schriftlichen und durch das
Schriftliche kritisiert.

Das abschlieBende 11. Kapitel stellt sich der femi-
nistischen Kritik an der Verwendung und Weiter-
entwicklung der Theologie Karl Barths und zeigt
drei Elemente der Barthschen Theologie auf, die
wegweisend flir die Feministische Theologie nicht
nur in Korea sein kénnen.

Meehyun CHUNG bereichert ihre Theologie mit
vielen Geschichten, Erfahrungen und Erzahlungen
sowie mit politischen und kulturellen Hintergriin-
den aus der aktuellen Realitat Koreas. Die oft
negative Sicht auf die koreanische Kultur, die sich
in konkreten Erfahrungen von Lebensfeindlichkeit
begriindet, wird durch eine prinzipielle Hochschat-
zung dieser Kulturen und eine nur gelegentlich
durchscheinende kritische Sicht auf die westlichen
Kulturen nur unzureichend abgemildert. Das Buch,
das trotz einiger vermeidbarer Dopplungen und
Lektoratsfehler lesenswert ist, kann aber dennoch
die hiesige Theologie um eine koreanische Sicht
bereichern und kritisieren.

Stefan Silber/Sailauf

Delgado, Mariano /

Waldenfels, Hans SJ (Hg.)

Evangelium und Kultur.

Begegnungen und Briiche.

Festschrift fiir Michael Sievernich SJ
Academic Press/Fribourg,

W. Kohlhammer Verlag/Stuttgart 2010, 638 S.

Die monumentale Festschrift flr den Mainzer
Pastoral- und Missionstheologen, die von Google
bereits vollstandig ins Netz gestellt wurde, ist
mit einem Bild seines Namenspatrons Michael
geschmuckt. Man fragt sich daraufhin natlrlich,
ob auch der Jubilar wie der Erzengel den Teufel
bekampft hat, und wenn ja, welchen... Der Band
umfasst 39 Beitrage — mit Schnittmengen — von
37 Mannern und zwei Frauen, 32 Deutschen und
7 Auslandern, darunter 4 Spanier oder Lateiname-
rikaner, 27 Professoren und 3 Assistenten, 11 Je-
suiten, 4 Bischofen und 2 Generalvikaren, eine Aus-
wahlbibliographie des Jubilars, ein Bibelstellen- und
ein Personenregister sowie ein Autorenverzeichnis.
Ihr thematischer Reichtum ist zu vier Gruppen zu-
sammengefasst.

Unter Mission/Evangelisierung behandelt Franz-
Peter TEBARTZ-VAN ELST pastorale Innovationen
der USA als Anregungen flr Deutschland, Ludwig
SCHICK die Menschenrechte als Aufgabe der
Kirche, Francis X.D’SA kritisch das Verhaltnis
von Evangelisation und Kulturen, Martin MAIER
die spirituelle Dimension der Befreiungstheologie,
Margit ECKHOLT ein Projekt zur Aufarbeitung der
seit der Unabhéngigkeit verfehlten birgerlichen
Gleichheit in Lateinamerika. Manfred DIEFENBACH
entwickelt biblisch begriindete Modelle zur Uber-
windung der religiésen Krise Westeuropas, Franz
WEBER knlipft daran an mit einem Uberblick
liber Basisgemeinden weltweit, ebenso Michael
WUSTENBERG zu entsprechenden Praktiken in
Sudafrika. José Luis CABRIA ORTEGA entwickelt
detailliert das post-konziliare Konzept des Lai-
enamtes in der Evangelisation. Norbert BRIES-
KORN analysiert Francisco de Vitorias Kommentar
zu Thomas von Aquins Lehre vom Unglauben
(2 11,9.10) im Hinblick auf Gewaltanwendung.
Roman MALEK zeigt nach Lu Shigiang, wie kon-
fessionelle Auseinandersetzungen im 19. Jahr-
hundert die chinesische Kritik am Christentum
beglinstigt haben, Claude OzaNkOM legt dem-
gegeniber dar, wie katholische Theologie heute
stidlich der Sahara eine (iberkonfessionelle ge-
sellschaftliche Orientierungsfunktion bekommen
konnte. Josep-lgnasi SARANYANA schildert mit
einem Anhang neuer Quellen eine rémische
Reforminitiative flr die Kirche Perus mit der
Grindung eines zentralen Priesterseminars als
wichtigstem Programmpunkt.

Das Thema Kultur / Inkulturation geht Hans-
Winfried JUNGLING mit einer zwischen Robert
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Gernhardt und der llias ausgespannten Inter-
pretation von Sirach 27,30-28,7 (ber Zorn und
Vergebung an. Hans WALDENFELS nimmt die Auf-
hebung der Exkommunikation von vier Bischdfen
der Pius-Briider auf den Tag genau 50 Jahre nach
Ankiindigung des 2. Vatikanischen Konzils zum
Anlass einer kritischen Anfrage, wie es der gegen-
wartige Papst wohl mit dem Auftrag der konzilia-
ren Pastoralkonstitution Gaudium et spes zur Off-
nung zur Welt halten mag. Paulo SUESS stellt dazu
passend aus brasilianischem Kontext die Frage
nach der heute angemessenen Verkiindigungs-
sprache sowohl gegentiiber Intellektuellen als vor
allem auch gegentiber dem Volk. Donath HERCSIK
diskutiert den Beitrag der Enzyklika Centesimus
annus Johannes Pauls I1. zur Inkulturationstheorie.
Gerhold K. BECKER flihrt die moralische Empoérung
hinter der Kritik am Homo oeconomicus auf
christliche Wurzeln zuriick. Algirdas JUREVICIUS
schildert die Lage der katholischen Kirche in
Litauen angesichts des postkommunistischen
Kulturbruchs. Gottfried BITTER verortet Mozart
zwischen barocker Musikkultur und neuem reli-
giésem Impuls, Erich GARHAMMER findet einen
nicht-theologischen Gott in der Sprache Reiner
Kunzes, Ansgar FRANZ zieht Parallelen zwischen
dem éltesten Eucharistiegebet und einem Lied-
Gebet von Huub Oosterhuis, Franz KAMPHAUS
zeigt an der Salbung Jesu in Bethanien, dass es
im Evangelium nicht nur um moralische, sondern
auch um selbstvergessene, einfach schéne Hand-
lungen geht.

Unter dem Stichwort Religion verspricht uns
Wolfgang GANTKE Erkenntnisgewinn von einer
Religionswissenschaft, die sich anstelle ihrer
neutralen Attitiide zu ihren christlichen Wurzeln
bekennt. Wolfgang FRITZEN prasentiert Moglich-
keiten, die derzeit bliihende Autobiographik prak-
tisch theologisch zu nutzen. Mariano DELGADO
zeigt, wie Las Casas' Verteidigung der indianischen
Religion im Rahmen des Religionsbegriffs der
Renaissance neue Inkulturationsperspektiven er-
offnete. Gregor Maria HOFF diskutiert aus dem
aktuellen Anlass der wieder eingefiihrten Kar-
freitagsbitte Pro Judeis das Problem des Verhalt-
nisses der Kirche zum Judentum. Christoph ELSAS
interpretiert das Verhaltnis Islam-Christentum als
produktive challenge-response-Beziehung, wah-
rend Giinter RISSE an historischen Beispielen das
Zusammenleben von Christen und Muslimen in
Europa beleuchten will. Felix KORNER hingegen
stellt der Kritik der christlichen Mission in einem
tlirkischen religionswissenschaftlichen Handbuch
ein besseres missionarisches Selbstverstandnis
gegeniber. Christoph NEBGEN schlielich schil-
dert — illustriert — »religioide« Elemente im Fuf-
ballkult (nach Moshe Zimmermann die Religion
des 20. Jahrhunderts) und hofft auf pastorale
Anknipfungspunkte.

Die unter Jesuitica versammelten Beitrage
sind am stéarksten historisch ausgerichtet. An-
dreas R.BATLOGG konfrontiert den 1593-1946
geltenden »Arierparagraphenc fur die Aufnahme
in den Jesuitenorden mit dem christozentrischen
Philosemitismus des Ignatius. Santiago MADRIGAL
prasentiert das Japan-Handbuch des Alessandro
Valignano als vorweggenommene Inkulturation.
Werner SIMON zeigt, wie sich die Ratio Studiorum
auf die humanistische padagogische Kultur ihrer
Zeit einlasst und sie weiter treibt. Sabine AN-
AGNOSTOU stellt Jesuiten als heilkundige Pharma-
zeuten in den lateinamerikanischen Missionen vor,
u.a. anhand eines Lehrbuchs in Guarani, Johannes
MEIER einen Mapuchemissionar und -philologen
aus Koln. Peter Claus HARTMANN geht ausflhrlich
auf die Bedeutung der Jesuiten fiir die katholische
Kultur Stddeutschlands ein, wobei der Kontrast
zum protestantischen Norddeutschland vielleicht
etwas allzu holzschnittartig ausfallt. Klaus SCHATZ
schildert die Griindungsphase der Sophia-Univer-
sitat in Tokyo, besonders die Rolle von P Joseph
Dahlmann. Zum Schluss behandelt Friedhelm MEN-
NEKES die Aktion »Manresa« des Joseph Beuys von
1966 und ihre abgewandelten Reprisen von 1991
und —illustriert — 1994. Beuys fuhlte sich wegen sei-
ner iberwundenen Lebenskrise den Erfahrungen
des Ignatius in Manresa geistesverwandt.

Nicht nur dieser letzte Aufsatz zeichnet sich
durch bemerkenswerte Originalitat aus. Unge-
achtet der iblichen Qualitatsunterschiede ist der
Band voll von ebenso innovativen wie griindlichen
Beitragen auf hohem Niveau. Auch Historiker
wie der Rezensent finden lehrreiche fachlich ein-
schlagige Aufsatze vor. Penetrante Kirchlichkeit ist
eher selten, entschlossene Kritik und Selbstkritik
sind erfreulich haufig. Auf Ludwig SCHICK, der
in seinem umfassenden Beitrag die traditionelle
Spannung zwischen Kirche und Menschenrechten
kurzerhand verschweigt, folgt unmittelbar D'SA,
der zeigt, dass Evangelisation stets Dialog zwischen
Kulturen darstellt, weil das Christentum von Haus
aus mit einer bestimmten Kultur einhergeht und
nicht, wie noch Paul VI. behauptete, mit gleicher
Distanz (ber allen Kulturen steht. Zumindest von
WALDENFELS, SUESS und BATLOGG gehen ahnliche
kritische Impulse aus.

Die meisten Beitrage versuchen namlich, in ir-
gendeiner Weise der post-konziliaren Frage nach der
Inkulturation gerecht zu werden, die der Autor zu
einem seiner Lebensthemen gemacht hat, vor allem,
was Lateinamerika angeht. Der in den 1970er Jahren
aufgekommene Begriff »Inkulturation« bezeichnet
das kreative Einbringen von Elementen einer Kultur
in eine andere, das heiRt kein kolonialistisches
Uberstiilpen mehr, sondern eine Anpassung durch
dialogisches Aufeinandereingehen. Seit Vaticanum
Il ist dieses Vorhaben an die Stelle der bisher
tiblichen Mission getreten, deren christlicher Uni-
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versalismus sich als Spielart des allgemeinen west-
lichen entpuppt hatte. Denn beide kamen zustande,
indem man flr die eigene Kultur bzw. ihre Religion
ganz selbstverstandlich kraft Ubermacht einen uni-
versalen Anspruch erhob. NaturgemaR gehen die
Uberlegungen zur Inkulturation in vielen Féllen mit
pastoralen nach ihrer christlichen Verwirklichung
einher, zu Recht, denn Sievernich ist nur nebenbei
Missionshistoriker, sondern vor allem Pastoraltheo-
loge. Alles in allem handelt es sich um eine wohl-
gelungene und reichhaltige Festschrift.

Wolfgang Reinhard/ Freiburg i.Br.

Dupuis, Jacques

Unterwegs zu einer christlichen Theologie
des religiésen Pluralismus

(Salzburger Theologische Studien, Bd. 38)
Tyrolia-Verlag/Innsbruck 2010, 596 S.

Das religionswissenschaftliche Lehrbuch des bel-
gischen Jesuiten DUPUIS, das international bereits
seit seinem ersten Erscheinen 1997 zu einem Stan-
dardwerk avanciert ist, liegt nun endlich auch in
deutscher Sprache vor. Der Autor (1923-2004) war
als Hochschullehrer in Delhi und Rom sowie als
Berater des Papstlichen Rates fiir den Interreligitsen
Dialog von einem lebenslangen Austausch zwi-
schen europdischer und asiatischer Religiositat und
Theologie gepragt. Das Verfahren, das die Glau-
benskongregation aus Anlass der Veroffentlichung
dieses Lehrbuches mit der Verdffentlichung einer
Notifikation 2001 zum Abschluss brachte, brachte
dem Autor breitere internationale Bekanntheit und
auch Unterstltzung. Da die Notifikation der deut-
schen Ausgabe (pflichtgemaR) in einem Anhang
beigegeben ist, kann man sich nach der Lektlre des
Bandes ein eigenes Bild von der SachgemaRheit der
Kritik der Glaubenskongregation machen.

In seinem Vorwort ordnet Hans WALDENFELS
das Buch historisch und biografisch ein, wahrend
der Herausgeber der deutschen Ausgabe, Ulrich
WINKLER, in seinem Vorwort nachdrticklich darauf
verweist, dass »Dupuis als voll rehabilitiert« an-
zusehen ist, da »keiner seiner Gedanken [...] ver-
urteilt« wurde (21).

Das Lehrbuch ist im Wesentlichen in einen his-
torischen und einen systematischen Teil gegliedert.
Der historische Teil analysiert die Bewertung der
Religionen durch die Theologie von biblischer Zeit
bis in die Gegenwart. Ein deutlicher Schwerpunkt
wird in das 20.Jahrhundert gelegt, in dem das
Zweite Vatikanische Konzil nach Ansicht des Autors
»einen wirklichen Bruch mit der Vergangenheit
und einen Neubeginn darstellt« (41), wenn es um
die Beziehungen der katholischen Kirche zu den
anderen Religionen geht.

Der zweite Teil stellt zentrale Themen fiir
die Diskussion der von ihm vorgeschlagenen

»Theologie des religidsen Pluralismus« in den
Mittelpunkt: Offenbarung, Gott, Trinitat, Christus,
das Heil, das Reich Gottes und die Praxis des
Dialogs.

DUPUIS grenzt sich meist in sehr klarer Weise
von der pluralistischen Religionstheologie ab, als
deren Hauptvertreter er immer wieder Paul F. Knit-
ter und John Hick zitiert und einer ausfiithrlichen
Kritik unterzieht. Ebenso klar ist sein Buch jedoch
von dem Bemiihen gekennzeichnet, innerhalb einer
traditionellen Dogmatik der immer dringenderen
Herausforderung der Begegnung mit den anderen
Religionen gerecht zu werden. Nicht selten geht er
an die Grenzen dessen, was ihm eine traditionelle
theologische Methode erlauben mag, nie aber
dariiber hinaus. Diese Entscheidung stellt zugleich
eine der groften Starken wie eine der Schwachen
des Buches dar: Dupuis zeigt, dass auch die klas-
sische katholische Epistemologie in der Lage ist,
den positiven Wert der Religionen in Gottes Heils-
plan zu beschreiben; seine Wahl einer einzigen
theologischen Methode macht ihn jedoch kaum
anschlussfahig fiir aktuelle postmoderne religions-
theologische Diskurse.

Gerade angesichts dieser methodologischen
Begrenzung ist es umso bedeutsamer, dass DUPUIS
in seinem knappen Fazit am Ende bekraftigt, dass
der prinzipielle religiose Pluralismus de jure offen-
bar einen positiven Platz im Heilsplan Gottes fiir
die Menschheit besitzt. Die »Einzigartigkeit und
Universalitat Jesu Christi« (529), die er ebenfalls
unterstreicht, schlieft aufgrund der Relationalitat,
die mit ihr verbunden ist, die Offenbarung und
Heilswirksamkeit Gottes in den anderen Religionen
nicht aus, sondern ausdriicklich ein. Die »reziproke
Konvergenz« (531) aller Religionen stellt fiir den
Autor ein eschatologisch erhofftes Ereignis dar, in
dem sich die Selbstoffenbarung Gottes endgulltig
erfullt.

Eine ausflihrliche Bibliografie, ein Personen-
und ein Sachregister helfen, das Lehrbuch und die
Thematik wissenschaftlich zu erschlieBen. Aufer
der erwdhnten Notifikation finden sich im An-
hang die Stellungnahme von P. Peter-Hans KoL-
VENBACH SJ dazu sowie das Vorwort zur indischen
Ausgabe, das Bischof Henry D'Souza 2001 ge-
schrieben hat.

Wer sich innerhalb der katholischen Theologie
mit den aktuellen Diskussionen (ber Dialog und
Religionen befassen will, kam schon in den letzten
Jahren an DUPUIS’ Lehrbuch nicht vorbei. Dass es
nun auch in einer gelungenen und lesenswerten
deutschen Ubersetzung vorliegt, wird sein Studium
erheblich erleichtern. Auch seiner Rezeption in
andere theologische Disziplinen durfte nun nichts
mehr im Weg stehen.

Stefan Silber/Sailauf

zmr | 96. Jahrgang | 2012



304 Buchbesprechungen

Ellacuria, Ignacio

Eine Kirche der Armen.

Fir ein prophetisches Christentum
(Theologie der Dritten Welt, Bd. 40)
Herder/Freiburg 2011, 230 S.

Der salvadorianische Jesuit, Philosoph und Theo-
loge Ignacio EILACURIA Ist im deutschen Sprach-
raum vor allem durch sein Martyrium bekannt
geworden. 1989 wurde er als Rektor der Zentral-
amerikanischen Universitdt zusammen mit zwei
Hausangestellten und flinf seiner Mitbriider von
Angehérigen der salvadorianischen Streitkréfte
grausam ermordet, weil sein Engagement fiir den
Friedensprozess den Interessen der Machthaber
entgegenstand.

Es ist bedauerlich und bis zu einem gewissen
MaR unverstandlich, dass die enorme theologische
und philosophische Lebensleistung ELLACURIAS bis
heute im deutschen Sprachraum nicht nur nicht
angemessen gewlrdigt wird, sondern weitgehend
unbekannt geblieben ist. Lediglich durch die Rezep-
tion seines Denkens durch seinen Mitbruder und
Freund Jon Sobrino und die Ubersetzung dessen
Werke ist ein Teil seines Gedankengutes inzwischen
auch bei uns zuganglich geworden. Umso mehr
erfreut die Tatsache, dass der Herder-Verlag den
40. (und nunmehr wohl leider letzten) Band seiner
wichtigen Reihe »Theologie der Dritten Welt« eini-
gen zentralen Texten Ignacio ELLACURIAS widmet.
Dank einer hervorragenden und sehr gut lesbaren
Ubersetzung von Ratl Fornet-Ponse, der bereits EL-
LACURIAS Philosophie der geschichtlichen Realitdt
ibersetzt und herausgegeben hat, sind nun neun
Artikel ELLACURIAS, die in den Jahren 1973-1987in
verschiedenen Blichern und Zeitschriften publiziert
wurden, auch der deutschsprachigen Wissenschaft
zuganglich. Eine kundige Einflhrung von Martin
Maier SJ erschlieRt den biografischen Hintergrund
der Beijtrage und ordnet ELLACURIA sowohl theo-
logisch als auch theologiegeschichtlich in einen
groeren Zusammenhang ein.

Das Buch ist in zwei Teile geteilt: Die ersten finf
Abschnitte widmen sich fundamentaltheologischen
und methodologischen Fragen; die vier letzten sind
der »Kirche der Armen« gewidmet. Der erste Bei-
trag, »Zum ideologischen Charakter der Theologie«,
legt dar, wie die Tatsache, dass die Theologie Teil
der Kirche und Teil der Gesellschaft ist, das theo-
logische Tun der Kirche pragt, vor allem innerhalb
einer gespaltenen und ungerechten Gesellschaft.
AnschlieRend fithrt ELLACURIA »Zur Begriindung
der lateinamerikanischen theologischen Methode «
aus, wie sich Theologie und Praxis in der Theologie
der Befreiung zueinander verhalten. Im dritten,
posthum veroffentlichten Artikel Uber »Die Me-
thode in der lateinamerikanischen Theologie « setzt
sich ELLACURIA in erster Linie mit der Stellung-
nahme der Internationalen Theologenkommission

auseinander, die sich 1976 kritisch zur Befreiungs-
theologie geduRert hatte. Besonders diesen ersten
drei Artikeln, die in der zweiten Halfte der 1g70er
Jahre geschrieben wurden, merkt man an, wie
ELLACURIA sich bemiht, der wachsenden Kritik
an der Theologie der Befreiung argumentativ und
sachlich zu begegnen.

Im vierten Kapitel, »Die Befreiungstheologie
und der sozio-historische Wandel in Lateiname-
rika«, legt ELLACURIA verschiedene Typologien
zum theologischen Verstandnis des Verhaltnisses
von Glaube und Befreiung sowie einige Erdrte-
rungen zu Marxismus und Gewalt vor. Der flinfte
Beitrag iiber »Die Verklndigung des Reiches Gottes
und die Glaubwirdigkeit der Kirche« stellt das
Verhaltnis von Geschichte und Heilsgeschichte in
den Mittelpunkt und begriindet in der wiinschens-
werten Ausfiihrlichkeit und Profunditat das befrei-
ungstheologische Verstandnis von der Einheit der
Geschichte.

Der zweite Hauptteil des Buches beginnt mit
einem Beitrag Uber »Die Kirche als Volk Gottes«, in
dem ELLACURIA diese zentrale Lehre des II. Vatika-
nischen Konzils aus der Sicht der lateinamerika-
nischen Theologie und Kirche diskutiert. Das siebte
Kapitel — »Die Armen« — bietet eine ausflhrliche
Definition dieses Begriffes in der Theologie aus
soziodkonomischer, politischer, ethischer und theo-
logischer Hinsicht. »Die Armen als »theologischer
Ortc in Lateinamerika« sind das Thema des achten
Beitrags, der Uber den methodologischen Ort der
Armen in der Theologie reflektiert. Der letzte Artikel
der Sammlung - »Der wahre gesellschaftliche Ort
der Kirche« — macht noch einmal deutlich, dass in
einer gespaltenen Gesellschaft nicht jeder soziale
Ort geeignet ist, um von dort aus Theologie im
Sinne Jesu Christi zu betreiben.

Die Veroffentlichung von ELLACURIAS Beitragen
Uber 20 Jahre nach seinem Martyrertod dient
nicht nur historisch-dokumentarischem Interesse.
Seine Theologie und Philosophie sind immer noch
wichtig fur die Begriindung zentraler Themen der
Theologie der Befreiung und fir ihre Rezeption in
Europa. Sie zeigen auch, dass diese Herausforde-
rung der Rezeption fiir die européische Theologie
auch heute noch immer aktuell ist. Wiinschens-
wert ware eine theologische Aufarbeitung des
Denkens ELLACURIAS fiir heutige Fragestellungen
und Herausforderungen. Es ist zu hoffen, dass die
Ubersetzung und Veroffentlichung dieser Beitrage
zu solch einer theologischen Auseinandersetzung
um ELLACURIA beitragt.

Stefan Silber/Sailauf
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Fischer, Moritz

Pfingstbewegung zwischen Fragilitat

und Empowerment.

Beobachtungen zur Pfingstkirche

»Nzambe Malamu« mit ihren transnationalen
Verflechtungen

(Kirche — Konfession — Religion, Bd. 57)

V&R unipress/Géttingen 2011, 349 S.

Die »Pfingstbewegung« ist seit einem guten Jahr-
hundert im weltweiten Christentum zugleich pra-
sent und kaum zu fassen. Jedenfalls entzieht sie
sich immer wieder den herkdmmlichen Klassifika-
tionsversuchen aus einer konfessionell gepragten
Form theologischen und missionswissenschaft-
lichen/6kumenewissenschaftlichen Denkens, die
flir die Theologie des globalen Nordens noch
immer dominant ist. Die Pfingstbewegung ist selbst
keine Konfession, schon gar keine Kirche, zugleich
aber bringt sie christliche Gemeinschaften hervor,
die sich als Kirchen verstehen und sich dezidiert von
anderen, vor allem historischen, Kirchen absetzen.
Dann wiederum durchdringt die Pfingstbewegung
aber auch unterschiedlichste dieser Kirchen und
pragt sie zuweilen sehr nachhaltig. Die Pfingst-
bewegung kann als Unterscheidungsmerkmal
zwischen Kirchen und Konfessionen dienen — nicht
zuletzt auch als Merkmal der Unterscheidung
zwischen lange Zeit benachteiligten Kirchen und
Christen und solchen, die oft bis Uber das Ende der
kolonialen Missionsbewegung hinaus Hegemonie
beansprucht haben. Andererseits kann die Pfingst-
bewegung als weltweite und »transkirchliche«
bzw. »transkonfessionelle« Bewegung verstanden
werden, die quer zu klassischen denominationellen
oder konfessionellen Grenzziehungen verlauft und
damit als eindeutiges Unterscheidungsmerkmal
ausfallt.

Diese kurzen Schlaglichter mdgen geniigen,
um die Herausforderung anzudeuten, die sich
ergibt, mochte man sich dem Phanomen der welt-
weiten Pfingstbewegung (ber die Beschreibung
einer bestimmten Pfingstkirche annahern. Umso
schwieriger wird es, wenn sich diese Pfingstkirche
selbst als duerst »fluide« erweist und ihren Cha-
rakter als Bewegung aufrecht erhalt.

Moritz FISCHER sucht im Rahmen seiner Habili-
tationsschrift diese Herausforderung zu bewaltigen.
Mit spirbarer Sympathie flr pfingstlich gepragtes
Christentum geht er der Genese einer ihm in
Deutschland als »Migrationskirche « begegnenden
Kirche nach, deren Wurzeln sich zunachst nach
Afrika und in die Mitte des 20. Jahrhunderts ver-
folgen lassen. Schon die Namensgebung der Kirche
verweist auf Briiche und Spannungen, so dass
schlieBlich mehrere Kirchen in Europa und in Afrika
identifiziert werden, die sich durch gemeinsame
Urspriinge, Personen und Ereignisse, vielleicht als
Kirchenfamilie bezeichnen lassen kénnten.

Im einflihrenden Abschnitt der Untersuchung
fuhrt der Verfasser in die Forschung zu Pfingst-
kirchen ein und stellt die Pfingstkirche »Nzambe-
Malamu« schon kurz vor, mit der er erstmals iiber
seine Arbeit mit Migrationskirchen in Deutschland
zu tun hatte. FISCHER skizziert bestehende For-
schungsansdtze und seine eigenen zahlreichen
Fragestellungen. Zudem stellt er erste theoretisch-
begriffliche Motive vor, die im Laufe der Unter-
suchung immer wieder aufgegriffen werden.

Der erste und breiteste Hauptteil der Arbeit be-
steht in einer historischen Rekonstruktion der Ent-
stehungsgeschichte der Pfingstkirche, die zunachst
der zentralen Griinderfigur, Apotre Alexandre Aidini
Abala, und dessen Umfeld breiten Raum einraumt.
Dann werden die Entwicklungsgeschichte der
Kirche, Differenzierungsprozesse und Spaltungen
sowie ihre transnationale Verbreitung geschildert.

Der zweite Hauptteil konzentriert sich auf im
weitesten Sinne konfessionskundliche bzw. kirchen-
oder christentumsgeschichtliche Fragestellungen.
FISCHER benennt Entwicklungen und Akteure im
weltweiten Christentum, die fiir die Entstehung
von »Nzambe Malamu« wichtig waren. Zentral ist
die Untersuchung des Einflusses der Bewegung
»New Order Of The Latter Rain«, die seit den
1940 Jahren zu einer Dynamisierung der Pfingst-
bewegung beigetragen hat und auch fir die Ent-
stehung neuerer Pfingstkirchen relevant wurde.
Im Zusammenhang damit fokussiert der Verfasser
auf den amerikanischen Missionar T. L. Osborn und
seine Rolle im Kontext der Berufungsgeschichte
von Aidini Abala und der Entstehung und Pragung
von »Nzambe Malamu«.

Im dritten und letzten Hauptteil wendet sich der
Verfasser dem flr die Pfingstbewegung typischen
Heilungsritual zu, das auch die Praxis der von ihm
beobachteten Pfingstkirche kennzeichne. So wird
ausschnitthaft ein kulturwissenschaftlicher Blick in
den Praxisvollzug dieser Kirche geworfen, womit
die Arbeit eine weitere Untersuchungsdimension
erhalt.

In seinem Schlusskapitel blindelt FISCHER einige
erganzende Perspektiven auf die von ihm be-
obachtete Kirche. Vor allem hier werden auch
soziale Kontextbedingungen benannt, welche zum
Verstandnis der Praxis der Pfingstkirche »Nzambe
Malamu« beitragen.

Einige kritische Anmerkungen scheinen an-
gebracht: Nicht immer ganz klar werden die theo-
retischen Grundlagen der Arbeit und ihre metho-
dische Stringenz entwickelt. Dies mag zum Teil dem
»fluiden « Untersuchungsgegenstand selbst geschul-
det sein. Insofern ist die Arbeit angemessen, wenn
sie keine vermeintlichen Klarheiten herstellt, wo es
solche nicht gibt. Die theoretischen Konzepte des
Diskurses, mit dem sich der Verfasser eher locker
an Michel Foucault anlehnt, des Netzwerkes (oder
Beziehungsgeflechtes) und der Performanz werden
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jedoch nur sehr vage bestimmt, so dass schlielich
der Fokus der Untersuchung ofter im Ungefahren
bleibt. Damit wird auch der innere Zusammenhang
der verschiedenen Abschnitte des Buches nicht
immer deutlich. Leider erschweren auch etliche
sprachliche Mangel die Lektlre der Arbeit.

Positiv wiegt, dass mit der vorliegenden Unter-
suchung, die durch ein hohes MaB8 an Feldfor-
schung, durch eine Vielzahl von Interviews und die
Heranziehung unterschiedlichster Beobachtungs-
perspektiven moglich wurde, eine an Einzelbeob-
achtungen reiche und bunte Studie vorliegt, die
sowohl hinsichtlich des zuganglich gemachten
Materials als auch hinsichtlich einer Vielzahl an
theoretischen AnstoRen (kulturwissenschaftlich,
theologisch, methodisch) die noch immer junge
Forschung zur Pfingstbewegung bereichert.

Arnd Binker/St. Gallen

GroB, Engelbert

Hort uns schreien! Schaut, wir hoffen!
Provozierende Kinderbotschaften

aus Dritten Welten

(Forum Religionspadagogik interkulturell, Bd. 20)
LIT-Verlag/Berlin 2010, 434 S.

Es gibt Bilder, die den Betrachter durch die
Distanzierung vom Geschehen vor der inneren
Anteilnahme schiitzen. Niichtern betrachten wir
dann hier, was andernorts, irgendwo auf der Welt
passiert. Irgendwo ist eben nicht bei uns und wir
sind nicht mittendrin. »Gott sei Dank!«, denn dort
wollten wir auch nicht sein. Es gibt aber auch
andere Bilder. Als Fotograf lasst uns Engelbert
GROSS gerne alleine. Er zerrt uns in eine Welt
hinein, der wir dann ungeschiitzt ausgeliefert
sind. Es ist — so mussen wir erleben — unsere
Welt. Was dort geschieht, ist hier und erlebt, vor
unseren Augen. Wir mochten eigentlich lieber
weggehen — und vielleicht eine Spende hin-
terlassen: schnell eine Summe zugesteckt und
damit befreit! Aber wir missen bleiben und
schauen. Die Bilder verwirren und verstéren uns.
Viele zeigen, was wir nicht erleben und manche
Bilder zeigen Menschen, die wir nicht sehen
wollen. Kinder, die im Mll leben. Behausungen,
die aus MUl gezimmert sind. Gesichter und
Leiber, die entstellt sind. Wir schlagen das Buch
zu. »Hort uns schreien! Schaut, wir hoffen!«
lesen wir auf dem Buchdeckel. Diese Botschaft
gilt uns, also nehmen wir den Dialog nochmals
an. Nun sehen wir viele Menschen, die tatsach-
lich stolz und anmutig erscheinen. Menschen die
uns als Betrachter annehmen. Diese Menschen
sind offensichtlich mit uns in unserer Welt: Mit-
menschen. Sie verdienen weniger unser Mitleid,
denn unseren Respekt. Respekt vor den Mannern,
die selbstbewusst ihre Narben zeigen. Zeugnisse

des Verkaufs ihres teuersten Eigentums: Organe,
die von reichen Menschen gebraucht und erwor-
ben werden. (125) Respekt vor Jerico, der seinem
Krebsleiden mit 6 Jahren erliegt. (162) Respekt vor
Jungen und Madchen, Mannern und Frauen, die
ihr junges Leben leben, die auch Schénheit fir
sich reklamieren.

Es gibt Texte, die den Leser unruhig machen.
Sie sperren sich gegen fliichtiges Uberfliegen. Sol-
che Texte machen den zweiten Aspekt des Buches
aus. Der Priester Engelbert GROSS sieht sich dem
Wort verpflichtet. Nichts wird nur geredet, nichts
will zerredet werden. Die Satze sind manchmal
wie Psalmen, an anderer Stelle wie Pistolenschiisse.
Selten begleiten sie den Leser behaglich bei seiner
Reise durch die Welten dieser Welt. So wird das
Evangelium eingewoben in die Realitat einer Welt,
die von der Asthetik der Makellosigkeit befreit ist.
Das Wort findet sich wieder im Makel und be-
ansprucht, ja entfaltet Asthetik.

Man kann nachdenklich werden, warum sich
uns die Schonheit der Pieta eines Michelangelo,
warum sich uns der Anmut des jungen Christus
problemlos erschlielt, wir aber die Schénheit und
den Anmut dieser Menschen ambivalent emp-
finden mogen. Darin liegt ein Sinn dieses Buches.
Es geht darum, den anderen Menschen zu sehen
und Gott zu erkennen. Ein grofSes, ein altes An-
liegen: angemessen fir einen schreibenden und
fotografierenden Priester; notwendig fiir uns, wenn
wir nicht nur im Spiegel suchen wollen.

BILD-CON-TEXT nennt GROSS die Komposition
seines Buches. Das Arrangement des Wortes, das
man — dies sei empfohlen — laut lesen sollte, mit den
Bildern ergibt ein Drittes. Wir werden nicht belehrt
und nicht informiert. Es geht darum, Begegnung
zu verschaffen. Begegnung ist unsere eigene An-
gelegenheit, der Autor kann uns nur Bilder und
Gedanken zur Verfligung stellen. Der »Eine-Welt-
Religionspadagoge « ladt uns ein zu einem Bildungs-
prozess, der einen existenziellen Modus haben soll.
Wenn es gelingt, wird uns die Maéglichkeit der
»Berlihrung« zuwachsen konnen. Damit ist eine
Begegnung gemeint, die gewissermaBen unmittel-
bar, also unvermittelt geschieht. Aus ihr sollte eine
Kraft entstehen, die uns verandert und gleichzeitig
formt. Vielleicht sollte man sagen, dass man offen
wird zur Aufnahme fiir das Fremde. Aber auch
damit ist dann ausgedriickt, dass die eigene Ver-
anderung der Wahrnehmung eben das Resultat und
die Voraussetzung der tatsachlichen Begegnung ist.
Augenblicke der Riihrung, sind dann eben nicht
sentimentale Egotrips, sondern existenzielle Erleb-
nisse, eine Verbindung mit dem Anderen im Hier
und Jetzt. Engelbert GRoSS belehnt folgerichtig den
Terminus »Habitus « von Pierre Bourdieu: »Zu dieser
Formung des Habitus gehort sodann, dass mein
Habitus, meine innere Haltung, zu einer kreativen
Kapazitit gelangt, sich zu einem generierenden

zmr | 96. Jahrgang | 2012



Buchbesprechungen 307

Prinzip entwickelt.« (431) Mit Methode soll ein Bil-
dungsprozess im existentiellen Modus eroffnet wer-
den. Das Format hierzu heifSt »Touching Realities
Project«. In zehn Schritten wird Berthrung gesucht
und setzt man sich der Beriihrung aus: »Suchen
und Auffinden — Hingehen — Wahrnehmen — Em-
phatisch-sein — Dokumentieren — Ordnen — Reflek-
tieren — Imaginieren — Formulieren — Prasentieren. «
(431). Als Beteiligter im Prozess der Bildung ist der
Lehrende selbstverstandlich nicht der objektive
Berichterstatter. Die Gegenstande der Bildung sind
ihm nicht verfligbar. Es wird nicht prasentiert, was
man flr sich >erobert¢ hat. Vielmehr sollte die ei-
gene Veranderung durch die Begegnung mit dem
Anderen eine Legitimation fiir die Missachtung der
Unantastbarkeit des Anderen bieten. Die eigene
authentische Begegnung erlaubt es dann, von
dieser Begegnung so zu erzahlen, dass der Leser, als
dritte Person, eigene Beriihrung mit den Fremden
erleben mag.

Eine-Welt-Religionspadagogik ist der theore-
tische, wissenschaftliche Rahmen, in dem sich
auch dieses Buch von Engelbert GROSS bewegt.
Es ist als Festschrift zum sojahrigen Jubilaum
des weltkirchlichen religionspadagogischen Dia-
logs jenen gewidmet, die 1960 mit der »Interna-
tionalen Studienwoche Uber Missionskatechese«
von Eichstatt aus jenen Aufbruch zur Begegnung
mit dem Fremden begonnen haben. Fir diese Be-
gegnung ist der Universitatsprofessor in die Welt
gereist. Er will den Anderen nicht seine Stimme
geben. Er will, dass wir ihre Stimme horen kénnen
und ihre Hoffnung schauen. Das ist riskant fir alle
Beteiligten, weil es der Annéherung und der Nahe
bedarf. »Touching Realities Project« ist eine Me-
thode, die darauf angewiesen ist zu beriihren, was
andere auch beriithren soll. Wir alle, Autor, Leser
und Akteure des Buches, sind also in einer Welt.
Mittendrin. » Gott sei Dank!« méchte man sagen.
Ulrich Bartosch/Eichstdtt

Huser, Patrick

Vernunft und Herrschaft.

Die kanonischen Rechtsquellen

als Grundlage natur- und vélkerrechtlicher
Argumentation im zweiten Prinzip

des Traktates Principia quaedam des
Bartolomé de las Casas

LIT Verlag/Wien 2010, 266 S.

Die historische Bedeutung des spanischen Domini-
kanerbischofs in der Neuen Welt wurde lange ver-
kannt und die Rezeption seines Wirkens einseitig
zu einer katholisch-papistischen Denkrichtung
degradiert. In der Folge der Auseinandersetzung
mit 500 Jahre Conquista sind in den letzten 2
Jahrzehnten wissenschaftliche Untersuchungen
verschiedenster Disziplinen vorgelegt worden, die

den Blick auf ein genuin eigenes Denken des
»Vaters der Indios« 6ffnen, dies auch im rechts-
geschichtlichen Bereich.

Bartolomé de las Casas lasst sich auf verschie-
dene Weise rezipieren. So hat zum Beispiel der
peruanische Befreiungstheologe Gustavo Gutierrez
1992 eine theologische Studie Uber das Denken
und Wirken von Las Casas verfasst. Der in Freiburg
(CH) dozierende Theologe und Kirchenhistoriker
Mariano Delgado gab neben einer Werkauswahl
auch mehrere historische Schriften Gber Las Casas
heraus. Patrick HUSER, Theologe und Delegierter
des Internationalen Roten Kreuzes, legte 2010 an
der Theologischen Fakultat der Universitat Luzern
eine Dissertation mit dem Titel »Vernunft und
Handeln« vor, die sich mit den Rechtsprinzipen
befasst, die der groRe Kampfer fir die Verteidi-
gung der Rechte der Indios ausgearbeitet hatte.
Der Verfasser grenzt seine Untersuchung auf die
kanonischen Rechtsquellen im zweiten Prinzip des
Traktates Principia quaedam von Las Casas ein und
hebt vor allem deren volkerrechtliche Bedeutung zu
Gunsten der Indios hervor.

Die Dissertation liest sich wie ein Stlick européi-
sche Rechtsgeschichte und korrigiert viele verstellte
und zu optimistische Sichtweisen von Gleichheit
und Volksrechten, die durch den aufgeklarten Geist
propagiert wurden. Bacon, Hume, Montesquieu,
Voltaire, de Paw und viele andere waren der Auffas-
sung, dass »alle Nationen jenseits des Polarkreises
oder zwischen den Wendekreisen im Vergleich zum
ubrigen Menschengeschlecht minderwertig sind«
(Hume) und rechtfertigten so die Versklavung der
Indios. Auch der spanische Humanist Juan Ginés
de Sepulveda (1490-1573) — er war Jurist, Historiker,
Philosoph und Berater von Karl V.- beharrte auf
der aristotelischen Philosophie von der nattrlichen
Sklaverei (natura servi) und vertrat im Namen des
Christentums eine koloniale Herrenmoral (natura
domini). Hier setzt die Dissertation an: mit einer
Verlagerung der Diskurses von der politisch-phi-
losophischen auf die rechtliche wie kirchenrecht-
liche Ebene.

Nach einer Kurzbiographie Uber Las Casas
kommt der Autor zuerst auf die spanischen Klassi-
ker des Naturrechts wie Francisco de Vitoria, Fran-
cisco Suarez und eben de Sepulveda zu sprechen
und schildert den bertihmten Disput von Valladolid
(1545 oder 1546). Vor einer Jury anerkannter Ge-
lehrten legten die beiden Kontrahenten, Sepulveda
und Las Casas ihre Positionen dar. Las Casas pochte
auf das Selbstbestimmungsrecht des Individuums
und auf ein naturrechtliches Rechtsverstandnis.
Dieses sichert eine auf das Heil des Menschen
angelegte Gerechtigkeitsordnung und schliefSt jeg-
liche Versklavung aus.

In der Dissertation folgen dann lange Exkurse,
die das lascasianische Denken Uber das Natur-
recht und das Romische Recht darlegen. Diese
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beiden Rechte bilden die tragenden Saulen flr
sein volkerrechtliches Argumentationsgebaude. Im
Unterschied zu seinen Gelehrtenkollegen, die vom
Schreibtisch und von der Universitat aus reflektieren,
flihrt der Advokat der Indios an vorderster Front
einen engagierten, aber fairen Kampf mit den
damaligen tonangebenden Akteuren (spanische
Krone, Konquistadoren, Gelehrte, Ordensleute,
Heiliger Stuhl etc.).

Das Herzstiick der Dissertation bildet die
Textanalyse und der Kommentar zu den Rechts-
quellen im zweiten Prinzip des Traktates Princi-
pia quaedam. Dessen genaue Titel lautet: Einige
Rechtsprinzipien, nach welchen vorzugehen ist
in der Untersuchung zur Darstellung und zur
Verteidigung des rechtlichen Status der Indios.
Las Casas legt darin folgende rechtliche Schliissel-
begriffe dar: Herrschaft (dominium: alle Menschen
haben Recht auf Besitz von Giitern der Erde),
Leitungsamt (officium: in einem freiheitlichen Akt
soll Leitungsgewalt vom Volk auf den Souveran
tibertragen werden), Freiheit (libertas: sie liegt in
der vernunftbegabten Menschennatur) und Wohl
der Menschen (bonum hominum: das Gemein-
wohl liegt im Aufbau einer Freiheitsordnung).
Das Interessante dieser Untersuchung liegt in der
Begriindung all dieser Prinzipen auf der Grund-
lage der damaligen kanonischen Rechtsquellen.
Dieser entscheidende Einbezug des kanonischen
Rechts in seine Verteidigungsschrift zum Wohle
und Schutz der Indios macht den unermidlichen
Theologen, Juristen und Bischof Las Casas zu
einem schopferischen wie originellen Vordenker
des Vélkerrechts und der Menschenrechte.

Schade ist, dass die Lekttire dieser hervorragen-
den Dissertation, die 2011 mit dem Las-Casas-Preis
des Instituts fir das Studium der Religionen und den
Interreligidsen Dialog der Universitét Fribourg aus-
gezeichnet wurde, durch zu viele Wiederholungen
und Zusammenfassungen manchmal ermidend
wirkt. An deren Stelle ware ein Schlusskapitel (iber
die Wirkungsgeschichte der Principia quaedam
wiinschenswert gewesen, im Sinne, dass Las Casas
Stimme weiterhin gehort werde, wenn im Kampf
gegen Unterdriickung nach Hilfe geschrieen wird.
Paul Vettiger/Luzern

Idriz, Benjamin/

Leimgruber, Stephan/

Wimmer, Stefan Jakob (Hg.)

Islam mit europaischem Gesicht.

Impulse und Perspektiven

Verlag Butzon & Bercker/Kevelaer 2010, 275 5.

Europa lag immer schon im Strahlungsbereich des
Islam und es ist eine Tatsache, dass der Islam in
unseren Tagen in Deutschland wie in ganz Europa
angekommen ist. Muslime leben unter uns und

Muslime leben mit uns. Diesen Sachverhalt greift
das vorliegende Sachbuch auf und die Verfasser
wie die Mitautoren — Christen und Muslime — be-
schaftigen sich mit den Perspektiven und Impulsen
fiir einen europaischen Islam.

Nach dem Geleitwort von Michael SCHMUNK
unternimmt Stefan Jakob WIMMER einen ersten
Annaherungsversuch an den Islam in Europa, ge-
folgt von einem ersten Beitrag von Stephan LEIM-
GRUBER, der die Geschichte und die Gegenwart der
Muslime in Osterreich in den Blick nimmt. Beson-
dere Aufmerksamkeit wird in den folgenden Bei-
tragen von Hansjérg SCHMID und DZevad HODZI¢
auf den Islam des Balkans, den bosnischen Islam
gelegt. Uber Jahrhunderte bis in unsere Tage ist
es dieser gelebte Islam, der die Rede eines »Islam
mit europaischem Gesicht« erlaubt. Im Mittel-
teil - und damit im Mittelpunkt des Buches — steht
die »Deklaration europdischer Muslime, die der
geistige Fiihrer der bosnischen Muslime, GroBmufti
Mustafa ef. Ceri¢, als ein Diskussionsforum ansieht,
das Haus Europa mitzugestalten. Konstruktiv und
kritisch zugleich sind die Stellungnahmen zu der
»Deklaration Europdischer Muslime« aus katho-
lischer Perspektive von Lothar BILY, aus evangeli-
scher Perspektive von Rainer OECHSLEN und aus
islamischer Perspektive von Aziz HASANOVIC. Wie
Entwicklungen konkret verlaufen kénnen, nimmt
Benjamin IDRIZ fir den Islam in Deutschland in
den Blick, Stephan LEIMGRUBER analysiert sodann
speziell die Bemiihungen um die Einflihrung des
islamischen Religionsunterrichts in Deutschland.
Ein Erfahrungsbericht mit ihrer Integrationsarbeit
(Gonul YerLl) der islamischen Gemeinde in der
oberbayrischen Kleinstadt Penzberg, ein Resumee
der Herausgeber, ein ausfiihrliches Literatur- und
Autorenverzeichnis wie ein Glossar islamischer
Fachbegriffe runden das hervorragend gemachte
und informative Sachbuch ab. Fazit des problem-
bewussten und realistischen Buches: Der Islam ist
nicht fremd in Europa. Wir sollten, so die Heraus-
geber an Lernende und Lehrende, den Muslimen in
Europa mehr Aufmerksamkeit schenken.

Glnter RifSe/Bonn

Johannsen, Friedrich (Hg.)

Postsakular?

Religion im Zusammenhang gesellschaftlicher
Transformationsprozesse

(Religion im kulturellen Kontext, Bd. 1)

W. Kohlhammer/Stuttgart 2010, 191 5.

Mit diesem Band wird eine neue Reihe eréffnet,
die unter der Uberschrift »Religion im kulturel-
len Kontext« steht und offensichtlich von einem
gleichnamigen Forschungsteam aus Mitgliedern
der Universitaten Hannover und Hildesheim sowie
der Fachhochschule Hannover getragen wird. Lei-
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der wird auBer dem Herausgeber niemand na-
mentlich aufgefithrt. Auch das Thema des Bandes
»Postsakular? « wird nicht ausdriicklich und grund-
satzlich behandelt. Anscheinend ist der Band eine
so nicht benannte Festschrift zu Ehren des Heraus-
gebers; jedenfalls geht aus Fullnoten hervor, dass
unter dem Thema des Bandes am 17 /18.4.2009
in Hannover ein Symposium zu seinen Ehren
stattgefunden hat (vgl. 11, 23, 69, 137). Deutlich
wird, dass das Thema »Religion« aus der heutigen
Gesellschaft nicht verschwunden ist und die lange
gehegte Erwartung auch wohl nicht verschwinden
wird. Allerdings verdient das Spannungsfeld von
heutiger Sakularitat der Gesellschaft und den blei-
benden religiésen Einfllissen gerade deshalb auch
eine intensivere zeitanalytische Beobachtung und
Bewertung. An dieser Stelle sind die Beitrage von
Konrad RAISER (Religion und Staat: 11-22), Rolf Ho-
BERG (Zur neuen Sichtbarkeit von Religion: 23-41),
Axel SCHULTE (Schutz vor Diskriminierung wegen
der Religion: Gefahrdung kirchlicher Selbst-
bestimmung oder Freiheitssicherung gegentber
gesellschaftlicher Macht: 87-106) und Eike BOHL-
KEN (Zwischen Kopftuch und Kruzifix — Probleme
der Integration in kulturell heterogenen Gesell-
schaften: 107-125) einschldgig. Eine Reihe von
Beitragen behandeln Einzelthemen und Fallbei-
spiele (Stefanie SCHARDIEN, Spannungsverhaltnis
»Religion und Bioethik «: 43-55; Wolfgng GABBERT,
»Heilige Kriege« im sudlichen Mexiko — zum Zu-
sammenhang von Religion und Protest: 57-68;
Eva BARLOSIUS, Religitse Pramissen soziologischer
Klassiker: 75-85); Thorsten PAPROTNY thematisiert
religionsphilosophisch das »Christsein heute«
(69-74). Einen Schwerpunkt des Bandes bilden
die Beitrage aus religionspadagogischer Sicht. Sie
setzen ein mit Peter Antes’ Beitrag zum Schulfach
»Werte und Normen « in Niedersachsen (128-136)
und finden ihre Fortsetzung in den Beitragen von
Harry NOORMANN (Viele Geschichten — eine Ge-
schichte? Religidse Bildung und soziales Gedacht-
nis in der »generation global«: 137-148), Friedrich
JOHANNSEN (Religion im deutschen Verfasssungs-
recht [zum Art. 73 GGJ: 149-165) und Ulrich BE-
CKERS Beitrag zur Verletzlichkeit als eine flr das
okumenische und interreligiose Lernen bedeut-
same Perspektive (167-174). Der Band schlie3t mit
einer Verneigung Hartmut RUDOLPHS vor Leibniz
und seinem Beitrag zur Religion und zur Okumene
(155-191). (Die Seitenangaben im Inhaltsverzeichnis
sind von S.137 zu NOORMANN an leider unkorrekt.)
Am Ende fehlt auch eine Liste, in der die Autoren
vorgestelit werden. Das Grundthema der Reihe ist
zu wichtig, als dass man die geaulerten Desiderate
leicht Uibergehen kénnte.

Hans Waldenfels/Essen

Lowner, Gudrun

Christliche Themen in der indischen Kunst.

Von der Mogulzeit bis heute

(Christliche Kunst weltweit,

hg. v. Martin Ott/Theo Sundermeier, Bd. 3)

Verlag Otto Lembeck/Frankfurt a. M. 2009, 217 S.

Im Anschluss an ihre neun Jahre umfassende T&-
tigkeit als Pfarrerin der deutschsprachigen pro-
testantischen Kirchengemeinde in Nordindien hat
Gudrun LOWNER In zweijahriger Forschungs- und
Feldarbeit den vorliegenden Band Uber christliche
Themen in der indischen Kunst erstellt. Das Be-
sondere an dieser Sammlung ist, dass LOWNER
Hinduistische und muslimische Kdinstler, die sich
mit christlichen Motiven befasst haben, zusammen
mit Werken christlicher Kiinstler in ihre Darstellung
einbezieht. Die Beschréankung des Bandes auf gut
200 Seiten brachte es mit sich, dass aus der Fiille
des vorliegenden Materials nur eine Auswahl
aufgenommen werden konnte. So wurden die
vielfaltigen Werke von Kiinstlern aus den Kreisen
der Dalits nicht berlicksichtigt, da sie schon von
der Protestantischen Theologischen Hochschule
in Madurai dokumentiert wurden. Eine umfang-
reichere Darstellung der Thematik wird ein von
Gudrun LOWNER Zusammen mit dem indischen Je-
suiten Anand Amaladass geplanter Band enthalten.
Dort sollen »weitere [christliche Kiinstler] wie Sudir
Bairagi, Anthony Doss etc ... in der erweiterten
englischsprachigen Ausgabe dieses Buches ihren
Platz finden« (S. 123).

Die zehn Kapitel des Bandes beginnen mit einer
kurzen Charakterisierung des indischen kulturellen
Kontexts. Daran schlieBt sich ein gedrangter Uber-
blick tGiber die Anfange des Christentums in Indien
an, die im Hinblick auf das Thema des Bandes
dadurch bedeutsam sind, dass auler Beispielen
von Kirchenarchitektur keine Zeugnisse christlicher
Kunst Uberlebt haben. »Als die Portugiesen nach
Kerala kamen, wunderten sie sich darlber, dass
es in den syrischen Kirchen keine Bilder gab«
(S.16). D.h. die bildliche Darstellung christlicher
Themen beginnt in Indien erst mit dem Kommen
der europaischen (portugiesischen) Missionare.
Zeugnisse christlicher Kunst aus der portugiesi-
schen Kolonie Goa, meist in der Form von Statuen
von Maria und Heiligen in Elfenbein gearbeitet,
werden im Kapitel 3 vorgestellt. Das 4. Kapitel
befasst sich mit dem Dialog zwischen Christentum
und Islam wahrend der Mogulzeit (1526-1858),
der ein Klima geschaffen hat, das - ungeachtet
des Bilderverbots im Islam — zur Entstehung von
zahlreichen Bildern und vor allem Miniaturen mit
christlichen Themen flihrte. LOWNER halt fest, dass
die damals geschaffenen Werke mit christlichen
Themen zwar nicht zur Bekehrung der indischen
Muslime filhrte, aber doch einen »bleibenden
Beitrag zur europadisch-indischen Kulturbegegnung
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geleistet haben« (S.46). In diesem Zusammen-
hang merkt die protestantische Theologin im Hin-
blick auf die protestantische Mission an: »Die
pietistischen ersten protestantischen Missionare
Ziegenbalg und Plitschau und ihre Nachfolger
hatten kein Interesse daran, christliche Malerei in
Indien zu beférdem, obwohl sie sehr offen waren
fiir das Studium der Sprachen, des Hinduismus
und der indischen Kultur« (S.54). Eine ahnliche
Bemerkung findet sich spater bei der Vorstellung
des protestantischen christlichen Malers Solomon
Raj wieder: »Leider zeigt seine eigene, stark kon-
servative tamilische lutherische Kirche kein Inte-
resse an seiner Arbeit, wahrend viele katholische
und evangelische Seminare ihn immer wieder zu
Vortragen und Seminaren einladen.« (S.166). In
den protestantischen Kirchen in Indien hat sich die
Einstellung zur bildlichen und figtrlichen Kunst in
den letzten Jahrzehnten inzwischen stark geandert.
Die »Asian Christian Art Society« hat eine Zweig-
stelle in Indien, die Seminare und Ausstellungen
organisiert (S.121) und die von ihr herausgegebene
Zeitschrift »Image « hat vielen indischen Kiinstlern
die Gelegenheit gegeben, ihre Werke in Abbildun-
gen zu préasentieren. Auch in den methodistischen
und lutherischen theologischen Ausbildungsstatten
wird das Thema »Christliche Kunst« behandelt und
Ausstellungen werden durchgefiihrt und Seminare
dazu gehalten. Riuhmlich erwéhnt wird die erste
Missionsausstellung 1925 in Rom, in der u.a. auch
indische christliche Kinstler einen Platz hatten.
Nach dem I1. Vatikanischen Konzil begannen in der
indischen Kirche Bem(ihungen um die Inkulturation
des Christentums, die auch christlichen Kinstlern
neue Méglichkeiten schufen, mit ihren Werken in
der indischen Kirche wahrgenommen zu werden.

Im Kapitel 5 behandelt LOWNER die so ge-
nannte »bengalische Renaissance«, d.h. Kinstler
wie Raja Ravi Varma und Nandalal Bose, die im
Umfeld von Rabindranath Tagore (1861-1941) in
Santiniketan arbeiteten. Jamini Roy (1887-1972)
wird mit einigen seiner christliche Themen be-
handelnden Werken vorgestellt und in Kapitel 6
gewdurdigt.

Kapitel 7 stellt die Arbeiten einer ganzen Reihe
von nichtchristlichen Kinstlern vor, von denen
K.C.S. Panikker, Vishwanath Nageshkar, Arup Das,
Krishen Khanna und Magbool Fida Husain mit Ab-
bildungen einiger ihrer Werke besonders gew(rdigt
werden. Ungefdhr die Halfte des Buches nehmen
die Darstellungen und Lebensbeschreibungen
der christlichen Klnstlerinnen und Kinstler ein.
LOWNER weist darauf hin, dass die christlichen
Kiinstler mit ihren Werken bei ihren Mitchristen
zunachst auf wenig Anerkennung stiel3en, ja dass
ihre Werke gerade von Konvertiten der ersten Ge-
neration wegen ihrer Nahe zu hinduistischer Kunst
oft abgelehnt wurden (S.119). Echte »christliche«
Kunst war fir die indischen Neuchristen die west-

liche christliche Kunst. Im g9.Kapitel befasst sich
LOWNER mit Darstellungen der »Samaritanischen
Frau am Brunnen«, da neben Christus- und Ma-
rienbildern, Geburtsdarstellungen, Kreuzigungs-
szenen und Abendmahlsbildern die Geschichte
von der Samariterin am Brunnen fiir die Mehrheit
der christlichen Frauen in Indien eine Schllssel-
geschichte darstellt (S.193). Das Schlusskapitel
befasst sich mit christlicher Volkskunst, in der in
den beiden Volksmalstilen des Kalamkaristil und
der Warlikunst sich auch christliche Motive finden.

LOWNER endet ihre eindrucksvolle Zusammen-
schau auf die Behandlung von christlichen Themen
in der indischen Kunst mit kritischen Bemerkungen
iiber die gegenwartige Situation. Sie beklagt, dass
vatikanische Stellen in der Abwehr angeblich syn-
kretistischer Verirrungen christlichen Kiinstlern
gegeniiber oft Vorbehalte zeigen, wahrend in
protestantischen Kreisen Kunst oft als etwas nicht
Notwendiges angesehen wird. Dies hat in Indien
den paradoxen Effekt, dass dort die Werke der
christlichen Kiinstler wenig bekannt sind und kaum
geschétzt werden, wahrend die indische christliche
Kunst durch die Hungertlicher von Misereor, die
Meditationstiicher von Brot fur die Welt und die
Veroffentlichungen durch die Missionswerke im
Westen bekannter als in ihrem Heimatland ist
(S.208f). Es ist ein etwas trauriger Ausklang, wenn
die Verf. feststellt, dass in Indien westlicher Devo-
tionalienkitsch sich verkauft, wahrend die Werke
der einheimischen indischen christlichen Klnstler
kaum Beachtung finden.

Der Band ist mit seinen Abbildungen und dem
erklarenden Kommentar der Verf. ein schones Buch,
das in der deutschen Fassung wohl wieder in erster
Linie flir westliche Leser und Betrachter gedacht
ist. Unterdessen ist er in einer vollumfénglicheren
englischen Ausgabe erschienen: Anand AMA-
LADASS SJ / Gudrun LOWNER, Christian Themes
in Indian Art, New Delhi 2012.

Corrigenda: S. 23, Anm. 11 Chingitz-Khan sollte
wohl besser mit Dschingis Khan wiedergeben
werden. Auf S.28, 7. Z.v. 0. ist von »Darshan mit
der christlichen Goéttin« die Rede, womit Maria
gemeint ist, so entspricht dies nicht katholischem
Verstandnis. Dasselbe gilt, wenn (S. 68) die Verf.
bei der Beschreibung eines Bildes der »Madonna
mit Kind«, das in einer Jesuitenniederlassung in
Kolkata sich befindet, davon spricht, dass dieses
Bild »als solches offensichtlich zur Anbetung«
benutzt wird. Das Wort »Anbetung« im Hinblick
auf ein Marienbild kann so nicht stehen bleiben,
da es wiederum impliziert, dass Katholiken Maria
»anbeten«. Unsicherheit in der »katholischen«
Terminologie zeigt sich auch auf S.172, wenn
von Sr. Geneviéve gesagt wird, dass sie 1945
»geweiht« wurde, gemeint ist wohl, dass sie »die
letzten Gellibde abgelegt« hat. S.100 wird von
Krishen Khanna gesagt, dass er 1925 in Lyallpur
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im heutigen Pakistan geboren wurde. Da die Verf.
indische Stadte wie Mumbai, friiher Bombay, und
Kolkata, friiher Kalcutta, meist nur in der heute
gliltigen Form nennt, misste auch im Fall »Lyall-
pur«, die heutige Bezeichnung der drittgréRten
pakistanischen Stadt mit »Faisalabad« zumindest
genannt werden. S. 136 »Vater Proksch « wird wohl
im Deutschen besser mit »Pater Proksch« (gemeint
ist P Georg Proksch SVD, 1904-1986, mit indischen
Namen Guru Gyan Prakash) wiedergegeben. Der
auf S.174 genannte Jesuit Michael Amaladass
schreibt sich gewohnlich »Amaladoss«, wahrend
sein Mitbruder Anand seinen Nachnamen »Ama-
ladass « schreibt. Der auf derselben Seite genannte
»Orden der Styler Missionare« miisste »Steyler
Missionare « heilden. Es ist schon als eine Unsitte zu
bezeichnen, wenn FulBnoten resp. Quellenangaben
auf Internetseiten von &ulerst kurzer Haltbarkeit
gegeben werden. Die Suche nach dem Verweis auf
S.154, FuRnote 197 z. B. ist negativ. Bei der Angabe
auf S.152, FuBnote 192 landet man zwar auf eine
Website des Pilar Seminars, die auf 14 Seiten vieler-
lei bietet, aber nicht die angesprochenen Fenster.
Georg Evers/Aachen

Luthe, Heinz Otto/

Walbiner, Carsten-Michael (Hg.)

Anstofs und Aufbruch.

Zur Rezeption der Regensburger Rede

Papst Benedikts XVI. bei Christen

und Muslimen

(Aufbriiche. Interkulturelle Perspektiven

auf Geschichte, Politik und Religion,

hg.v. Andreas Sohn und Hermann Weber, Bd. 1)
Verlag Dr. Dieter Winkler/Bochum 2008, 130 S.

Die Universitat Eichstatt veranstaltete zusammen
mit dem Katholischen Akademischen Auslander-
Dienst (KAAD) vom 16. bis 19. August 2007 ein
interdisziplinares und internationales Kolloguium
Uber die Reaktionen auf die Rede Benedikts XVI.
in Regensburg. Dabei ging es nicht zuletzt darum,
einen Uberblick iiber die auf islamischer Seite zu
beobachtenden Reaktionen, Argumentationen
und Einwiirfe zu gewinnen. Der vorliegende Do-
kumentationsband enthélt zehn Beitrdge, davon je
vier in deutscher und franzosischer, zwei in eng-
lischer Sprache. Nur drei Autoren sind Theologen,
darunter Samir Khalid Samir, ein &gyptischer Jesuit,
Thomas Séding, inzwischen Neutestamentler in
Bochum, und Michael Ghattas, ein koptischer
Theologe. Bei den tibrigen Autoren handelt es sich
um Wissenschaftler verschiedener Fachrichtungen
(Geschichte, Arabistik, Islamologie, Philosophie,
Soziologie, Volkswirtschaft u.a.) und Nationali-
taten, wobei der Nahe Osten und Agypten be-
sonders vertreten sind. Die Auswahl der Autoren
lasst einmal die islamische Welt in ihren Einfluss-

gebieten zu Wort kommen und macht sodann
deutlich, dass mit dem Islam nicht einseitig auf
theologischer Ebene verhandelt werden kann. Die
Beitrdge vermitteln gute Einblicke und reiches Ma-
terial zur Vielfalt der Reaktionen in der islamischen
Welt, im Iran (Heydar Shadi), im arabischen Milieu
(Hoda Nehmé). Analysiert werden die Vorausset-
zungen, die bei der Lektire des Offenen Briefs der
38 Imame zu beachten sind (Dominique Urvoy),
sowie verschiedene Argumentationsmuster in
den muslimischen Reaktionen (C.-M. Walbiner).
So hart teilweise die Reaktionen formuliert sind
(dem Papst wird von irrigen Ansichten und man-
gelnden Kenntnissen bis zu unlauteren Motiven
vielerlei vorgeworfen), so sehr ist auch zu sptiren,
dass Briicken nicht abgebrochen werden sollen
(H.-O. Luthe). Der Beitrag von Th. S6ding am Ende
fallt insofern aus dem Rahmen, als er sich — ohne
Hinwendung zu den Muslimen — im Wesent-
lichen mit den Grundanliegen der Regensburger
Vorlesung auseinandersetzt. Das Thema seines
Beitrags lautet: »Das Evangelium in der Universitat.
Die Regensburger Vorlesung Benedikts XVI. und
die Debatte Uber die Hellenisierung des Glaubens
in der christlichen Theologie «. Der Beitrag spiegelt
entsprechend die Rezeption der Rede bei Christen
wieder, bei der sich bei allem Respekt vor dem
Papst durchaus auch Riickfragen einstellen. Ver-
mutlich wird man in Zukunft der Frage der Inter-
kulturalitdt und damit den unterschiedlichen Aus-
gangspunkten der weltweit wirksamen Kulturen
nachgehen miissen. Wohl| durchdacht sind auch
die Anfragen des dgyptischen Jesuiten. Er fragt
zunachst, wie es inzwischen auch im Blick auf
das Jesusbuch des Papstes geschieht, wieweit
man die unterschiedlichen Funktionen des Autors
der Regensburger Vorlesung — Professor, Bischof,
Papst — voneinander trennen bzw. unterscheiden
kann, sodann nach der Zielrichtung und den
Adressaten der Vorlesung (Regensburger Pro-
fessoren und zugleich die Muslime!). Er prift
dann den beanstandeten Satz, seinen Ort in der
Argumentation, die Bedeutung des Schliisselwor-
tes »Vernunft« und den Kontext der Bemerkung
Kaiser Manuels II.In dem MaRe, als sich die Vor-
lesung an ein deutsches Publikum richtete, bricht
der erste Diskurs ab und wendet sich dem Abend-
land zu. Der Papst kritisiert dann Tendenzen des
abendlandischen Vernunftgebrauchs, kommt so
zu kritischen Bemerkungen zum Abendland (ber-
haupt und zur Enthellenisierung des Christentums.
In der Anknupfung bei einem friihen christlich-isla-
mischen Diskurs, in dem Vernunft und Gewalt eine
Rolle spielen und zugleich in den Raum zwischen
den Kulturen und Religionen fiihrt, und der an-
schlieBenden Kritik an Entwicklungen der abend-
léndischen Vernunft erblickt Samir Hinweise des
Papstes in Richtung eines universalen Diskurses
zwischen den Kulturen und Religionen der Welt.
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Sachinformationen und Deuteversuche kommen
also in diesem interessanten Band zusammen.
Beide zusammen sind eindeutig horizonterwei-
ternd. Als Eréffnung einer Reihe, die sich am inter-
kulturellen Dialog beteiligt, macht er gespannt auf
die kommenden Publikationen.

Hans Waldenfels/Essen

Neu, Rainer

Das Mediale.

Die Suche nach der Einheit der Religionen
in der Religionswissenschaft

Kohlhammer Verlag/Stuttgart 2010, 316 S.

Fiir die klassische Religionsphanomenologie war
»die Suche nach der Einheit der Religionen in der
Religionswissenschaft« eine zentrale Aufgabe. Die
Vertreter einer empirisch-historisch orientierten
Religionswissenschaft haben diese Einheitssuche
freilich langst aufgegeben. Mit welchem Begriff
sollte die empirisch nicht fassbare Einheit denn be-
zeichnet werden? Die Problematik eines jeden der
traditionell verwendeten Begriffe fiir diese Einheit
(das Heilige, das Unendliche, das Unbedingte, das
Absolute usw.) ist in zahllosen kleinschrittigen,
»antimetaphysischen«  Einzeluntersuchungen
immer wieder aufgezeigt worden. Viele Religions-
wissenschaftler glauben heute sogar, auf die Ver-
wendung des problematischen, kulturbedingten
Religionsbegriffes selbst verzichten zu mussen.
Rainer NEU zeigt aber nun in seinem lesens-
werten Buch in (iberzeugender Weise, dass auch
der Verzicht auf die groRe Frage nach der Ein-
heit der Religionen fiir die Religionswissenschaft
keineswegs unproblematisch ist. Er rehabilitiert
in gewisser Weise das Anliegen der klassischen
Religionsphanomenologie und ihren Ausgang von
der religiésen Erfahrung. Inmitten der Pluralitat
religioser Erfahrungswelten erkennt NEU ein ge-
meinsames Strukturmerkmal, das er als »das Me-
diale« bezeichnet und das dann doch so etwas
wie einen »harten Kern« der Religionen darstellt.
Das Mediale ist der Ort der Begegnung von
Heiligem und Profanem. NEU kann m.E. damit
durchaus als ein Fortsetzer der religionsphano-
menologischen Traditionslinie, die die Gemein-
samkeiten in den Religionen betont, interpretiert
werden, ohne an Positionen festzuhalten, die
von den kulturwissenschaftlichen Kritikern der
»klassischen Religionsphanomenologie« zu Recht
einer Fundamentalkritik unterzogen wurden. Im
Gegensatz zu den meist abstrakt bleibenden re-
ligionsphilosophischen Betrachtungsweisen ohne
Empiriebezug versucht NEU mit viel Liebe zum
Detail das Mediale in den Religionen von schama-
nistischen, mythischen und mystischen Erfahrun-
gen bis hin zu den Tempel- und Kirchenbauten
nachzuweisen. Vor dem Hintergrund seines erwei-

terten Erfahrungsbegriffes ist dem Verfasser also
durchaus die empirische Rickgebundenheit und
Bestatigungsféhigkeit zuzugestehen. Besonders
intensiv setzt sich NEU mit der Bedeutung der
Frilhromantik und ihrer Entdeckung des Mitt-
lers fiir die Religionswissenschaft auseinander
und erganzt damit eine allzu einseitige Betrach-
tungsweise, in der die Religionswissenschaft aus-
schlieBlich als Kind einer tendenziell religions-
kritischen Aufklérung gedeutet und die durchaus
»aufklarerischen« Intentionen der Romantiker
gar nicht mehr wahrgenommen werden. Er be-
schreibt in gekonnter Weise die bedeutendsten
religionsphanomenologischen Ansatze und ihre
Suche nach dem Heiligen sowie die bedeutend-
sten religionssoziologischen Betrachtungsweisen,
die sich vor allem auf die Wechselwirkungen
des Heiligen und des Profanen konzentrieren.
Im Einzelnen werden die Religionsphanomeno-
logen Rudolf Otto, Nathan Séderblom, Gerardus
von der Leeuw, Mircea Eliade und die Religions-
soziologen Numa Denis Fustel de Coulanges, Emile
Durkheim, Max Weber und Niklas Luhmann be-
handelt. Dabei geht es NEU keineswegs um eine
restaurative Wiederherstellung langst (iberholter
Positionen, sondern er argumentiert durchaus
auf der Hohe der Zeit, wenn er zeigen kann, dass
es das Phanomen des Medialen in der Religions-
welt (immer noch) gibt und dann fragt, wie die
Religionswissenschaft mit diesem nicht einfach
weg zu leugnenden Phanomen umgehen kann.
Mit seinem Ausgang vom Medialen beantwortet
NEU zugleich die alte Frage nach dem genuinen
Forschungsgegenstand und damit nach der Iden-
titdt der Religionswissenschaft. »Das Mediale hat
sich als der eigentliche Gegenstand der Religions-
wissenschaft erwiesen. Jene Sphare, in der sich
das Profane und das Heilige begegnen und partiell
tiberschneiden, ist menschlicher Erfahrung und
damit wissenschaftlicher Erkenntnis zuganglich.
Das Mediale steht flr die Einheit in den Religionen
bei gleichzeitiger Anerkennung ihrer Unterschiede
und Besonderheiten. Die Religionswissenschaft
verfligt Uber einen genuinen Forschungsgegen-
stand, der sie sowoh| von anderen Wissenschaf-
ten unterscheidet als auch verhindert, dass sie
in ihre Einzeldisziplinen auseinander bricht. Das
Mediale ist das Eine in dem Vielen, die Gegen-
wart des Unsichtbaren im Sichtbaren.« (S.280)
Es ist dies m.E. ein (berzeugender Antwortver-
such auf die schwierige und nach wie vor offene
religionswissenschaftliche Grundfrage nach der
Einheit der Religionen. Zugleich ist es aber auch
ein kompetenter Beitrag zur fachiibergreifenden,
auch die Theologie und die Religionsphilosophie
bertihrenden Diskussion um das Heilige in der Viel-
falt seiner Erscheinungsformen, mithin ein fiir die
gegenwartig in die verschiedensten Richtungen
ausufernden Methodendiskussionen im »Streitfall
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Religion« wichtiges Buch, dem man eine entspre-
chende Resonanz in einer Religionswissenschaft,
die heute in der Regel im Unterschied zu vielen
Nachbardisziplinen auf das Stellen der groRen
Fragen verzichtet, nur wiinschen kann.

Wolfgang Gantke/Frankfurt a. M.

Rivinius, Karl Josef

Im Spannungsfeld von Mission und Politik:
Johann Baptist Anzer (1851-1903),

Bischof von Sud-Shandong

Steyler Verlag/Nettetal 2010, 971 S.

Die umfangreiche Arbeit von Karl Josef RivINIUS
Uber Leben und Werk des ersten Bischofs der
jungen Steyler Missionsgemeinschaft in Stidchina
ist die Frucht langjahriger Archivarbeiten und Inter-
views mit Zeitzeugen der Chinamission und in der
Heimat. Erstaunlich ist die Tatsache, dass bis heute
innerhalb der Gesellschaft des Gottlichen Wortes
eine starke Anzer gegenlber reservierte Haltung
zu beobachten ist, die dazu gefiihrt hat, seine
Lebensgeschichte ruhen und ihn in Vergessenheit
geraten zu lassen. RIVINIUS greift mutig diesen
wunden Punkt auf und zitiert im Vorwort eine
Anfrage aus der Heimat Anzers, der Oberpfalz:
»Wie ist lhre Zurlickhaltung gegeniiber Anzer zu
erklaren? Was ist mit Anzer? Was hat Anzer aus
Ihrer Sicht falsch gemacht? [...] Warum ist Ihr Haus
zu Anzer auf diese spurbare Distanz gegangen?
Was war Anzer fiir ein Mensch? [...] Seit seinem
Tod sind mehr als hundert Jahre vergangen. Ich
denke, dass es deshalb kein unpassendes Ver-
langen ist, wenn ich als Landsmann Anzers mehr
Uber die Person, das Wesen, den Charakter dieses
Mannes erfahren mochte. « RIVINIUS geht auf die-
ses Desiderat ein und entwirft anhand der Lebens-
geschichte Johann Baptist Anzers ein lebendiges
Kapitel Welt- und Missionsgeschichte. Biographien
konnen langweilig und banal sein, zumal wenn sie
unbekannte oder unbedeutende Persénlichkeiten
beleuchten, die vielleicht einem kleinen Freundes-
kreis am Herzen liegen. Hier aber entsteht ein
facettenreiches Bild der europaischen Kolonial- und
Kirchengeschichte an der Wende vom 19. zum 20.
Jahrhundert, in dem die »Global-Player« der Macht
im Kontext der Alltagsereignisse in China, Rom
und Deutschland als Menschen erscheinen, die
ihre Entscheidungen von Meinungen, Stimmungen,
unprazisen Berichten und personlichen Eitelkeiten
abhangig machen.

Die Lebensgeschichte Anzers ist schnell erzahlt.
Geboren am 16. Mai 1851 in Weinrieth, Oberpfalz,
trat er 1863 in das bischofliche Knabenseminar von
Regensburg im niederbayrischen Benediktiner-
kloster Sankt Michael Metten ein und schloss
die Gymnasialstudien 1872 mit dem Abitur ab. Im
selben Jahr wurde er in das Klerikerseminar von

Regenburg aufgenommen, das er 1875 als Minorist
verlieB, und trat in das neu gegriindete Missions-
haus Arnold Janssens in Steyl ein. Am 15. August
1876 wurde er in der Kathedrale von Utrecht durch
Erzbischof Schaepman zum Priester geweiht. Die
ersten Jahre als Neupriester verbrachte er als Lehrer
in Steyl, 1879 konnte er endlich zusammen mit
Joseph Freinademetz nach China ausreisen. Nach
einem einjahrigen Aufenthalt in Hongkong, wo
er die chinesische Sprache erlernte, wechselte
er 1880 nach Jinan. 1882 Ubernahm die SVD die
Seelsorge in Stdshandong, das 1886 als selbst-
standiges Apostolisches Vikariat errichtet wurde.
Anzer wurde zum ersten Apostolischen Prafekten
ernannt. Das deutsche Kaiserreich nahm die Er-
mordung zweier Steyler Missionare am 1. Novem-
ber 1897 in Zhangjiazhuang zum Anlass, am 14.
November die Jiaozhoubucht zu besetzen. Da-
durch kam Bischof Anzer sowohl in Stidshandong
als auch in Deutschland unter Beschuss, weil
man ihm progermanischen Militarismus anhaftete.
Der anschliefende Boxeraufstand verscharfte die
Situation. Anzer geriet unter den Mitbriidern in
Misskredit, weil man ihm GroRmannssucht und
Alkoholismus vorwarf. Zu seiner Verteidigung in
Rom 1903 verstarb er unversehens durch einen
Schlaganfall in seinem Quartier in der Santa Maria
dell’Anima, der Deutschen Nationalstiftung. Sein
Grab befindet sich im Campo Santo Teutonico
neben St. Peter.

Betrachtet man die Biographie, so nimmt sie in
diesem Werk einen relativ kleinen Teil ein, durch-
zieht aber die Geschichte der Mission in Stidshan-
dong und ihrer internationalen Implikationen das
ganze Buch wie einen roten Faden. Es ist tragisch
zu beobachten, wie das Lebens Anzers zwischen
Ordensquerelen und kolonialen Interessen der
europaischen Gromachte zerrieben wurde. Anzer
war ein genialer Organisator und Missionsstratege.
Aus einer dahinsiechenden Mission der Franziska-
ner in Stdshandong machte er in einem Jahrzehnt
ein blihendes Missionsunternehmen. Er verlegte
das Missionszentrum aus einem unbedeutenden,
am Rand der Provinz gelegenen Stadtchen in
das kulturelle Zentrum der Provinz, das durch
den Geburtsort des Konfuzius eine besondere
symbolische Bedeutung besaR. Er errichtete ein
flachendeckendes Schulsystem nach europaischem
Muster, das auf die chinesische Gesellschaft einen
groflen Eindruck machte. Hochste chinesische
Wirdentrager schickten ihre Kinder auf die Mis-
sionsschulen. Er verstand es, auf gleicher Hohe
mit den chinesischen Autoritaten aufzutreten und
sie flr seine Vorhaben — oft auch mit moralischem
Zwang — gefligig zu machen. Man achtete ihn
von chinesischer Seite als Autoritat, weil er das
chinesische Autoritdatsdenken sich zu eigen machte.
Er organisierte das Missionswesen in effizienter
Weise, rekrutierte eigenen didzesanen Priester-
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nachwuchs — was in jener Zeit nicht selbstver-
standlich war, organisierte die Ausbildung von
Laienkatecheten und deren Fortbildung und ver-
stand es, junge Neumissionare aus Europa flir seine
Didzese zu begeistern.

Die politischen Konflikte der Mission in einem
Land, das Uberhaupt nicht von der Anwesenheit
fremder Kolonialméchte begeistert war, versuchte
er, soweit als moglich friedlich zu lésen. Dabei
kam er zwischen die Mihlsteine der kolonialen
Schutzmachte Frankreich und Deutschland, die
rivalisierend ihre Machtstellung behaupten bzw.
ausbauen wollten. Die Leidtragenden waren einer-
seits die auslandischen Missionare und andererseits
die chinesischen Christen, die von der eigenen
Bevolkerung als Kollaborateure verachtet und ver-
folgt wurden. So gab es Strafexpeditionen gegen
die Verursacher von Ausschreitungen, die von
Anzer gutgeheifen und auch zum Teil gefordert
wurden. Im Heimatland geriet er deswegen vor
allem von sozialistischer und liberaler Seite unter
Beschuss, weil man ihm anlastete, die kriegerische
Landnahme von Qingdao durch die deutsche Ma-
rine provoziert zu haben. Protestantische Stellung-
nahmen warfen ihm vor, dadurch die christliche
Mission als Ganzes gefahrdet zu haben.

Die Ordensquerelen schlielich brachen ihm
das Genick. Die Fehler sind dabei nicht zuerst bei
Anzer und seinem etwas aufbrausenden Tempe-
rament zu suchen, sondern in den strukturellen
Vorgaben der Mission. Anzer war gleichzeitig Pro-
vinzial der chinesischen Ordensprovinz und Bischof
der Diozese. Als Provinzial war er nach damaligem
Usus in allen ordensmaRigen Belangen von der
Zustimmung seines Generaloberen Janssen in Steyl
abhangig. Janssen in Steyl konnte sich selber kein
objektives Bild der Verhdltnisse in China bilden,
sondern war auf schriftliche und mindliche Be-
richte von Missionaren angewiesen, die je nach
personlicher Einschatzung der Lage frei weg nach
Steyl berichteten. Da Janssen ein regulares Ordens-
leben wie in Deutschland forderte, die Situation in
China aber dieses gar nicht erlaubte, ergab sich
eo ipso ein Dauerkonflikt zwischen Anzer und
Janssen. Dazu kam Anzers Auftreten in China als
Mandarin der hoheren Klasse, was vielen von den
in Steyler Demut erzogenen Missionaren uber-
haupt nicht passte. Anzer verwendete die von
Deutschland kommenden Missionsgelder im Sinne
seiner grofRziigigen Missionsstrategie, was eben-
falls von vielen kleingldubigen Missionaren nicht
verstanden wurde. Persénliche Enttauschungen
flhrten schlieBlich einzelne Missionare dazu, in
Steyl schwere Geschitze gegen Anzer aufzufahren,
um ihn zu desavouieren. Nach den vorliegenden
Quellen ist es sicher, dass Anzer kein Alkoholiker
war, auch wenn er bei Festlichkeiten ab und
zu Uber den Durst getrunken hat. Das Ergebnis
war, dass Janssen selber seine Absetzung bei

der Propaganda Fide beantragte, die selber mehr
an der erfolgreichen Missionsstrategie Anzers als
an kleinlichen Querelen der Ordensgemeinschaft
interessiert war. Dass es dazu nicht kam, ist dem
Zogern der Propaganda und dem plétzlichen Tod
Anzers in Rom zu verdanken.

Rivinius’ Werk liest sich teilweise wie ein Kri-
minalroman. Kolonialgeschichte und Missionsge-
schichte begegnen sich in der tragischen und
zugleich erfolgreichen Person Anzers. Die Ver-
gangenheit wird nicht romantisiert, sondern ist
quellenmaBig gut belegt. Die angefligte Doku-
mentation unterstreicht den seriésen Charakter der
Darstellung. Personen- und Sachregister, Literatur-
verzeichnis, ein Index geographischer Namen, ein
Glossar chinesischer Ortsnamen und eine Karte
vom Apostolischen Vikariat Stidshantung runden
das Bild ab. Wer die heutige Situation des Chris-
tentums in China verstehen will, sollte diese Bio-
graphie lesen. Sie halt uns européaischen Christen
den Spiegel einer Vergangenheit vor, die nicht
sehr rihmlich war, aber von glaubensstarken
Menschen gepragt wurde. Das Buch ist ein kriti-
sches Werk Uber christliche Prasenz in China zur
rechten Zeit.

Joachim G. Piepke/St. Augustin

Schmidt, Karsten

Buddhismus als Religion und Philosophie.
Probleme und Perspektiven interkulturellen
Verstehens

W. Kohlhammer/Stuttgart 2011, 320 S.

In seiner Frankfurter Dissertation aus dem Jahr
2006 geht es V. um das Thema des Fremdverste-
hens, das er am Beispiel des Buddhismus erlautert,
der in unterschiedlicher Weise als Philosophie oder
Religion eingeschatzt wird. Damit leistet er einen
konkreten Beitrag zum Aufbau einer interkulturel-
len Hermeneutik.

Unter | (12-47) beschreibt Vf. Aufgaben- und
Problemstellung eines verstehenden Zugangs
zum Buddhismus unter einem doppelten Ver-
stehenszugang. Einmal behandelt er Verstehen
vor dem Hintergrund der radikalisierten Moderne
als dialogische Begegnung. Ausgangspunkt ist
die Tatsache, dass wir es mit einer Pluralitat von
Rationalitatsformen zu tun bekommen, die je fir
sich in ihre eigenen Abkinftigkeiten eingebunden
sind und denen man nicht mit dem eigenen Ver-
nunftgebrauch im Sinne eines Herrschaftsdenkens
begegnen kann. Die Fremdwahrnehmung muss
folglich stets von Selbstkritik begleitet sein. »Die
durch Heterogenitat und Pluralitat des Geistes-
und Gesellschaftslebens gekennzeichnete Situation
der Gegenwart verlangt also flr angemessene
Strategien des Umgangs mit ihr eine besondere
Kompetenz der Orientierung, Vermittiung und
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Ubersetzung, der ein selbstbeziglich auf das Ei-
gene fixiertes Denken nicht entsprechen kann,
sondern die ein dialogisch ausgerichtetes Sich-
offnen flr das Selbstverstandnis anderer Denk- und
Lebensweisen verlangt.« (25) In diesem Sinne ist
auf den hermeneutischen Zirkel zwischen Ver-
standnis und Vorverstandnis zu achten. Vf. macht
dann in einem kurzen zweiten Schritt darauf auf-
merksam, dass immer auch dem Selbstverstandnis
des Interpreten selbst hinreichend Aufmerksamkeit
geschenkt werden muss.

Unter Il (48-60) geht es um Vortiberlegungen
zur Analyse des Vorverstandnisses im Anschluss
an Uberlegungen sowohl Heideggers und Gada-
mers als auch der Frankfurter Schule (Adorno,
Habermas). Vf. unterscheidet dabei zwischen Vor-
verstandnissen iber den konkreten Forschungs-
gegenstand und Uber Theorien und Methoden der
Erforschung.

Unter 111 (61-195) und IV (196-261) kommt es
dann zur Anwendung der Voriberlegungen auf
den Buddhismus, wobei Il den Buddhismus als
Religion, IV als Philosophie priift. Hinsichtlich des
Religionsverstidndnisses fragt Vf. zunachst nach
der Verallgemeinerbarkeit des Religionsbegriffs,
sodann nach den Anwendungsmaoglichkeiten von
substantiellen und funktionalen Definitionen. Beim
Stichwort »substantielle Definitionen« geht es um
gottliche Wesen, die flir den Buddhismus relevant
sind. Vf. bespricht drei Kategorien:1) Gottheiten des
nicht-buddhistischen Umfeldes, die dem Kreislauf
der Wiedergeburten unterworfen sind, 2) aus dem
Kreislauf erléste Wesen, die als Erlésungshelfer
dienen, und 3) die nicht-buddhistische Vorstel-
lung vom absoluten »Weltenherrscher« (vgl. 73ff).
Damit thematisiert er die in der westlichen Welt
bedachte Gottes- bzw. Transzendenzfrage.

Uberlegenswert, aber weiter zu diskutieren sind
die Ausfihrungen zur mahayanistischen Lehre von
der Leere (Sanyata), die Vf. in ihrer Verbindung zur
Lehre von der Substanzlosigkeit und zum »grund-
satzlichen Abhangigkeitsaspekt« (pratityasamut-
pdda) (84) und den zwei Wahrheitsebenen und
dann als Ausgangspunkt fiir das buddhistische
Erl6sungspotential und die Haltung des Mitleidens
vorstellt. Vf. ist davon (iberzeugt, dass dieser Kon-
text »einen spezifisch buddhistischen Referenz-
rahmen der Bedeutungskonstitution [bildet], den
man beim Versuch einer Ubertragung christlich
gepragter Transzendenz- und Gottesvorstellungen
unbedingt berticksichtigen muss«, dass es hier aber
zur »Unvereinbarkeit« kommt (82). Allerdings hat
V. die Nahe von buddhistischer sanyata und pau-
linisch-christlicher kenésis (Phil 2) in der amerika-
nischen Diskussion mit Masao Abe nicht in seine
Uberlegungen einbezogen. Er konzentriert sich
vorrangig auf das Transzendenzverstandnis.

Unabhangig davon sind diese Ausfihrungen
von hohem Wert, da sie aus dem Blickwinkel der

Religion die Fremdheit des Buddhismus offenlegen.
Man kénnte natirlich unter anthropologischem
Gesichtspunkt der Frage des Ansatzes auch vom
abendlandischen Personverstandnis nachgehen
und dann statt des »theologischen « den »kosmolo-
gischen« Rahmen ausarbeiten. Wo Vf. auf Buddha
als Person und als Befreiungsprinzip eingeht
(vgl. 100-127), fallt zwar das Wort »Person«, doch
die damit heute gegebene Problematik kommt
nicht zur Sprache. Es bleibt bei der Reflexion auf
die unterschiedlichen Transzendenzverstandnisse
(dazu mehr 127-158). Vf. gelingt auf jeden Fall eine
Einfihrung in buddhistische Grundverstandnisse,
bei denen nicht das abendlandische Selbstver-
standnis zum Malstab wird.

Im Fortgang des Gedankens kommt Vf. zu dem
Ergebnis, »dass die verschiedenen Definitionsver-
suche [zur Religion] nicht befriedigend in der Lage
sind, erforderliche Offenheit und hinreichende
Bestimmtheit in iberzeugender Weise miteinander
zu verbinden.« (190).

Eine ahnliche Priifung unternimmt Vf. dann
im Hinblick auf das Philosophieverstandnis. »Ge-
messen vor allem an dem wissenschaftlichen Ver-
stéandnis von Philosophie werden die Denkweisen
Indiens und Asiens bzw. auRereuropaischer Tradi-
tionen allgemein weitgehend aus der Philosophie-
geschichte ausgeschlossen.« (210) Fur das indische
Denken betont Vf. den Primat der Soteriologie, den
er dann auch fiir seine Uberlegungen zum Buddhis-
mus fortschreibt. Im weiteren Fortgang geht es
dann um die »Wissenschaftlichkeit im Vergleich
mit Buddhismus« (240-249). Angesichts der Pro-
bleme, die bei einer allgemeinen Verwendung des
Religions- und Philosophieverstandnisses auftreten,
fragt V. schlieBlich, warum man sich nicht damit
begnugt, einen Kulturbegriff »als provisorischen
Vorbegriff« einzusetzen und entsprechend einen
»interkulturellen Dialog« zu fordern (vgl. 259).

Unter V (262-294) tritt Vf. fur ein »weniger
reduktionistischen Vorverstandnis« ein. Er prift
zunachst den hermeneutischen Wert von Univer-
salien (262-270), behandelt sodann die Sprach-
spiele beim spaten Wittgenstein (270-275) und
die Frage der Regelrationalitat als minimales Vor-
verstandnis (275-290). Flr diese unterscheidet er
drei Klassen von Regeln, die sich beziehen »1) auf
grammatische Korrektheit, 2) auf inhaltliche Ver-
standlichkeit und 3) auf Zustimmungsfahigkeit von
einem bestimmten Selbstverstandnis aus« (286).
Damit erhalt die Sprache in ihrer Pluralitit einen
entscheidenden Ort. Die Begrenztheit von Sprach-
kenntnissen erweist sich dabei auch als Grund
flr die Begrenztheit wechselseitigen Verstehens.
Fur den Buddhismus werden zentrale Begriffe in
diesem Sinne zu »Regeln«.

Vf. schlieft mit folgender Zusammenfassung:
»Eine dialogische Hermeneutikkonzeption auf der
Basis eines durch die genannten Differenzierungen
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erweiterten Konzeptes von Regelrationalitdt kann
somit den beiden gréften Gefahren der inter-
kulturellen Begegnung entgehen: entweder die
eigene Sicht der Dinge normativ absolut zu setzen
oder einem Beliebigkeitspluralismus zu verfallen.
Andererseits erdffnet sie die Maglichkeit, sich auf
der Grundlage einer nichtredukionistischen Wahr-
nehmung in der kulturellen Vielfalt angemessen zu
orientieren und dabei kritisch gegentiber anderem
und sich selbst zu sein« (294).

Die Arbeit ist ein gelungener Beitrag zur Erarbei-
tung einer heute erforderlichen interkulturellen
Hermeneutik. Fur Buddhismusinteressierte bietet
sie in vielen Partien einen Uberzeugenden Zugang.
Sie schlieBt mit einem ausflhrlichen Literaturver-
zeichnis und einem Sach- und Personenregister.
Hans Waldenfels/Essen

Vigil, José Maria (Ed.)

Toward a Planetary Theology

(Along the Many Paths of God, Vol. V)
Dunamis Publishers/Montreal 2010, 198 S.

Der spanisch-panamaische Befreiungstheologe
VIGIL Legt nunmehr den letzten Band eines welt-
umspannenden Publikationsprojektes vor. Zu-
sammen mit der theologischen Kommission der
Okumenischen Vereinigung der Theologinnen der
Dritten Welt (EATWOT / ASETT) hat er seit 2003
funf Bande herausgegeben, in denen Vertrete-
rinnen und Vertreter der Befreiungstheologie, der
Theologie des religiésen Pluralismus und schlieBlich
auch anderer Religionen in einen Dialog Uber die
Frage eingetreten sind, wie die doppelte Heraus-
forderung der gegenwartigen Realitdt, die »vie-
len Armen« und »vielen Religionen« (KNITTER)
von der Theologie zu beantworten ist (vgl.die
Rezension der beiden ersten Bénde in ZMR 89
(2005) 150f).

Der finfte und letzte Band der Reihe »Auf den
vielen Wegen Gottes« spitzt nun die Fragestellung
zu, ohne die Frage selbst letztlich zu beantworten:
Ist es moglich, im Dialog der Religionen eine
Theologie zu entwerfen, welche die Grenzen der
Religionsgemeinschaften transzendiert, als Sprach-
und Wissenschaftsmodell allen Religionen (und
den Nichtglaubenden) zur Verfiigung steht und
auf diese Weise in der Lage ist, einen Beitrag zur
Lésung der drangenden Fragen der Menschheit,
wie Krieg, Hunger, Ungerechtigkeit, Umweltzer-
stérung, zu leisten?

Vorab: Die 19 Autoren und (nur) eine Au-
torin geben sehr unterschiedliche Antworten
auf diese Frage. Die Maglichkeit einer solchen
»planetarischen« oder »transreligiésen« oder
»interkonfessionellen« Theologie (die Frage der
Benennung wird ausgiebig diskutiert) wird auch
von Autoren verneint, die dem Dialog und der Zu-

sammenarbeit der Religionen sehr aufgeschlossen
gegentber stehen. Es sind die prinzipiellen episte-
mologischen Fragen, die ein vorbehaltloses Ja zu
dieser Theologie erschweren. Agenor BRIGHENTI
argumentiert, dass jede religiése Erfahrung singu-
|&r ist, innerhalb eines bestimmten Kontextes und
einer Kultur geschieht und deswegen auch nicht
in der theologischen Wissenschaft universalisier-
bar ist (ahnlich: Michael AMALADOSS und Raimon
PANIKKAR). Edmund Kee-Fook CHIA warnt, dass
eine solche planetarische Theologie ein neues
Mittel der Hegemonie einer (westlichen) Min-
derheit werden kénnte. Fir den Muslim Irfan
A. OMAR muss die Verschiedenheit das Maf% der
Einheit sein und nicht umgekehrt, sonst kénnte
eine Universaltheologie den Anspruch erheben,
die Theologie einer neuen Universalreligion zu
sein. Auf die Unvermittelbarkeit mystischer Er-
fahrungen verweist Faustino TEIXERA: Auch wenn
Ahnlichkeiten ermittelt werden konnten, sind
spirituelle Erfahrungen aller Religionen immer
nur von der Innenseite her zuganglich. Mit diesen
und 8hnlichen Argumenten lehnt ein Teil der
Autoren das Projekt einer universalen Theologie
ganz ab oder stimmen ihm nur mit dem Vorbehalt
zu, dass es nicht auf Kosten des legitimen und
wertvollen Pluralismus der religiésen Erfahrungen
gehen darf.

Die planetarische Theologie soll die partikula-
ren Theologien und religiésen Erfahrungen auch
nicht ersetzen, argumentieren dagegen VIGIL, Paul
KNITTER und andere Autoren. Vor allem KNITTER
sucht in den Religionen nach Ahnlichkeiten und
Verwandtschaften, die es ermdglichen, die Impulse
der einzelnen Gemeinschaften auf dem Weg zum
Besten der Menschheit zu biindeln und zu verstar-
ken. Andere Autoren stellen die Tatsache religioser
Erfahrungen in den Mittelpunkt des Interesses
(Richard RENSHAW) oder verweisen —wie K. L. SES-
HAGIRI RAO aus Hindu-Perspektive — darauf, dass
die Religionen nur differente Perspektiven seien,
um auf das eine, ineffable und unzugangliche
Geheimnis zu zeigen.

Nur wenige Autoren (und die Autorin) nehmen
die reale Situation der Welt und das Leben der
Armen in den Blick, um von ihnen aus die Frage
nach den Religionen zu stellen. So schreibt Aloisius
PIERIS, dass es nicht darauf ankommt, Angehdérige
anderer Religionen zu bekehren, sondern auf die
Konversion der ungerechten sozialen Strukturen
(127). Teresa OKURE verlangt, dass eine universale
Theologie die Voraussetzungen daflr schaffen
muss, dass jedem Menschen seine bzw. ihre eigene
Religion zugestanden werden kann, vor allem aber,
dass allen gegenlber Solidaritat und Geschwis-
terlichkeit gelibt werden.

Auf diese Weise verliert dieses Projekt nicht
seine befreiungstheologischen Wurzeln. Auch
wenn die Autorinnen sich nicht tiber die Méglich-
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keit einer planetarischen Theologie einig werden,
zeigen sie doch groRe Ubereinstimmung dar(iber,
dass die Religionen voneinander lernen sollen
(und koénnen) und miteinander daran arbeiten
miissen, dass Toleranz und Gerechtigkeit und
nicht Exklusion und Absolutheitsanspruch das
Miteinander der Religionen bestimmen. Auf diese
Weise kénnen sie tatsachlich einen Beitrag zum
Besten der Menschheit leisten. Die Anordnung der
Beitrage im Buch — alphabetisch nach den Namen
der Autoren — macht sichtbar, dass sich hier nicht
Positionen gegenliberstehen, sondern eine Reihe
von Menschen miteinander im Gesprach und ge-
meinsam auf der Suche ist.

Das (urspriinglich auf Spanisch erschienene)
Buch bietet spannende Lektlre fur alle, die sich
mit hermeneutischen und epistemologischen
Fragen des interreligiosen Dialogs auseinander-
setzen. Auch fur die Frage nach einem Beitrag der
Religionen flir Gerechtigkeit und Frieden ((iber das
Projekt Weltethos hinaus) wird man hier fiindig.
SchlieBlich werden in dem Band fundamentale
Fragen fir die Entwicklung der Theologie in der
Zukunft diskutiert. Eine kostenlose digitale Version
des Buches findet sich unter http:/tiempoaxial.org/
AlongTheManyPaths /EATWOT-TowardAPlanetary-
Theology.pdf
Stefan Silber/Sailauf

Vose, Robin

Dominicans, Muslims and Jews

in the Medieval Crown of Aragon
(Cambridge Studies in Medieval Life
and Thought, 4™ Series, Vol. 74)
Cambridge University Press/
Cambridge 2009, 310 S.

Die bereits 2010 nachgedruckte Monographie geht
auf eine Ph.D. zurlick, die der an der St. Thomas
University im kanadischen New Brunswick lehrende
Mittelalterhistoriker Robin VOSE bei Olivia Remie
Constable (Notre Dame) eingereicht hat. Das Buch
nimmt in dem enger begrenzten Rahmen der im
westlichen Mittelmeerraum, im Konigreich bzw.
in der spateren Ordensprovinz Aragon sowie in
Stidwestfrankreich und in Nordafrika wirkenden
Dominikaner ein Thema auf, das Anne Mdller
bereits etliche Jahre zuvor in ihrer Dresdner Dis-
sertation raumlich umfassender und zudem im Ver-
gleich mit den Verhaltnissen bei den Franziskanern
vorerst abschlieRend behandelt zu haben schien,
ohne diese auch nur mit einer Silbe zu erwahnen:
Bettelmonche in islamischer Fremde. Institutio-
nelle Rahmenbedingungen franziskanischer und
dominikanischer Mission in muslimischen Raumen
des 13. Jahrhunderts ( Vita regularis 15), Minster in
Westfalen 2002; vgl. die Besprechung des Rez. in
ZMR 89 (2005) 156-159. Doch im Titel der neuen

Untersuchung fehlt nicht zuféllig das Wort >mis-
sion¢, denn ihr wichtigstes Ergebnis ist ein ver-
andertes Bild von jenem Phanomen, das die altere
Forschung etwa seit Martin Grabmann (1911) oder
Berthold Altaner (1924) noch als »dominikanische
Mission< oder Dominikanermissionen: bezeich-
net hat: Die an den Peripherien der Christenheit
aktiven Dominikaner waren wohl nicht so sehr
innovative »Missionare¢, die in fremden jldischen
und muslimischen Kontexten fiir den christlichen
Glauben warben, als vielmehr konservative Erzieher
und pastorale Mitarbeiter, die in erster Linie fir die
Bewahrung des spirituellen Lebens und der Glau-
bensreinheit unter den in und mit muslimischer und
judischer Fremde lebenden Christengemeinschaf-
ten zustandig waren. lhre Haupttatigkeit bestand
nicht in der Etablierung von allesamt kurzlebigen
Arabisch- und Hebraischstudien oder in der Durch-
fihrung von stets gescheiterten Glaubensdisputa-
tionen mit Juden und Muslimen, sondern in den
alltdglichen und langfristig angelegten Aufgaben
der Predigt, der Zensur und der Aufrechterhaltung
bestehender Barrieren zwischen den religiésen
Traditionsgemeinschaften.

Das Buch gliedert sich nach einer Einfithrung in
das Thema (S. 1-17) in zwei Teile. Zunachst werden
die geistigen und strukturellen Voraussetzungen, so
die »Missions<theorie der Dominikaner, ihre soziale,
politische und wirtschaftliche Stellung im Kénig-
reich Aragén und den angrenzenden Regionen, ihre
dort eingerichteten Studienhauser, Lehrprogramme
und Bibliotheken sowie die dort entstandenen ein-
schlagigen Schriften behandelt (S.19-130). Dann
wird die praktische Umsetzung dieser Vorgaben
im Alltag in den folgenden fiinf Themenfeldern
untersucht: 1) Predigt und Disputation, 2) Zensur,
Inquisition und DisziplinierungsmafSnahmen, 3)
pastorale Aufgaben unter den Christen in musli-
mischer Fremde, 4) diplomatische und geheim-
dienstliche Aktivitaten sowie 5) Bewaltigung von
alltaglichen sozialen und wirtschaftlichen Proble-
men im nicht-religiosen Kontakt mit Juden und
Muslimen (S.131-256). Nach einem kurzen Re-
slimee (S.257-264) folgen ein Anhang zu den
dominikanischen Studienhdusern im Aragon des
13. und 14. Jahrhunderts (S. 265f.), die Bibliographie
der ungedruckten und gedruckten Quellen sowie
der Abhandlungen (S. 267-288) und schlieflich ein
kumulatives Register (S. 289-294).

Ein generelles Merkmal des keineswegs un-
Uberschaubaren Buches ist ein gewisses Un-
gleichgewicht der inhaltlichen Akzente, das seine
Griinde in dem nicht konsequent genug durch-
geflihrten Vergleich ordensinterner und -externer
Strukturen, der Inkonsistenz einiger wichtiger
Bewertungen und dem nur halbherzigen An-
schneiden von eng verwandten weiteren For-
schungsbereichen hat, die kiinftig starker bertick-
sichtigt werden mussen.
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In dem Buch wird die bislang wenig erkannte
Identitatskrise des Dominikanerordens um die
Mitte des 13. Jahrhunderts kaum herausgearbeitet,
die strukturelle, bildungs- und schulgeschichtliche
Griinde hatte, 1259 auf dem Generalkapitel von Va-
lenciennes zu einer tiefgreifenden Bildungsreform
fuhrte und zum Ausloser einer wahren Flut von
theoretischer Handbuchliteratur zur ordensinternen
Organisation der Ausbildung von (Kreuzzugs)Predi-
gern und Disputanten im religionsphilosophischen
Diskurs wurde. Hier sind die Zusammenhange
noch nicht deutlich genug herausgestellt wor-
den zwischen 1. den vermehrt aufkommenden
Selbstzweifeln, die wohl eine Folge zu euphorisch
eingeschatzter Missionschancen sogar in Nord-
afrika aufgrund der tatsachlich rasanten Erfolge
in der Reconguista in den 1230er und 1240er Jahre
gewesen sind, 2. der radikalen Reform der institu-
tionellen und literarischen Bildungsstrukturen seit
Ende der 1250er Jahre, 3. dem geographischen und
intellektuellen Rickzug des Ordens auf den allein
beherrschbaren christlichen Raum Aragon sowie 4.
der vermehrten Auseinandersetzung mit den Juden
in dieser Region. Auch ist die Gleichzeitigkeit der
Ungleichzeitigkeit der nun entwickelten religions-
polemischen Entwirfe des Ordens, die durch die
agierenden Personen und ihre spezifischen Erfah-
rungshorizonte in den europaischen Zentren und
mediterranen Peripherien ihres Wirkens bestimmt
sind — man denke nur an so unterschiedliche Theo-
logen wie Thomas von Aquin (Paris) und Ramon
Marti (Tunis und Barcelona) — kaum herausgear-
beitet. VOSE sieht die ordensinternen Spannungen
nicht, die man gerade an dem sehr unterschied-
lichen Rezeptionsverhalten dieser beiden Domini-
kaner gegeniiber dem polemischen und authenti-
schen Schrifttum zu Islam und Judentum erkennen
kann, das erst jetzt im Orden zu zirkulieren beginnt.
Doch ist die rezeptionsasthetische Dimension der
unterschiedlichen religionspolemischen Auseinan-
dersetzungsstrategien im Dominikanerorden auch
bislang kaum vergleichend erforscht; vgl. aber Rez.:
Die alteste lateinische KoranUbersetzung als (inter)
religidser Begegnungsraum, in: Frithe Korantber-
setzungen (Bochumer Altertumswissenschaftliches
Colloquium 88), hg. von Reinhold F. Glei, Trier 2012,
25-82. Ferner wird der vergleichende Blick auf die
verschiedenen Konzepte innerhalb des Franziska-
nerordens als eine Kontrastfolie kaum gewagt (S. 5f.
und 29-33). Dabei hatte aber gerade die Sonder-
stellung, die der Englander Roger Bacon innerhalb
des Ordens einnimmt, insofern er in seinem Opus
majus gegen die Gepflogenheiten der Minoriten
erstmals ein kulturelles, sprachliches und philoso-
phisches Trainingsprogramm fiir die Ausbildung
von »>Missionaren« einfordert, noch scharfer pro-
filiert werden konnen (S. 29-33), zumal der Orden
selbst ein solches Studienprogramm nie offiziell an-
geregt oder umgesetzt hat; vgl. Rez.: Grenzen und

Grenziiberschreitung in der christlich-muslimischen
Begegnung. Bemerkungen zum Stellenwert der
Arabischkenntnisse in der abendlandischen Mis-
sionsgeschichte, in: ZMR 93 (2009) 58-75, hier
72f. mit Hinweis auf die Studie von Giulia Barone,
La legislazione sugli »studia« dei Predicatori e dei
Minori, in: Le scuole degli ordini mendicanti (secoli
Xiii-xiv), 11-14 ottobre 1976 (Convegni del Centro
di Studi sulla Spiritualita Medievale 17), Todi 1978,
205-247, die VOSE nicht zitiert. Zwar wird die
geistige Verbindung zwischen Roger Bacon und
Ramon Llull betont (S. 31-33), aber Llulls kritische
Haltung gegeniber beiden mendikantischen Ent-
wirfen, denen er den dritten Weg seines eigenen
Lebensentwurfs nach der religiésen Konversion von
1263/1265 entgegenhalt, bzw. die hierin verborgene
Kritik an inadaquaten Formen der intellektuellen
bzw. spirituellen Begegnung mit Muslimen und
Juden wird nicht deutlich genug benannt; vgl. die
Hinweise des Rez. in Theologie und Philosophie 85
(2010) 616-620, hier 617f.: Llull kritisierte bekannt-
lich die mangelhaften Arabisch-Kenntnisse selbst
im Dominikanerorden und die dort verbreiteten
Zweifel an der rationalen Beweisbarkeit sadmtlicher
Inhalte des christlichen Glaubens.

Bei allen verdienstvollen Einzelbeobachtungen
leidet die Studie unter der immer wieder zu be-
obachtenden Inkonsistenz von Aussagen, so dass
sich der Eindruck eines nicht zu Ende geflihrten
Meinungsbildungsprozesses aufdréngt. So stoBt
der Leser gerade am Anfang des Buches auf Ein-
schatzungen, denen im weiteren Verlauf zumindest
anders akzentuierte Ergebnisse gegeniibergestellt
werden, Kennzeichen einer kaum zu bewalti-
genden Fiille an Phanomenen und einer neu in
Bewegung geratenen internationalen Forschung.
Einige Beispiele mogen hier geniigen: 1. Da Vose
fast schon obsessiv >Missions«<versuche der Domi-
nikaner in muslimischer Fremde dekonstruieren
maochte (S.123: »His [sc. »Raymond Martini‘s«] in-
volvement with external missions aimed at con-
verting Muslims is less certain¢; S.125: »but active
proselytism was not Martini's expressed primary
concern; S.135: «Significantly, too, no equivalent
public disputations [sc. »compared with that held
in Barcelona 1263«] between Dominican friars
and prominent Muslims seem to have been sta-
ged at any time»), sind ihm zunachst die zahl-
reichen Hinweise Ramon Llulls auf das Scheitern
Ramon Martis in seinem 1269 in Tunis gefiihrten
Religionsgesprach entgangen, wahrend er auf
diesen unmittelbaren Kontakt mit Muslimen dann
im Zusammenhang mit den diplomatischen Ak-
tivitaten der Dominikaner doch eingeht (S.222-
225, 228-234, 237-240 und 248). Die Studien zu
diesem Thema zitiert Vose mit Ausnahme eines
Aufsatzes von Anthony Bonner nicht: Joaquim
Chorédo Lavajo, Um confronto metodolégico no
didlogo islamo-cristdo medieval. Raimundo Marti
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e Raimundo Lulo, in: Revista de historia das ideias

3 (1981) 315-340; auch separat: (Pubhcagoes do
Unlver5|dade de Evora. Estudos arabes 2), Evora
1983; englische Fassung: The apologetical method
of Ramoén Marti, according to the problematic of
Ramon Lull, in: Islamochristiana 11 (1985) 155-176;
Eusebi Colomer, Ramon Llull y Ramén Marti, in:
Estudios Lulianos 28 (1988) 1-37. Die Dekonstruk-
tion ist auch deshalb verfehlt, weil Vose die etwas
altere Auseinandersetzung zwischen Dominicus
Marrochinus und Muslimen in Murcia Ubersehen
hat (S.161-163), was sich mit seiner Unkenntnis
der Publikation von Fernando de la Granja, Una
polémica religiosa en Murcia en tiempos de Alfonso
el Sabio, in: al-Andalus 31 (1966) 47-72 und jingerer
Arbeiten zu diesem Dominikaner erklaren lasst,
weshalb er ihn auch falsch identifiziert (S. 108 mit
Anm. 67, S.114f. und S.219 Anm. 96 sowie S.200-
205, 213 und 220). 2. Die Lektire von Anne Miil-
lers und anderer Arbeiten hatte etliche Versehen
oder falsche Gewichtungen im Urteil verhindern
kénnen: die vergebliche Suche nach «mendicant
preaching among Muslims of North Africa, Spain
or elsewhere» (S.14), das gerade in Nordafrika
nicht zum Programm der Dominikaner, sondern
allenfalls einzelner Franziskaner gehérte: vgl. aber
S.199f. und 205; die Einschatzung, Dominikaner
hatten wohl mehr Uber die Irrtimer der Unglau-
bigen als zu diesen selbst gepredigt: »As a result
the Dominicans friars were more likely to preach
about the errors of the sinfidel« (for the benefit of
the faithful) than they were to preach to real Jews
or Muslims« (S.15); »Preaching to non-Christians
nowhere emerges as a consideration in the Do-
minicans’ convent-building ...« (S.75): vgl.dann
aber S.135-139 und 152-164 zu den bekannten
Predigtkampagnen vor allem gegen die Juden in
Aragon; die unsichere Frage, ob in Spanien oft aus
wirtschaftlichen Griinden auf die Konversion von
Unglaubigen verzichtet wurde (S.16): vgl.dann
aber dazu S. 136.

Auch sind hier etliche Forschungsfelder zu nen-
nen, die das Buch kaum systematisch anschneidet,
die aber kinftig starker mit in die Betrachtungen
einbezogen werden missen: 1. Die Rolle der Papste
innerhalb der mendikantischen Bemihungen ist
umfassend zu wirdigen, und zwar nicht nur als
wesentlicher Ansprechpartner der Orden, sondern
auch hinsichtlich der eigenen Initiative, ausgerech-
net in Paris ein theologisches Orientstudium zu er-
richten (1248). 2. Der Einfluss des Kirchenrechts auf
die Gestaltung des Zusammenlebens von Christen,
Juden und Muslimen muss noch starker beachtet
werden, zum einen im Hinblick auf die Inquisition,
die ja maBgeblich von Dominikanern getragen
wird (S.165-191), zum anderen im Hinblick auf
Rechtsgutachten und Regelungen zum Umgang
mit Andersglaubigen (nur kurz angesprochen
S.23f). 3. Im Buch finden sich keine Aussagen

zum Islambild insbesondere der Dominikaner (zum
Heidenbild der Kanonisten S.24 Anm.8). VOSE
hat zu wenig mit den Originalquellen gearbeitet,
weshalb er den Zusammenhang zwischen den
durchaus changierenden Bildern von den religios
und kulturell >Anderen< und den Modi des li-
terarischen und praktischen Umgangs mit ihnen
nicht reflektieren konnte. 4. Die erst spatere bio-
graphische Stilisierung der christlichen »Missionare«
des 13. Jahrhunderts (Ramon von Penyafort, Ramon
Llull, Pedro Pascual ...), die unser Bild von ihnen bis
heute maRgeblich bestimmt, ist noch nicht erkannt.
5. Das Buch thematisiert nicht, welche endogenen
und exogenen Faktoren fur das Scheitern der
Etablierung von dauerhaften Strukturen eines Aus-
tauschs zwischen Christen, Juden und Muslimen
in Europa und im Mittelmeerraum verantwort-
lich zeichneten und in welchem Wechselverhaltnis
diese Faktoren und die sie bestimmenden Personen
zueinander standen. Gerade hier aber eréffnet sich
ein vielversprechendes struktur- und personen-
geschichtliches Forschungsfeld.

VOSE arbeitet sich an der Dekonstruktion der
falschen Pramisse der ibrigens nirgendwo skiz-
zierten alteren Forschungsgeschichte ab, im 13./14.
Jahrhundert Phanomene entdecken zu konnen,
die freilich das Ergebnis einer Rickprojektion des
Missionskonzepts der Friihen Neuzeit sind. Doch
warum problematisiert er dann die christliche
»yMission« theologiegeschichtlich nur &uBerst knapp
(S. 22-25: quasi kein Wort zur frihmittelalterlichen
yMission< vom 7. bis 11. Jahrhundert) und bettet
sie in den zeitgendssischen Kontext des 12. und
13. Jahrhunderts zwar etwas ausfhrlicher ein (S. 25-
33), untersucht dann aber nicht die fur das Gesche-
hen im Mittelalter verwendeten Umschreibungen?
Offenkundig schlagt das Pendel seiner Dekon-
struktion zu sehr in die andere Richtung aus, und
so durfte die historische Wahrheit einmal mehr in
der Mitte der beiden Extreme liegen. Das kritische
Potential des Buches liegt wohl im postkolonialen
westlichen Selbstzweifel begriindet, der den Sinn
fiir die Befindlichkeiten der Ordensbrtider im 13./14.
Jahrhundert ein stlckweit verloren hat.

Matthias M. Tischler/Dresden
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