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Vorwort
der Heraus-
geber

Mariano Delgado
Michael Sievernich SJ
Klaus Vellguth

ie heutige Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft (ZMR) erschien unter

dem Namen Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (ZM)
erstmals im Mérz 1911. Das im selben Jahr gegriindete
Internationale Institut fiir Missionswissenschaftliche
Forschungen (IIMF) erkldrte sie zu seinem Fachorgan.
Da zwischen 1942-1946 kein Jahrgang erscheinen konnte,
erscheint sie 2016 im 100. Jahrgang. Dies ist uns Anlass zu
diesem Sonderband als Festschrift mit dem Titel Trans-
formationen der Missionswissenschaft.

Mit der Griindung dieser Zeitschrift und dem gleich-
zeitigen Angebot an missionswissenschaftlichen Vor-
lesungen an der Universitit Minster durch Josef
Schmidlin begann die akademische Verankerung und
Entfaltung der katholischen Missionswissenschaft.

Seitdem erlebte nicht nur die Zeitschrift (vgl. dazu den
Ubersichtsartikel des Schriftleiters Mariano Delgado in
diesem Band) viele Transformationen, sondern auch die
Missionswissenschaft selbst. Nicht die geringsten sind
solche, die sich durch den Wandel des Zeitgeistes ergaben:
Abschied von der euphorischen, quasi neokolonialen
Betrachtung der Welt und der Religionsgeschichte als eine
Einbahnstrafle zur Okzidentalisierung und christlicher
Missionierung hin zu einem Verstindnis der rechtlich ver-
ankerten Religionsfreiheit als Rahmenbedingung fiir
Mission heute; Abschied vom Denken in den Schablonen
der Konfessionskonkurrenz hin zu einer neuen ckume-
nischen Gesinnung; Abschied vom Verstindnis der Mis-
sion als Transfer europiischer Theologien und Kirchen
hin zu einem Verstandnis derselben als » Austausch der
Gaben« in der einen Weltkirche.

Brennpunkt dieser Transformationen war katholischer-
seits die Missionstheologie, die das Zweite Vatikanische
Konzil skizzierte und die in der nachkonziliaren Zeit ver-
tieft wurde — mit einem klareren Verstindnis der Mission
der Kirche als »missio Dei« aus der »quellhaften Liebe«
der Trinitit heraus (Ad gentes 2), mit einer verstirkten
Reflexion tiber die Dialektik zwischen individueller
Bekehrung, »plantatio ecclesiae« und Inkulturation. Aber
auch mit einer deutlicheren Wahrnehmung der religions-
und missionstheologischen Grundfragen (positive
Wertung der anderen Religionen und ihrer Heilsrelevanz,
differenzierte Religionstypologie), die die katholische
Missionswissenschaft im Geiste eines aufgeklarten Inklu-
sivismus und unter Beriicksichtigung dieser vier Grund-
pfeiler immer wieder bedenken und argumentativ
plausibel machen sollte: der universale Heilswille Gottes,
die universale Heilsmittlerschaft Jesu Christi, der univer-
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sale pneumatologische Heilshorizont vom Anbeginn der
Schopfung bis zum Ende der Zeit, und nicht zuletzt die
Rolle und Bedeutung der Kirche, die, wie das Konzil sagte,
»in Christus gleichsam das Sakrament« ist, »das heif3t
Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit
Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit« (Lumen
gentium 1).

Intensiver als bisher sollte die Missionswissenschaft
auch tiber diese Grundwahrheit nachdenken: dass die
Evangelien nicht priméar einen Missionsauftrag
(Mt 28,19-20; Mk 16,15-16) wie einen Marschbefehl ent-
halten, sondern eine Einladung zur Umkehr und zur
Hinwendung zum sanften Jesus von Nazareth: » Kommt
alle zu mir, die ihr euch plagt und schwere Lasten zu
tragen habt. Ich werde euch Ruhe verschaffen. Nehmt
mein Joch auf euch und lernt von mir; denn ich bin giitig
und von Herzen demiitig; so werdet ihr Ruhe finden fiir
eure Seele. Denn mein Joch driickt nicht, und meine Last
ist leicht« (Mt 11,28-30). Und dass diese Einladung im
Horizont des guten Hirten und seiner Verheiffung von
einem »Leben in Fiille« (Joh 10,10) zu verstehen ist.

Dabei ist auch der missionarische Defatismus als
Grundversuchung der Gegenwart zu bedenken. Auf einen
solchen infolge der ersten Entwiirfe zu einer Theologie der
Religionen ging Paul V1. in Evangelii nuntiandi (8.12.1975)
ein, nicht zufillig am zehnten Jahrestag des feierlichen
Abschlusses des Konzils: »Im I"Jbrigen, so fiigt man hinzu,
wozu iiberhaupt das Evangelium verkiinden, wo doch die
Menschen durch die Rechtschaffenheit des Herzens zum
Heil gelangen konnen. Auf3erdem weiff man doch, dass
die Welt und die Geschichte erfiillt sind von »semina
Verbi«: Wire es da nicht eine Illusion zu behaupten, das
Evangelium dorthin zu bringen, wo es schon immer in
diesen Samenkornern anwesend ist, die der Herr selbst
dort gesit hat? Wer sich einmal die Mithe macht, in den
Konzilsdokumenten den Fragen auf den Grund zu gehen,
welche diese » Alibis< hier allzu oberflachlich verwerten,
der findet dort eine vollig andere Sicht der Dinge. «

Paul V1. bekraftigt dann die Pflicht zur Mission auf der
Grundlage des Konzils, d. h. eingedenk der Religions-
freiheit »und in absolutem Respekt vor den freien Ent-
scheidungen, die das Gewissen trifft« (vgl. Dignitatis
humanae 4). Gewiss konne Gott das Heil, bei wem er will,
auf auflerordentlichen Wegen, »die er weifd« (Ad gentes 7),
wirken. Doch sein Sohn sei gerade dazu gekommen, »um
uns durch sein Wort und sein Leben die ordentlichen
Heilswege zu offenbaren«. Anschlieffend gibt Paul V1. zu
verstehen, dass die Evangelisierung nicht so sehr zum Heil
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der anderen unerlasslich ist, sondern zu unserer eigenen
Rettung: »Die Menschen kénnen durch die Barmherzig-
keit Gottes auf anderen Wegen gerettet werden, auch
wenn wir ihnen das Evangelium nicht verkiinden; wie
aber konnen wir uns retten, wenn wir aus Nachlassigkeit,
Angst, Scham - was der hl. Paulus >sich des Evangeliums
schimen« (R6m 1,16) nennt - oder infolge falscher Ideen
es unterlassen, dieses zu verkiinden? Denn das heift,
Gottes Anruf zu verraten, der durch die Stimme der
Diener des Evangeliums den Samen wachsen lassen will;
es hdngt von uns ab, ob dieser zu einem Baum heran-
wachsen und reiche Frucht bringen kann« (Evangelii
nuntiandi 80). Hier bekommt das paulinische »Weh mir,
wenn ich das Evangelium nicht verkiinde!« (1 Kor 9,16)
eine Pointe, die dem aufgekldrten Inklusivismus ent-
spricht. Ebenso gehort dazu, dass Paul VI. die sogenannte
»kapillare Mission, also die iiberzeugend gelebte Einheit
von Gottes- und Nachstenliebe, als den ersten Weg der
Evangelisierung betont, da der heutige Mensch »lieber auf
Zeugen als auf Gelehrte« hort, »und wenn er auf Gelehrte
hort, dann deshalb, weil sie Zeugen sind « (Evangelii nun-
tiandi 41). Mit Evangelii gaudium (24.11.2013) hat Papst
Franziskus nicht nur semantisch an Evangelii nuntiandi
angekntipft.

Aber ein aufgeklarter Inklusivismus muss in der Be-
grundung der Mission ein wenig weiter gehen. Die in
vielen lehramtlichen Texten vorhandene Dialektik
zwischen der Fiille des Heils, der Gnade und der Wahr-
heit in der Kirche einerseits und der defizitdren Lage in
anderen Religionen andererseits, so dass die Evan-
gelisierung notig sei, um die dortigen Schattenseiten mit
dem Licht des Glaubens zu erhellen und die Menschen
zur Taufe einzuladen, muss um folgende Perspektive
erweitert werden: dass uns unser Glaube und unsere
Hoffnung nur im Angesicht der Anfechtungen und Stand-
punkte, ja, der »Fremdprophetie« der anderen richtig
bewusst werden konnen (vgl. z. B. Gaudium et spes 44).
Das gehort auch zum kenotischen, inkarnatorischen Weg
der Kirche durch die Geschichte. Joseph Ratzinger selbst
hat 1967 die Notwendigkeit des interreligiosen Dialogs
dhnlich begriindet: weil der Glaube sich besser versteht,
»indem er den anderen verstehen lernt«.

Am Michaelsfest 2016
Mariano Delgado
Michael Sievernich S]
Klaus Vellguth
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Transformationen

der Missionswissenschaft
Festschrift zum

100. Jahrgang der ZMR

100 Jahrgange
der ZMR



Zusammenfassung

Die Zeitschrift erschien erstmals
als Zeitschrift fiir Missionswis-
senschaft (ZM) im Mérz 1911 in
Miinster. Ab 1928 hiel sie Zeit-
schrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenshaft
(ZMR); 1936-1937 hiel8 sie wie-
der Zeitschrift flir Missionswis-
senschaft. Nachdem das Ver-
haltnis zwischen Schmidlin und
dem IIMF seit 1934 vom gegen-
seitigen Misstrauen gepragt war
und die Zeitschrift Schmidlin
gehorte, erschien ab 1938 das
vom |IMF neu gegrlindete
Organ Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft
(MR). Da aufgrund der Kriegs-
wirren (Papierknappheit u.a.)
weder die ZM Schmidlins noch
die MR des IIMF nach 1941
erscheinen konnten und
Schmidlin am 10.Januar 1944 im
Sicherungslager Schirmeck als
Folge der dort erlittenen Miss-
handlungen gestorben war,
griindete sein Schiler Johannes
Beckmann SMB 1945 in der
Schweiz die Neue Zeitschrift fir
Missionswissenschaft (NZM).
1947-1948 erscheint wieder
Missionswissenschaft und Reli-
gionswissenschaft, die seit 1950
und bis heute Zeitschrift fir
Missionswissenschaft und Reli-
gionswissenschaft heilst - unter
fortlaufender Z&hlung der seit
1911 unter den verschiedenen
Titeln erschienen Jahrgange. Da
zwischen 1942-1946 kein Jahr-
gang erscheinen konnte, er-
scheint die 1911 gegriindete ZMR
2016 im 100. Jahrgang. Der Bei-
trag geht den Metamorphosen
der Zeitschrift nach.
Schliisselbegriffe

- ZMR

> IIMF

- Missionswissenschaft

- Religionswissenschaft

- Wissenschaftsgeschichte

Abstract

The journal first appeared as the
Zeitschrift fir Missionswissen-
schaft (zm) in March of 1911 in
Muenster. As of 1928 it was
called the Zeitschrift fur Mis-
sionswissenschaft und Religion-
swissenschaft (ZMR); then from
1936 to 1937 it was again called
the Zeitschrift fiir Missionswis-
senschaft. After the relationship
between Schmidlin and the
»Internationales Institut fir mis-
sionswissenschaftliche
Forschung« (IIMF) became
marked by mutual mistrust
beginning in the year 1934 and
after the journal became the
property of Schmidlin, the new
periodical Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft (MR)
was established by the IIMF and
began appearing in 1938. Since
neither Schmidlin’s ZM nor the
1IMF's MR could be published
after 1941 due to the chaos of
the war (among other things
because of the shortage of
paper) and since Schmidlin had
died at the Security Camp
Schirmeck on January 10, 1944
as a result of the maltreatment
he suffered there, Schmidlin's
student Johannes Beckmann,
SMB established the journal
Neue Zeitschrift fir Missions-
wissenschaft (NZM) in Switzer-
land in 1945. In 1947-1948 the
Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft appeared again which
has been called the Zeitschrift
flir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft from
1950 until today — with a con-
secutive numbering of the vol-
umes appearing under different
journal names since 1911. Since
no volumes could be published
between 1942 and 1946, the
ZMR, established in 1911,
appears in its 100" year in 2016.
The contribution investigates the
metamorphoses of the journal.
Keywords

> ZMR

> lIMF

- Mission studies

- Religious studies

> History of scholarship

Sumario

La revista aparecio primero
como Zeitschrift fir Missions-
wissenschaft (ZM) en marzo
de 1911 en Mnster. A partir de
1928 se llamo Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und
Religionswissenshaft (ZMR);
1936-1937 se llamo de nuevo
Zeitschrift fur Missionswissen-
schaft. Como desde 1934 la
relacion entre Schmidlin y el
IIMF estaba marcada por la des-
confianza mutua y la revista le
pertenecia a Schmidlin, apare-
Cio a partir de 1938 el nuevo
oérgano del IIMF Missionswis-
senschaft und Religionswissen-
schaft (MR). Como a causa de
la guerra (escasez de papel,
p.e.) nila ZM de Schmidlin ni la
MR del IIMF pudieron aparecer
a partir de 1941y Schmidlin
habia fallecido el 10 de enero de
1944 en el Campo de Seguridad
Schirmeck a consecuencia de
los maltratos padecidos, su
discipulo Johannes Beckmann
SMB fundé 1945 en Suiza la
Neue Zeitschrift flir Mission-
swissenschaft (NZM).
1947-1948 aparecio de nuevo
la Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft, que a
partir de 1950 y hasta ahora se
llama otra vez Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Refi-
gionswissenschaft — contando
todos los afnos en que la revista,
bajo los diferentes nombres,

ha aparecido desde 1911. Como
no pudo aparecer en los afios
1942-1946, la revista fundada
1911 aparece en 2016 en su 100
ano. El articulo trata de las
diferentes metamorfosis de la
revista.

Conceptos claves

> ZMR

> [IMF

- Misiologia

- Ciencias de la religion

- Historia de la ciencia




100
Jahrginge
der ZMR

Metamorphosen
einer wissenschaftlichen
Zeitschrift

von Mariano Delgado

1 Vgl zuletzt in dieser Zeitschrift
(dort auch weiterflihrende Lit.): Karl
Josef RIVINIUS, Missionswissenschaft-
liche Initiativen in Mlnster am Anfang
des 20.Jahrhunderts. Ein propheti-
sches Zeichen?, in: ZMR 96

(2012) 7-19; Mariano DELGADO /
David NEUHOLD, 9o Jahrgange ZMR
und gs Jahre IIMF. Einige Aspekte
ihrer Geschichte, in: ZMR 95 (2006)
275-298. Unter dem nationalsozia-
listischen Regime musste 1934 die
Bezeichnung »internationales Insti-
tut« gestrichen werden (IMF), ab
1953 heilt es wieder [IMF.

2 Vgl. Karl MULLER, Josef Schmidlin
(1876-1944) (Studia Instituti Missiolo-
gici SVD 47), Nettetal 1989 (dort Lit.).
Fiir seinen Biographen war Schmidlin
»ein einmaliger Mensch. Nichts an
ihm war Schablone, nichts aufgeklebt,
nichts kiinstlich anerzogen. « Ebd., 337
3 Michel DESPLAND, La religion en
occident. Evolution des idées et du
vécu, Montreal 1979, 165 (dort auch
Anm.17).

4 Vgl. dazu Mariano DELGADO,
Glaubenstradition im Kontext. Voraus-
setzungen, Verdienste und Versaum-
nisse lascasianischer Missionstheo-
logie, in: Bartolomé de Las Casas,
Werkauswahl, Bd.1: Missionstheolo-
gische Schriften, hg. v. M. DELGADO,
Paderborn 1994, 35-58; Michael
SIEVERNICH, Missionstheologien
»nache Las Casas, in: ebd., 59-8s.

5 Schmidlin selbst berichtet nicht
ohne Stolz, wie er im November 1914
von Kaiser Wilhelm II. auf Antrag der
Fakultdt »zum ordentlichen und
etatmaRigen Ordinarius fiir samtliche
Zweige der Missionswissenschaft«
ernannt wurde, ohne die Patrologie,
Dogmengeschichte und Kirchenge-
schichte zu vernachlassigen. Josef
SCHMIDLIN, Lehrstuhl und Seminar
flir Missionswissenschaft, in: ZM 25
(1935) 226-234, hier 227.

ie 100 Jahrginge der ZMR stehen fiir eine bewegte

Wissenschaftsgeschichte mit den entsprechenden

Briichen und Aufbriichen. Dartiber sowie tiber die
Geschichte des Internationalen Instituts fiir Missions-
wissenschaftliche Forschungen (IIMF), das die Zeitschrift
zu seinem Fachorgan erklirte, ist bereits Einiges publiziert
worden’ — ebenso iiber Josef Schmidlin,® die herausragende
Griindergestalt beider Institutionen, der mit seinem Genius
und Eifer die katholische Missionswissenschaft begriindete.
Selbstverstandlich gab es eine solche avant la lettre: etwa
in der Adversus-Judaeos- und Contra-Gentiles-Literatur;
in den irenischen Religionsdialogen von Ramon Llull
und Nikolaus von Kues; in der seit der Renaissance
sich bildenden Religionsapologetik mit diesem vier-
fachen Schema: »1. Gott, seine Existenz und Vorsehung;
2. die Religion als Band zwischen dem Menschen und Gott;
3. die Exzellenz der christlichen Religion; 4. die Irrtiimer
der anderen«;® vor allem aber in den Missionshandbiichern
des Entdeckungszeitalters von Bartolomé de Las Casas OP,
Juan Focher OFM, José de Acosta SJ, Tomas de Jestis OCD
und Tommaso Campanella 0P u.a.*

Doch mit der Verankerung der Missionswissenschaft
an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Universitat
Miinster in der Person des Kirchenhistorikers Schmidlin
(der 1910 durch das preuflische Kultusministerium
erteilte Lehrauftrag fiir Missionskunde wurde 1912 zur
a.0. Professur und im Herbst 1914 zum Ordinariat fiir
Missionswissenschaft erhoben)® und mit dem von diesem
realisierten - lingst gehegten — Wunsch nach Griindung
einer Fachzeitschrift beginnt die Geschichte der katho-
lischen Missionswissenschaft als akademische Disziplin
in Lehre und Forschung. Die Griindung der ZM (erstmals
im Mirz 1911 erschienen) und des IIMF (am 10. August
1911 in Mainz formell entstanden) verdankt sich der
Uberzeugung Schmidlins und seiner Weggefihrten,
dass die katholische Missionswissenschaft sowohl ein
wissenschaftliches Organ als auch einen Verein zu deren
Forderung bendtigte.

Zusammen mit Theodor Christlieb und Reinhold
Grundemann hatte Gustav Warneck (1834-1910) 1874 die
protestantische Allgemeine Missions-Zeitschrift gegriindet.
Katholischerseits gab es seit 1873 die durch den Jesuiten Karl
J. R. Cornely (1830-1908) gegriindete und auf eine breite,
auch nichtakademische Leserschaft zielende Zeitschrift
Die Katholischen Missionen (KM); 1906 kommt dazu die
von Wilhelm Schmidt SVD (1868-1954) ins Leben gerufene
Zeitschrift Anthropos mit einer eher ethnographischen,
linguistischen und religionswissenschaftlichen Ausrichtung.
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Der Gedanke, eine katholische Missionszeitschrift
mit wissenschaftlichem Niveau zu griinden, war seit
dem Memorandum von Eberhard Limbrock SVD vom
22.Juli 1898 an die Oberen der Gesellschaft des Gott-
lichen Wortes in der Luft. Den wissenschaftlichen Miss-
stdnden in der Ausbildung der Missionare wollte er » durch
Herausgabe einer entsprechenden Zeitschrift« abhelfen.®
Der genannte Missionsorden spielte in der Vorgeschichte
der Griindung der ZM eine bedeutende Rolle - nicht nur
wegen dieses Memorandums, sondern auch weil Friedrich
Schwager SVD tiber den Mimnsteraner Professor Max
Meinertz 1909 Schmidlin fiir die Griindung einer missions-
wissenschaftlichen Zeitschrift mit dem Argument gewann,
dass die Leitung des Unternehmens »in den Hinden eines
Hochschullehrers« liegen sollte.”

Ansonsten gilt zu bedenken, dass die Anfinge der katho-
lischen Missionswissenschaft an der Universitit Miinster
sowie die damit zusammenhingende Griindung der zZM
und des ITMF nicht nur beeinflusst wurden durch die
missionarische Dynamik des ultramontanen deutschen
Katholizismus, sondern auch durch die Konvergenz mit
den Planen der deutschen Kolonialpolitik. Diese war an
der Forderung der christlichen Mission in Ubersee nicht
nur aus religiosen Griinden interessiert; sie sah darin auch
ein bevorzugtes Mittel zur Europiisierung und geistigen
Eroberung der Volker ihres Schutzgebietes in Afrika,
Ozeanien und China. Da die Missionare dazu nicht nur des
Studiums der Theologie, sondern auch der frithneuzeitlichen
Missionsgeschichte sowie der Religionen, Sprachen und
Sitten fremder Volker bedurften, begiinstigte die deutsche
Regierung die Entstehung missionswissenschaftlicher Lehr-
stithle in beiden Konfessionen.®

Die Zeitschrift erschien erstmals als Zeitschrift fiir Mis-
sionswissenschaft (ZM) im Mirz 1911 in Miinster. Ab 1928
hief sie Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft (ZMR); 1936-1937 hiel} sie wieder Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft. Nachdem das Verhiltnis zwischen
Schmidlin und dem IIMF seit 1934 vom gegenseitigen Miss-
trauen gepragt war und die Zeitschrift Schmidlin gehorte,
erschien ab 1938 das vom IIMF neu gegriindete Organ Mis-
sionswissenschaft und Religionswissenschaft (MR). Da auf-
grund der Kriegswirren (Papierknappheit u.a.) weder die
ZM Schmidlins noch die MR des IIMF nach 1941 erscheinen
konnten und Schmidlin am 10. Januar 1944 im Sicherungs-
lager Schirmeck als Folge der dort erlittenen Misshand-
lungen gestorben war, griindete sein Schiiler Johannes
Beckmann SMB 1945 in der Schweiz die Neue Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft (NZM). 1947-1948 erscheint wieder Mis-
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sionswissenschaft und Religionswissenschaft, die seit 1950 und
bis heute Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft heift — unter fortlaufender Zihlung der seit
1911 unter den verschiedenen Titeln erschienenen Jahrginge.
Da zwischen 1942-1946 kein Jahrgang erscheinen konnte,
erscheint die 1911 gegriindete ZMR 2016 im 100. Jahrgang.
Gehen wir nun den Metamorphosen der Zeitschrift nach.

1 Jahrginge 1-25 (1911-1935):
Ursprungsprogramm,
Konsolidierung und Krise
unter Josef Schmidlin

Im Geleitwort zum ersten Heft betont Antonius Fischer,
Kolner Erzbischof und Kardinal, nicht zuletzt den Faktor der
Konfessionskonkurrenz: »Es erscheint als eine Ehrensache
fur die Katholiken Deutschlands, nach Kréften mitzuwirken,
daf} die katholische Zeitschrift den nichtkatholischen
ebenbiirtig an die Seite zu treten imstande sei.«® Das
Heft enthalt einen programmatischen Beitrag Schmidlins
unter dem Titel »Was wir wollen. Zur Einfiihrung vom
Herausgeber«. »Grofle und Schwierigkeit«, aber auch die
»Neuheit« der ibernommenen Aufgabe sind ihm bewusst,
denn er ist eigentlich ein »Kirchenhistoriker«. Aber gerade
ein Kirchenhistoriker eigne sich wiederum dazu, weil
die »Missionsgeschichte im missionswissenschaftlichen
Organismus eine hervorragende Stellung« einnehme,'
ohne die Missionstheorie und die heutige Missionspraxis
zu vernachlissigen. Ethnographische, linguistische und
religionswissenschaftliche Studien werden aus Riicksicht
auf Anthropos zunichst ausgeklammert oder nur in enger
Beziehung zu den Missionen in den Blick genommen. Die
Zeitschrift habe zwar die Mission zum Gegenstand, aber
»zur Methode die Wissenschaft«, so dass eine harmo-
nische »Vermahlung zwischen Mission und Wissenschatt«
intendiert sei."! Von Anfang an war Schmidlin bestrebt, das
Mitherausgeberkonsortium (deutschsprachig-)international
zu besetzen. So gehorten zur ersten Redaktion Kollegen aus
Rom (Prilat Dr. Baumgarten), Fribourg (Prof. Dr. Kirsch)
und Wien (Prof. Dr. Swoboda).

Der genannten Einfithrung folgt ein weiterer pro-
grammatischer Aufsatz Schmidlins iiber »Die katholische
Missionswissenschaft«. Mit u.a. Gustav Warneck befiir-
wortet Schmidlin eine Einschrinkung des Missionsbegriffs
»auf die Bekehrungstitigkeit unter Nichtchristen (aus-
wirtige oder Heidenmission im weitern Sinne)«.'* Danach
definiert er die »Missionswissenschaft oder Wissenschaft
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von der Mission« als »die zu einem System verbundene, auf
Griinden basierte Kenntnis und Darstellung der christlichen

Glaubensverbreitung, und zwar sowohl ihres tatsdchlichen

Verlaufs in der Gegenwart und Vergangenheit als auch ihrer
Grundlagen und Gesetze«. Eine Wissenschaft ist dies, weil

sowohl die Missionsgegenwart und Missionsvergangenheit

als auch die Missionsprinzipien und Missionsformen

»mit wissenschaftlichen Mitteln und kritischer Methode«
erkannt und erforscht werden kénnen; sie konnen »in ihrem

innern Gehalt und ihrem pragmatischen Zusammenhang«

ergriindet und dargestellt werden, ebenso kdnnen sie »nach

finalen und idealen Gesichtspunkten« bewertet und beurteilt

werden, und schliefllich kénnen sie auch »zu einem logisch

einheitlichen und tibersichtlich gegliederten System« ver-
arbeitet und zusammengefasst werden.'?

Der erste Jahrgang enthélt auch einen Beitrag Schmidlins
iber »Katholische Missionstheoretiker des 16. und 17. Jahr-
hunderts¢, in dem er - in der fiir ihn typischen Mischung aus
Ironie, polemischen Spitzen und grofier Sachkenntnis - auf
die Evangelische Missionslehre (1897) Warnecks reagiert:
»In der romischen Missionsliteratur¢, so beschliefit der
Altmeister der protestantischen Missionswissenschaft die
Einleitung zu seiner Missionslehre, > fehlt selbst jeder Ansatz
zu einer Missionslehre sowohl aus der dlteren wie neueren
Zeit; nicht einmal einzelne Bausteine in missionstheo-
retischen Aufsitzen sind vorhanden«. Dieser kithne Satz
des tiichtigsten unter den modernen protestantischen Mis-
sionstheoretikern beweist am besten seine krasse Ignoranz
hinsichtlich der Vergangenheit unserer Missionsliteratur,
eine Ignoranz allerdings, die er nicht bloff mit vielen
protestantischen, sondern auch mit den meisten katho-
lischen Koryphden der Gelehrsamkeit teilt. Insofern mag
er freilich recht haben, als die gegenwirtige katholische
Missionstheorie nur sparliche und durftige literarische
Anfinge auszuweisen hat. Aber es gab eine Zeit, wo auch
die katholische Missionstheorie geblitht und eine stattliche
Reihe von Literaturerzeugnissen gezeitigt hat, die in Bezug
auf Griindlichkeit und Reichhaltigkeit den Vergleich mit
den modernsten Missionstheoretikern wohl aufnehmen
konnen.«' Dann spricht Schmidlin von den vielen katho-
lischen Missionstheoretikern des Entdeckungszeitalters.

Ein Wermutstropfen ist, dass 1911 sich zum 400. Male
die berithmte Adventspredigt des Dominikaners Anton
Montesino jahrte, in der dieser die koloniale Ausbeutung
der Indianer prophetisch anprangerte. Aber im ersten
Jahrgang der ZM ist davon nicht die Rede, so dass ihr die
Kolonialismuskritik nicht in die Wiege gelegt wurde. Man
kann dies damit entschuldigen, dass Las Casas’ Historia
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de las Indias, die wichtigste Quelle iiber diese Predigt,
erst 1875-1876 gedruckt werden konnte und im deutschen
Sprachraum kaum rezipiert worden war.

Die zM bestand zunéchst aus Abhandlungen zu mis-
sionstheoretischen und -historischen Themen sowie aus
der gegenwartskundlichen Missionsrundschau, der Mis-
sionsbibliographie, der literarischen Umschau und den
Besprechungen. Ab 1918 erweiterte Schmidlin dieses Spek-
trum durch die Sparte »Kleinere Beitrage« fiir Kurzartikel
und aktuelle Fragen. Josef Glazik vermerkt 1961 dazu:
»Leider wurde diese Sparte der ZM zu einem Tummel-
platz federkriegfithrender Parteien. Das gab zwar der ZM
grofle Lebendigkeit, fithrte sie jedoch, bedingt durch die
kompromifflose Offenheit ihres Herausgebers, mehr als
einmal ihrem Untergang nahe«."” Schmidlin war von Haus
aus ein Kirchenhistoriker Déllingerschen Zuschnitts, der
aus der ZM ein offenes wissenschaftliches Forum machen
wollte - auch und gerade unter offener Diskussion heifier
Eisen, wie z. B. des Ritenstreits. Die Probleme, die er sich
dabei einhandelte, hangen nicht nur mit seiner spitzen
Feder und seinem Hang zum »Germania (bzw. Munster)
docet« zusammen, sondern auch mit dem herrschenden
Antimodernismus in der katholischen Kirche, der offenen
wissenschaftlichen Diskussionen oder Kritik an rémischen
Institutionen abtraglich war.

1928 findet die erste Metamorphose der ZM statt, namlich
durch die Erweiterung zur Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft ab dem 18.Jahrgang. Schmidlin
bleibt verantwortlicher Schriftleiter und Herausgeber, aber
er konnte seinen Miinsteraner Kollegen Prof. Johann Peter
Steffes, katholischer Priester und seit 1927 Inhaber des Lehr-
stuhls fiir Religionsphilosophie und Religionsgeschichte,
als Redaktionsmitglied mit der Zustindigkeit fiir religions-
wissenschaftliche Beitrige gewinnen.' Bis 1935 erscheint die
Namenserweiterung »und Religionswissenschaft« auf der
Titelseite allerdings in kleineren Lettern; erst ab 1938, als
Schmidlin fir das Organ des IIMF nicht mehr verantwort-
lich war, werden die Schriftziige paritatisch.

Diese Erweiterung blieb im Kreis der Schiiler Schmidlins
und im IIMF nicht unumstritten, da einige sich die Kon-
zentration auf Missionswissenschaft wiinschten. Laurenz
Kilger OSB bringt es in seiner Glosse zum ersten Viertel-
jahrhundert der ZM(R) auf den Punkt: »Wir hatten fast zwei
Jahrzehnte lang gekimpft gegen die Verquickung der Mis-
sionswissenschaft mit ihren Hilfswissenschaften, wie sie von
allen Seiten droht, besonders in romanischen Lindern; wir
waren immer wieder fiir die Reinheit unseres Fachgebiets als
einer theologischen Disziplin eingetreten: nun mufSten wir
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mit ansehen, wie unser Fachorgan eine so enge Verbindung
mit einer philosophischen Disziplin einging.«'7

Daher betont Schmidlin, dass diese von der missions-
wissenschaftlichen Institutskommission beschlossene und
von den Redaktionsmitgliedern schriftlich befiirwortete
»bedeutsame Erweiterung« des Fachorgans des IIMF unter
»Beibehaltung seines urspriinglichen Charakters und bei
allem Nachdruck auf der von ihm begriindeten Missions-
wissenschaft« stattfinde. Die Pflege und Vertretung der
»katholischen Religionswissenschaft« (sic!) sei nur anvisiert,
»soweit sie mit jener sich paaren ldsst, also weniger nach
der religionsphilosophischen Seite als insbesondere fir
Kenntnis und Studium der gegenwirtigen nichtchristlichen
Religionen«." Von dieser Paarung verspricht sich Schmidlin
einen gegenseitigen Nutzen: »Beide konnen und sollen
einander moglichst erginzen, befruchten und bereichern,
darum auch Hand in Hand miteinander gehen, obschon wir
damit keiner wahllosen, der gegenstindlichen wie metho-
dischen Unterschiede nicht bewufiten Verquickung und Ver-
mischung der beiden Disziplinen das Wort reden méchten.«'

Den gegenseitigen Nutzen betont auch Steffes in seinem
langen programmatischen Beitrag. Er bemerkt aber auch,
dass die Religionswissenschaft sich von der Theologie
abgeldst »und sich vielfach in feindlichen Gegensatz zur
Kirche« gestellt hat.?® Steffes macht auf einen bleibenden
Unterschied zwischen Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft aufmerksam, da diese sich mit der »Wahr-
heitsfrage« zunichst nicht befasse, sondern héchstens als
»Kronung und zum Abschlufi«, d.h. »nach griindlicher
Durchforschung der Wesensformen der verschiedenen
Religionen und ihrer sachlichen Vergleichung«.*® Das
harmonische Nebeneinander von Missions- und Religions-
wissenschaft in dieser ersten Phase der ZMR hingt fiir Kilger
damit zusammen, dass Steffes es inhaltlich verstanden hat,
»das Gastrecht in der ZM mit dem schénsten Danke zu ver-
gelten. Seine Beitrage sind so stark missionarisch bezogen,
daff man sie meist ebensogut unter »Missionslehre« ein-
ordnet wie unter »Religionswissenschaft«.«*?

Das Verhiltnis zwischen Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft blieb in der ZMR alles in allem harmo-
nisch, aber diese ist eine »missionswissenschaftliche« Zeit-
schrift im Dialog mit der Religionswissenschaft, nicht eine
religionswissenschaftliche Fachzeitschrift. Dabei gewann
die Religionswissenschaft immer mehr die ihr zustehende
Autonomie, d. h. in der ZMR wurden - vor allem im letzten
Vierteljahrhundert - auch religionswissenschaftliche
Beitrage ohne unmittelbaren »missionswissenschaftlichen
Nutzen« abgedruckt, und man setzte sich darin auch mit
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der theologie- oder kirchenkritischen Religionswissenschaft
auseinander. Vorherrschend blieb aber das Bedenken der
»Wechselbeziehungen« zwischen beiden Wissenschaften.
Als zu Beginn dieses Jahrhunderts die Diskussion in der
Fachwelt iiber das Verhiltnis von Religionswissenschaft und
Theologie (bzw. Missionswissenschaft) wieder aufflammte,
wurde in einem Editorial unter Berufung auf Carsten
Colpe angemahnt, »dass die Religionswissenschaft Gefahr
liefe, die ideologie-kritische Funktion wieder zu verspielen,
»wenn man sie antitheologisch betreibe. Sie kann dann zur
Krypto- oder Ersatztheologie werden«.«*

In seinem Riickblick auf die ersten 25 Jahrginge der Zeit-
schrift bezeichnet Kilger das erste Lustrum als »gliicklichen
Aufstieg«.** Bis zu Beginn des 1. Weltkrieges zihlte sie » iiber
tausend Abonnenten und war im Inland wie im Ausland,
auch bei Nichtkatholiken, in ihrem wissenschaftlichen
Wert anerkannt.«*® Im letzten Kriegsjahr begann aber der
erste Federstreit, der als »Res Xaveriana« in die Geschichte
eingegangen ist.*® Schmidlin nahm es den Jesuiten der KM
iibel, dass sie sich an der ZM kaum beteiligten und den
Aachener Xaveriusverein unterstiitzten, aus dem 1922 ein
Pipstliches Missionswerk wurde. Diesem Verein unter-
stellte Schmidlin Monopolisierungstendenzen im deutschen
Missionsleben, die zum Zwist fithren wiirden. 1920 ist es
dann so weit: Im dritten und letzten Heft (aufgrund der
Nachkriegssituation erscheint der Jg. in nur drei Heften
mit einem Umfang von insgesamt 228 S.) gibt Schmidlin
seinen Riicktritt aus der Schriftleitung bekannt, da er sich
in seiner Kritik am Xaveriusverein vom IIMF, dem Kélner
Kardinal und dem Miinsteraner Bischof (diese hatten ihm
untersagt, sich kiinftighin praktisch fiir die Missionen in
Organisationsfragen zu betatigen) nicht unterstiitzt fiihlte.
»Es bleibt mir somit nichts anderes tbrig, als aus all dem
auch fiir die Schriftleitung dieses Organs meine praktische
Konsequenz zu ziehen. Nachdem ich schon fiir das laufende
Jahr die Missionsrundschau in die Hinde von P. Dr. Freitag
gelegt habe, mochte ich fiir das nachste die Redaktion
selbst an Prof. Dr. Pieper abtreten. Ich glaube fiir sie nicht
langer die Verantwortung tragen zu kénnen, ohne entweder
meinem Gewissen zu nahe zu treten oder dem Organ in
mafgebenden Kreisen zu schaden. Wenn ich nicht mehr
nach ehrlicher und freier Uberzeugung fiir Recht und
Freiheit eintreten darf, will ich lieber auf die Fortfithrung
meiner mir innerlich allzuschwer gewordenen Aufgabe ver-
zichten.« Der Ricktritt erfolgt »ohne Hafd und Bitterkeit,
wenngleich die schmerzliche Enttiduschung namentlich
seitens ehemaliger Freunde und Mitarbeiter, auf deren
treue und ideale Gesinnung ich frither Berge gebaut hitte,
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psychologisch wesentlich zu meinem Entschlufd beigetragen
hat, und es mich nicht wenig driickt, sehen zu miissen, in
welche Hinde ein grofSer Teil meines Lebenswerkes fallt. «*7

Schmidlin horte nicht auf, in der ZM zu publizieren,
und mit dem 2. Heft des 14. Jg. (1924) iibernahm er still-
schweigend wieder die Schriftleitung, nachdem der 13. Jg.
(1923), der dritte unter der Leitung von PD Dr. Karl Pieper,
der 1922 den 12. Jg. als Festnummer zum 300. Jubildum der
Propaganda-Kongregation vorziiglich ausgestaltet hatte, als
qualitativer Tiefpunkt wahrgenommen wurde.

Es fallt auf, dass die missionsgeschichtlichen Beitrige im
ersten Jahrfiinft zwar bedeutsam sind, aber die Missions-
theorie den Ton angibt, wahrend die Geschichte zwischen
1920 und 1927 vorherrschend wird. Nach der Erweiterung
zur ZMR hat Kilger zwischen 1928 und 1935 unter den 72
Abhandlungen 22 religionswissenschaftlicher, 22 missions-
geschichtlicher Natur und 28 im Sinne von Missionslehre
und Missionskunde gezahlt.”® Das letzte Heft des 25. Jg. (1935)
enthilt auch das von Kilger im Auftrag Schmidlins besorgte
Register des 1. Vierteljahrhunderts.* Auf der letzten Seite
befindet sich darin eine kryptische Erklirung Schmidlins
»Zum Verlagswechsel«, die die grofie Krise zu Beginn des 2.
Vierteljahrhunderts ahnen lisst: Im Einverstindnis mit dem
Verlag Aschendorff hat sich Schmidlin entschlossen, »unsere
ZM in den Selbstverlag des Herausgebers zu nehmen und die
Herstellung nebst dem Kommissionsverlag dem Pressever-
ein in Freiburg i. Br. zu ibertragen. Wir danken zum Schluf}
dieses Vierteljahrhunderts aufs tiefste und herzlichste dem
bisherigen Verlag fiir sein treues Festhalten an unserem
Organ durch all’ die kritischen Zeiten und die stets so
auflerordentlich exakte Ausfithrung des Drucks.« Schmidlin
dankt auch seinem Kollegen Steffes dafiir, dass er »das Opfer
des Verzichts auf den Untertitel der Religionswissenschaft«
gebracht hat,* weil kiinftig der Umfang knapper ausfallen
soll (fiinf statt sechs Bogen pro Quartalheft).

Was stand hinter diesem Entschluss Schmidlins? 1934
wurde er zwangsemeritiert - nicht zuletzt weil er, wie
ein Student zu Protokoll gab, »weder vor noch nach
der Vorlesung den deutschen Grufl erwiesen hat«.* Die
scharfe Feder Schmidlins, die weder gegeniiber den neuen
politischen Machthabern noch gegeniiber Rom den Zensur-
vorstellungen entsprach, wurde als eine Gefahr fiir die Zeit-
schrift betrachtet, da sie nicht zuletzt die Zusammenarbeit
mit dem Verlag unméglich machte. Das IIMF versucht
nach und nach die Voraussetzungen zu schaffen, Schmidlin
unter Kontrolle zu halten oder sich von ihm zu trennen.
Die ersten Weichen wurden auf der Mitgliederversamm-
lung am 9. April 1935 in Kéln gesetzt: Schmidlin wird in der
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32 ZMR 25 (1935) 245.

33 Kopie des Briefes im Archiv des
IIMF in Fribourg (= AlIMF Fribourg),
unklassiert.

34 Die neue Satzung ist abge-
druckt in: ZMR 25 (1935) 300-303,
hier 300.

35 Dariiber beklagt sich Fiirst
Lowenstein in einem Brief an
Schmidlin vom 11. Dezember 1935
(Kopie im AIIMF Fribourg,
unklassiert).

36 Vgl. Kopie im AIIMF Fribourg,
unklassiert

37 AIIMF Fribourg, unklassiert; vgl.
auch ebd. Brief von Fiirst Lowenstein
an Otto Maas vom 3.Januar 1936.

Person von Kilger ein »verantwortlicher Schriftleiter« zur
Seite gestellt, »der am Schluf} der Zeitschrift mit seinem
Namen zeichnet und, entsprechend seiner Verantwortung
vor der Offentlichkeit, die letzte Durchsicht vor der Druck-
legung iibernimmt und das Druckimprimatur erteilt«.*?
Mit anderen Worten: Kilger hatte dafiir zu sorgen, dass die
ZMR sowohl der staatlichen wie auch der kirchlichen Zensur
entsprach. Eloquent genug ist der Brief, den Alois Fiirst zu
Lowenstein, Vors. des IIMFE, am 14. Mai 1935 an den Schrift-
fithrer des Instituts, Otto Maas OFM, schrieb: »Uber die dem
hochwiirdigen Herrn Pater Kilger tibertragene Aufgabe habe
ich am 11. IV. dem Herrn Erzbischof Salotti geschrieben:
»Von jetzt ab wird keine Nummer der genannten Zeitschrift
erscheinen, die nicht vor Drucklegung von einer unpar-
teiischen Person zensuriert und fiir einwandfrei erldart wird.
Wir haben den R.P. Laurentius Kilger 0.5.B. gebeten, das
Amt dieses Zensors zu libernechmen«.«*® Zugleich wurde
auf dieser Mitgliederversammlung beschlossen, die Satzung
zu 4ndern, weil sie »veraltet sei«. Otto Maas war mit dem
Entwurf betraut. Da die Zeit dringte, wurde bereits auf der
nichsten Sitzung des geschaftsfithrenden Ausschusses am
27 Mai 1935 in Osnabriick die neue Satzung verabschiedet.
In dieser wird unter § 2 als Zweck des Instituts sibyllinisch
festgehalten: »1.die moralische und finanzielle Unterstiit-
zung einer [Hervorhebung VI.] Fachzeitschrift als Organ
des Instituts«.** Die Griinde fiir diese Formulierung sollten
sich alsbald zeigen.

Da Schmidlin nicht bestrebt war, sich dem ihm ver-
passten »Zensor« zu beugen und diesen und das Institut
immer wieder - z. B. durch nachtrigliche Eintragungen
auf den Druckfahnen nach deren Durchsicht durch
Kilger® — kompromittierte, eskalierte die Krise noch 193s.
Am 12. November 1935 schreibt der Verlag an Fiirst Lowen-
stein®® — mit Abschrift an Schmidlin: »Zu unserem Bedauern
sehen wir aber jetzt keinerlei Moglichkeit mehr, mit Herrn
Prof. Dr.Schmidlin zusammenzuarbeiten [...]. Aus den
Schreiben des Herrn P. Dr. Kilger glauben wir entnehmen
zu miissen, dass auch dieser eine weitere Herausgabe der
Zeitschrift in der jetzigen Form nicht fiir moglich hilt.« In
der Folge halten es Fiirst Lowenstein und Otto Maas fir
unvermeidlich, bald eine Mitgliederversammlung abzu-
halten. Im Brief an Maas vom 27 Dezember 19357 stellt
Lowenstein klar, dass tiber die Zukunft der Zeitschrift nur
Schmidlin als deren Herausgeber zu verfiigen habe, wihrend
das Institut dartiber entscheiden sollte, »wie wir uns in
Zukunft zu der Zeitschrift stellen wollen«. Im Vorfeld der
Mitgliederversammlung vom 6. Februar 1936 in Kéln gibt
es einen regen Briefwechsel zwischen Fiirst Lowenstein und
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38 Brief vom 14.Januar 1936
(AIIMF Fribourg, unklassiert).
39 Brief vom 20.Januar 1936
(AIIMF Fribourg, unklassiert).
40 Otto MAAS, Bericht tber
die Mitgliederversammlung des
Instituts flir missionswissen-
schaftliche Forschungen in Kéln
am 6. Februar 1936 (Privatdruck
fur die Mitglieder des Instituts),
AIIMEF Fribourg, unklassiert, S.6.
41 Vgl. Brief des Verlags an
Schmidlin vom 2. Marz 1936
(AlIMF Fribourg, unklassiert).

Otto Maas, in dem jener, der sich fiir sein Fehlen bei der
Versammlung entschuldigen muss, weil er sich im Ausland
(Bohmen) befindet, seine Sorge tiber den Verlauf derselben
in Anwesenheit Schmidlins als Vizeprisidenten des Instituts
sehr plastisch ausdriickt: »Wer wird den Puffer abgeben
zwischen diesem Hammer und dem Ambos der Mitglieder?
Das war ja bis jetzt meine sehr ehrenvolle und im tbrigen
auch einzige Aufgabe.«*® In einem anderen Brief heifit es:
»Kann die Losung, wie ich annehme, nur im Kampfe gegen
Professor Schmidlin gefunden werden, so sollten wir diesen
Kampf ganz offen und mutig fithren, die Formen eines
anstandigen Kampfes zu wahren, wird dann unsere Sache
sein. Thm werden wir Entgleisungen verzeihen miissen. «*

Auf der Mitgliederversammlung am 6.Februar 1936
in Kéln kam es dann zum Bruch zwischen Schmidlin
und dem Institut. Schmidlin weist dabei alle Anspriiche
des Instituts auf die Zeitschrift vehement und entriistet
zuriick, betont zugleich die Verpflichtung des Instituts,
die Zeitschrift als Organ finanziell weiterhin zu unter-
stiitzen. Dieses Ansinnen wird aber von verschiedenen
Seiten zuriickgewiesen, denn die Satzung spreche nicht
von »der«, sondern von »einer« Zeitschrift. Dass Schmidlin
noch mit gesundem Menschenverstand entgegnet, »daf3 es
aber zur Zeit nur eine Fachzeitschrift gebe«,** hilft nicht
mehr. Das Tuch war lingst zerrissen: Schmidlin will von der
Hauptschriftleitung nicht zuriicktreten, und das Institut will
unter solchen Umstdnden keine finanzielle Unterstiitzung
mehr leisten. Der Vertreter des Verlags lisst es sich nicht
nehmen, den Brief an Schmidlin, in dem die Kiindigung des
Verlagsvertrags festgehalten wird, »mit deutschem Grufi«
zu beenden.*!

2 Jahrginge 26-50 (1936-1965):
Vielfacher Neubeginn

Schmidlin entschloss sich also zum Alleingang und gab 1936
und 1937 von seinem Wohnsitz in Breisach aus die Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft bei H. Rombach in Freiburg i. Br. als
Kommissionsverlag heraus. Merkmale dieser Jahrginge sind
einerseits, dass die historische Ausrichtung vorherrschend
ist, andererseits dass Schmidlin allein einen wesentlichen
Teil der Beitrdge schreibt (im Heft 4/1937 das mit einem
reduzierten Umfang erscheinen muss, praktisch alle Beitriige
bis auf die grofieren Besprechungen) und schliefSlich dass
Schmidlin im Heft 1/1936 seine Sicht des Konfliktes mit dem
Xaveriusverein und den Bischéfen, dem IIMF und Aschen-
dorff dokumentiert. Am Ende driickt er seine Hoffnung aus,
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42 Josef SCHMIDLIN, Missions-
wissenschaftliches Fachorgan und
Institut, in: ZM 26 (1936) 107-109,
hier 109.

43 Vgl. Titelblatt (Riickseite) von
ZM 27/4 (1937).

44 MULLER, Schmidlin (Anm.2), 311.
45 Horst RZEPKOWSKI, Zwischen
Vision und Sendung. Zur Vorstellung
der » Deutschen Kirche« bei Josef
Schmidlin, in: ZMR 8o (1996) 82-127,
hier 82.

46 Josef SCHMIDLIN, Heidenmission
und Neuheidentum, in: ZMR 25
(1935)1-9, hier1.

»dafd unser Institut, dessen Seele wir zugestandenermafien
im ganzen Vierteljahrhundert waren, nach ehrlicher Selbst-
besinnung und Selbstpriifung zu seinen urspriinglichen
Zielen und zur Freundschaft mit uns zuriickfinden moge«.*?

Auf dem Riickschlag der Titelseite zu Heft 4/1937, das fiir
den unterdessen inhaftierten Schmidlin Hermann Beuerle
ohne Mitzeichner »in Verbindung mit« herausgab, befindet
sich nach dem Inhaltsverzeichnis diese lakonische Mittei-
lung des Verlags: »Mit der Ausgabe dieses Heftes wird das
Erscheinen der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft einge-
stellt«.* Die Reichspressekammer hatte Schmidlin nach der
Inhaftierung das Recht entzogen, »Redaktion und Verlag
weiterzufithren«.** Nach seiner Freilassung 1938 bemiihte
sich Schmidlin immer wieder um die Publikation »seiner«
Zeitschrift — 1940 sogar mit Briefen an Joseph Goebbels,
das Wehrmacht-Oberkomando und das Reichskirchen-
ministerium, in denen es vor allem um die Erlaubnis zur
Publikation und um das nétige Papier dazu geht. Diese Briefe
konnen bei unkritischen Geistern den falschen Eindruck
einer Anbiederung Schmidlins an das Naziregime wecken.
Aber sie sind eher als verzweifelte Versuche zu verstehen,
»sein Lebenswerk, die Zeitschrift, zu retten. Wir kdnnen
hier das Verhiltnis Schmidlins zum Nationalsozialismus
nicht niher erliutern. Seinen Freunden sind »die Wider-
spriicche und Briiche, die Dunkelheit und Unerklarlich-
keiten« seiner Person®® nicht verborgen geblieben. Aber
Schmidlin war alles in allem kein Sympathisant des
Nationalsozialismus, dessen »neuheidnische Ziige«, d. h. das
»Wiederaufleben heidnischer Weltanschauung und Lebens-
praxis in unserem eigenen Volke« mit » Rassenfanatismus«,
er klarsichtig in seiner Zeitschrift kritisierte.*® Schmidlin
war letztlich ein Opfer, das infolge von Misshandlungen
im Lager starb. Aus diesem Grund hat ihn die katholische
Kirche als Glaubenszeugen in das deutsche Martyrologium
des 20. Jahrhunderts aufgenommen.

Die durch die Umstinde erzwungene Einstellung der
Schmidlinschen ZM 1937 bot dem IIMF die Moglichkeit,
eine neue Zeitschrift als sein Fachorgan ins Leben zu rufen.
Dazu war das IIMF seit dem Bruch mit Schmidlin bei der
Mitgliederversammlung vom 6. Februar 1936 entschlossen,
aber solange seine Zeitschrift weiter erschien, tat man sich
schwer mit der Realisierung des neuen Projektes. 1938 war
es dann so weit: das neue Fachorgan des IIMF erscheint
(auf Papier von sehr schlechter Qualitdt) unter dem Titel
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft als Vier-
monatsschrift. Die zwei Hauptworte im Titel sind in gleicher
Grofle gesetzt und als Herausgeber fungieren parititisch
die Minsteraner Professoren Max Bierbaum, der nach
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1935 in Miinster neben Missionsrecht auch Missionskunde
und Missionstheorie lehrte, und der uns schon bekannte
Johann Peter Steffes. Auf der Titelseite werden sie unter-
stiitzt von einer besonders groflen Zahl von 33 »standigen
Mitarbeitern« aus dem In- und Ausland, so als wiirden die
Herausgeber und das (I)IMF zeigen wollen, dass sie — auch
ohne Schmidlin - die Unterstiitzung vieler renommierter
Forscher hatten. Die MR erscheint im Verlag Aschendorft,
aber nicht unter Fortzdhlung der Jahrgange der Schmid-
lischen Zeitschrift, sondern mit einer neuen Zihlung.
Fiirst zu Lowenstein, Vors. des IIMF, stellt die neue
Zeitschrift im ersten Heft kurz vor: Sie soll an erster Stelle
die Missionswissenschaft pflegen, wihrend die allgemeine
Religionswissenschaft, die in jedem Heft vertreten sein soll,
»nur so weit berticksichtigt werden kann, als sie mit der
Missionsarbeit in organischer Verbindung steht«.*” Etwa ein
Drittel der Beitrage sind religionswissenschaftlicher Natur,
und einige davon behandeln Fragen, die ihre Aktualitit
nicht verloren haben. Das gilt z. B. fiir den Beitrag »Buddha
oder Christus?« von Hans Lindemann*® oder fiir den
Beitrag von Franz Taeschner »Der Islam in der gegen-
wiirtigen Weltkrise«.** Darin kommt der Autor zu folgender
Analyse iiber die missionarische Uberlegenheit des Islams
gegeniiber dem Christentum: »Das Christentum als Mis-
sionsreligion leidet heute an einem Zwiespalt: es gilt in der
Welt unzweifelhaft als eine Angelegenheit der abendlan-
dischen Herren- und Kulturvélker. Indessen wird ein zum
Christentum Bekehrter darum doch nicht in die abendlan-
dische Volker- und Kulturgemeinschaft aufgenommen, und
die Bereitschaft, ihm als »Bruder in Christo« zu begegnen,
ist, abgesehen von dem Missionar selbst, bei den abend-
lindischen Christen nur sehr gering. Ganz anders liegen
die Verhiltnisse beim Islam: die Muslims sind nicht, wie
die christlichen Abendlinder, wirkliche Herren der Welt;
aber der Islam als solcher beansprucht die Weltherrschaft,
und wer sich zum Islam bekennt, nimmt teil an diesem
Anspruch und hat das ihm von allen seinen Glaubens-
genossen zugebilligte Recht, sich als Teilhaber an diesem
Weltherrschaftsanspruch hoch erhaben zu fiihlen tiber die
Nichtmuslims, wenn er auch in seiner wirklichen Lebens-
lage noch so schlecht gestellt ist. Der Islam erhoht also das
Lebensgefiihl desjenigen, der sich zu ihm bekehrt«. Dazu
kommt, dass die islamischen Volker des Orients hinter
ihrer Religion stehen: »ihre Welt ist der Islam, und wenn sie
auch noch so viele europiische Einrichtungen sich zu eigen
machen; hinter dem islamischen Missionar, der meist gar
kein gelernter Theologe, sondern ein einfacher Kaufmann
ist, steht wirklich die ganze islamische Welt, und darum
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ist die islamische Mission so erfolgreich. Dies aber kann
man von der christlichen Mission nicht sagen: die Welt,
die sie aussendet, ist nicht in dem Mafle eine christliche,
wie die islamische Welt eine islamische ist, und dies lahmt
die Werbekraft dieser Mission. «*® 1941 musste die MR ihr
Erscheinen einstellen. Das NS-Regime nutzte das Argument
der kriegsbedingten Papierknappheit zur Vedrangung der
christlichen Missionszeitschriften.

Nach dem Tod Schmidlins grindet Johannes Beckmann,
einer seiner treuesten Schiiler, 1945 in der Schweiz die Neue
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft. Sie ist kein Organ des
1IMF, sondern ein selbstindiger Trieb. Aber durch die Néihe
Beckmanns zu Schmidlin gehort sie auch in diesen Kontext.
Hatte einst der Kolner Erzbischof, Kardinal Fischer, ein
Geleitwort zur Griindung der ZM geschrieben, so wird nun
der Missionsbischof Hilarion Felder OFMCap ein solches fiir
die NZM beisteuern — unter ausdriicklichem Hinweis auf
den genannten Kardinal, auf das Werk Schmidlins und auf
die seit 1941 nicht mehr erschienene MR. Das Feld liege also
brach, und eine neue missionswissenschaftliche Zeitschrift
sei dringend nétig. Ahnlich dufert sich Beckmann in seinem
programmatischen Beitrag »Von der Alten zur Neuen Zeit-
schrift fiur Missionswissenschaft«. Schmidlin wird darin
»Bahnbrecher der Missionswissenschaft« genannt: »mit
allen Vorziigen, aber auch mit den Méngeln eines solchen«.
Sein Werk, namentlich die von ihm mit einer kurzen
Unterbrechung herausgegebenen 27 Jahrginge der ZM(R)
behalten - trotz der oft scharfen Feder des Redaktors und
seines bisweilen derben Tons — »ihren unbestrittenen Wert
auch in den kommenden Zeiten«.** Die NZM verzichtet
auf die Pflege der sehr komplexen Religionswissenschaft
und sieht sich eher in der Tradition der von Schmidlin
begriindeten alten ZM: »Der Name NZM ist somit einer-
seits Ausdruck dankbarer Pietdt, andererseits aber auch
verpflichtendes Programm«.** Nach 6o Jahrgingen musste
die NZM 2004 ihr Erscheinen einstellen.**

Mitte 1947 reaktiviert das IIMF die seit 1941 nicht mehr
erscheinende MR. Zu den Herausgebern zihlt nun aufler
den oben bereits genannten Bierbaum und Steffes auch Prof.
Thomas Ohm 0SB, ein Schiiler Schmidlins, der im ersten
Heft dessen Werk ausfithrlich wiirdigt und zu diesem Urteil
kommt: »Schmidlin weist in seiner Person und seinem Tun
Mingel auf, zweifellos. Aber diese Mangel sind durch sein
Sterben aufgewogen und seine Unklugheiten durch den mehr
oder weniger gewaltsamen Tod reichlich gesithnt worden. «**
Mitzeichner gibt es in der neuen MR nicht. Sie erscheint
nunmehr im Umfang von fiinf Bogen und drei Heften. Das
Geleitwort von Fiirst zu Léwenstein enthalt drei wichtige
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hier 82.

58 Johann Peter STEFFES, Religions-
wissenschaftliche Uberlegungen

zur Mission der Gegenwart, in: MR
(1947)14-31, hier 31.

59 Der Vorschlag, die MR zugunsten
der NZM aufzugeben und sich mit
der Ausgabe eines Jahrbuches zu
begniigen, wurde von der Versamm--
lung ziemlich einmdtig abgelehnt.
Drei Griinde wurden geltend gemacht:
Zum einen, dass man die Fortfihrung
der »munsterschen und deutschen«
Tradition und Interessen nicht ohne
zwingende Notwendigkeit einer »aus-
landischen « Stelle Uberlassen konne;
zum anderen, dass die Férderung der
eigenen Zeitschrift statutengemal
die erste Aufgabe des Instituts sei, und
schlieBlich, dass die Religionswissen-
schaft in der deutschen katholischen
Presse kein Organ mehr hatte. Benno
BIERMANN, Bericht tber die Mitglie-
derversammlung des Instituts fiir
missionswissenschaftliche Forschun-
gen in Aachen am 29, Juli 1948, in:
MR (1949), Nr.1, 73-77, hier 76.

60 Erich Flirst VON WALDBURG ZU
ZEIL, Zum Geleit, in: ZMR (1950)

1-2, hier 2.

Aussagen: Zum einen dass das IIMF, das seit dem 23. Mai
1939 keine Mitgliederversammlung mehr abhalten konnte,
sich erneut seiner vordringlichen Aufgabe widmen maéchte,
namlich »unsere Zeitschrift wieder ins Leben zu rufen«. Zum
anderen wird tiber Schmidlins Tod gesagt: »Wir miissen
seiner in Dankbarkeit gedenken, denn er ist der geistige Vater
unseres Instituts und war bei seiner Leitung fithrend betei-
ligt«. Und schliefflich heifit es tiber die seit 1945 in der Schweiz
erscheinende NZM: »So sehr wir das Bediirfnis der Schweiz
nach einem wissenschaftlichen Organ im Sinne von Prof.
Schmidlin wiirdigen, so kann uns diese Zeitschrift praktisch
nicht viel helfen, da uns die Grenze trennt. Im Ubrigen wird
es jeder verstehen, daff wir bemiiht sein werden, die alten
Miinsteraner Traditionen aufrecht zu halten.«*® Die MR
erscheint 1947/1948 in drei Heften fiir beide Jahre zusammen
und 1949 in weiteren drei Heften und auf schlechtem Papier,
da aufgrund der Nachkriegszustdnde »eine weiter gehende
Lizenz nicht zu erhalten war«.>” Besonders erwidhnenswert
ist Steffes” Aufsatz » Religionswissenschaftliche Uberlegungen
zur Mission der Gegenwart«, der mit diesen Empfehlungen
endet: Das Christentum miisse in einer Form dargeboten
werden, »die gereinigt ist von den Verdichtigungen und
Eigenschaften, die ihm die Ablehnung des Ostens eintrugen
und immer wieder eintragen werden«. Es miisse erscheinen
»als eine geistige Welt, die mit den Miachten des Krieges, der
Gewalt, der Politik, des Materialismus und Rationalismus
nichts zu tun hat, vielmehr im schroffsten Gegensatz zu
ihnen steht«. Und es darf nicht verkiindet werden »als
Exponent westlichen Geistes, westlicher Kultur und west-
licher Eroberung und Invasion«. Vielmehr miisse es »vom
historischen Ballast des Westens« entlastet werden, damit
es verkiindet werden konne als eine Religion, »die die
natiirlichen Gaben und Werte der Volker anerkennt, hegt,
reinigt und heiligt und zu ihnen spricht in der Denk- und
Sehweise der betreffenden Volker. «*®

Nachdem der auf der Mitgliederversammlung vom 29. Juli
1948 in Aachen, der ersten seit dem 23. Mai 1939, erneut dis-
kutierte Zusammenschluss mit der NZM abgelehnt wurde,*
entschloss sich das Institut ab 1950 zur Neubelebung des alten
Namens Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft. Die neue ZMR erscheint ab 1950 wieder in vier
Heften. Im Geleitwort zum ersten Heft betont der neue
Vorsitzende des Instituts, Erich Fiirst zu Waldburg-Zeil,
dass die Wissenschaften »in ihren verschiedenen Zweigen
im Dienste Christi und seines Erlésungswerks immer
nur eine dienende Stellung einnehmen«, wozu auch die
Missions- und Religionswissenschaft berufen sei.®® 1950
erscheint die ZMR als 34. Jahrgang, d. h. unter fortlaufender
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Zihlung aller bisherigen Jahrgange von ZM, ZMR und MR.
Thomas Ohm, seit dem Wintersemester 1946 Professor fiir
Missionswissenschaft in Miinster, wurde ab dem 4. Heft
von 1952 verantwortlicher Schriftleiter und Herausgeber
der ZMR, und blieb es bis Ende 1961, als er von seinem
Nachfolger auf der Miinsteraner Professur, Josef Glazik
MSC, abgeldst wurde. Einige Leser klagten »{iber mangelnde
Weite und Tiefe« bei den ersten Jahrgingen der Nach-
kriegszeit. Die Missionsgeschichte kam ihnen zu kurz, und
in der Biicherkritik fehlten wichtige Biicher aus dem Aus-
land. Benno M. Biermann sagte dazu: »aber das muf jeder
unparteiische Leser zugeben, dafl unter den schwierigen
Umstinden der Nachkriegszeit das Mogliche geschehen
ist«.®! Ab 1952 iibernimmt die ZMR auch die Aufgaben der
vom Missionswissenschaftlichen Institut in Wien heraus-
gegebenen Blétter fiir die Missionskatechese und katechetische
Zusammenarbeit der Linder. Die ZMR versprach sich davon
eine groflere Bedeutung fiir die Missionspraxis.®

Ein weiterer Versuch, die NZM und die von ihr begriin-
deten Reihen »NZM-Supplementa« und » NZM-Schriften-
reihe« in das IIMF zu integrieren, fand auf der Mitglieder-
versammlung im September 1952 statt. Einige vorwie-
gend deutsche Mitglieder unter der Fihrung des neuen
Schriftleiters der ZMR, Thomas Ohm, vertraten die Meinung,
alle missionswissenschaftlichen Einrichtungen (Institute,
Lehrstiihle, Zeitschriften), auch die aus dem benachbarten
Ausland in der Schweiz und in den Niederlanden, sollten
sich dem Miinsteraner Institut anschlieffen »und ihre
wissenschaftlichen Sammlungen mit denen des Institutes
vereinigen«.** Beckmann reagiert darauf mit Misstrauen
und Sorge um die Selbstéindigkeit seiner NZM: » Ob sich im
Verlaufe der Zeit irgend eine Verbindung der ZMR mit der
NZM ergeben wird, muss die Entwicklung der Dinge und
Verhéltnisse zeigen. Vorderhand bin ich auf alle Fille [...] fur
eine weitgehende Zuriickhaltung. Es darf nicht mehr vor-
kommen, dass wie frither einmal von Minster aus jener
tiberhebliche Geist des »Germania docet¢< in der Missions-
wissenschaft von neuem verbreitet wird. Im Ubrigen diirfte
die Haltung zunichst die beste sein, dass beide Zeitschriften
in moglichst vollkommener Weise und jede auf ihre Art, der
Missionswissenschaft zu dienen sucht,«*

Unter der Schriftleitung von Ohm und Glazik kommt
es zu einer weiteren Konsolidierung der ZMR in der
vor- und nachkonziliaren Zeit - trotz der uniibersehbar
sich anbahnenden Krise der Mission und der Missions-
wissenschaft, auf die Glazik klarsichtig aufmerksam macht.
Dass nun die missionstheoretischen und -methodischen
Beitridge deutlich iiberwiegen, hingt nicht zuletzt mit der
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65 GLAZIK, Flinfzig Jahre ZMR
(Anm.15), 104.

66 Vgl. Max BIERMANN, Missio-
narische Spiritualitat, in: ZMR 35
(1951)1-10.

67 Vgl. Mystik im Urbuddhismus und
Hinayana, in: ZMR 39 (1955) 115-126;
Buddhistische Mystik im Mahayana,
in: ZMR 40 (1956) 148-162; Buddhis-
mus und Christentum. Zu einigen
Neuerscheinungen in Japan, in:

ZMR 42 (1958) 208-217; Buddhismus
in Asien — Buddha Jayanti in Tokyo,
in: ZMR 43 (1959) 187-197.

68 Vgl. u.a.: Heilsgeschehen und
Mission, in: ZMR 41(1957) 25-44;
Dogmatische Perspektiven im Hinblick
auf die nichtchristlichen Religionen,
in: ZMR 43 (1959) 275-289; Die Reli-
gionen vor dem Forum der Wissen-
schaft, in: ZMR 45 (1961) 50-59.

69 ZMR 47 (1963)1-15.

70 Vgl. Mission der Kirche im Zeichen
des Konzils, in: ZMR 48 (1964)
169-175; Die missionarische Aussage
der Konzilskonstitution Gber die
Kirche, in: ZMR 49 (1965) 65-84, Die
Mission im Il. Vatikanischen Konzil,

in: ZMR 50 (1966) 3-10; Das Konzils-
dekret Ad gentes, in: ebd., 66-71.

71 Hans WALDENFELS, Einflihrung,
in: ZMR 70 (1986) 97-100, 99.

(zu 70 Jahrgange ZMR).

72 Vgl. GLAZIK, 50 Jahre katholische
Missionswissenschaft (Anm.15).

73 Vgl. ZMR 45 (1961) 183-200.

74 Thomas OHM, Die Missionswis-
senschaft, in: ZMR 45 (1961) 189-196,
hier1gof.

von Ohm und Glazik stillschweigend eingesehenen Tatsache
zusammen, dass die NZM Beckmanns »grofieres Gewicht
auf die Missionsgeschichte legt«.®> So kam es trotz der
beschriebenen Spannung zu einer pragmatischen Arbeits-
teilung zwischen ZMR und NZM. Einige neue bzw. mit
einer neuen Optik behandelten Themen in der Zeit von
1951-1966, die den konziliaren Wandel vorwegnehmen, sind
u.a. »Missionarische Spiritualitit«,5 die Beitrdge Heinrich
Dumoulins iiber Mystik, Buddhismus und Christentum,®’
ein neues religionswissenschaftliches und religionstheo-
logisches Gespiir, etwa in den Beitrigen Heinz Robert
Schlettes,%® der Beitrag Josef Neuners »Auf dem Weg zu
einer indischen Theologie«*® Glaziks Artikel iiber die
Mission beim Konzil.”® Ebenso hat die ZMR noch vor dem
Konzil Theologen der Dritten Welt und der sogenannten
jungen Kirchen Raum gegeben und eine Stimme verschafft,
»als weder die breite Offentlichkeit noch auch breite Kreise
der deutschen Kirche und Theologie diesen ein spiirbares
Interesse entgegenbrachten«.”

1961 war ein Jahr von Jubiliumsfeierlichkeiten in Miinster
angesichts der Markierungen von 1911: Es ging um das goldene
Jubilaum des Lehrstuhls fiir katholische Missionswissenschaft
(vom ersten Lehrauftrag Schmidlins aus gerechnet, der 1911
wirksam wurde), der Griindung des IIMF und schlief3lich
auch der ZMR, auch wenn diese kriegsbedingt erst 45 Jahr-
gange zihlte. Glazik gab dazu eine Festschrift heraus’ und an
der akademischen Feier nahm u.a. der Prifekt der romischen
Kongregation fiir die Glaubensverbreitung, Kardinal Gregor
Agagianian, teil. Die Reden und Berichte wurden in einer von
Ohm gestalteten Jubiliumsnummer der ZMR als Doppelheft
dokumentiert,” mit der er sich gleichzeitig aus der Redaktion
verabschiedete. Seine eigene Festansprache trug den Titel
»Die Missionswissenschaft«. Darin sagt er, dass die katho-
lische Missionswissenschaft sich seit 1911 erstaunlich gut
entwickelt habe und als einzige theologische Disziplin mit
der Bibliotheca missionum »eine monumentale Bibliographie«
besitze. Auch wenn die gesamte Theologie missionarisch aus-
gerichtet sein sollte, bediirfe es einer eigenen Disziplin dazu,
weil die Behandlung missiologischer Fragen in den alten
theologischen Disziplinen nicht geniige - gerade heute, »wo
die Mission Gegenmissionen ausgeldst hat, heute, wo eine
ganze Welt eingestiirzt ist und das Christentum an Geltung
verloren hat, heute, wo die Mission nicht mehr bloff Pro-
bleme hat, sondern selbst Problem geworden ist, heute, wo
die Mission einen tragischen Aspekt angenommen hat.«™
Die Missionswissenschaft definiert Ohm als »jene theo-
logische Disziplin, welche die Mission des Logos, der Apostel,
der Missionare und die ihr gemifle Titigkeit eingehend
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75 Ebd.,192.

76 Ebd.,195. Ahnlich und ausfiihr-
licher in: Thomas OHM, Machet

zu Jingern alle Volker. Theorie der
Mission, Freiburg i. Br. 1962.

77 ZMR 50(1966)139-255.

78 Josef GLAZIK, Zum 50.Jahrgang
der »Zeitschrift fir Missionswissen-
schaft und Religionswissenschaftx,
in: ZMR 50 (1966) 1-2, 2.

79 Vgl. Satzung in: ZMR 55

(1971) 55ff.

und liebend betrachtet, sich in diese versenkt und sie dann
wissenschaftlich, methodisch und systematisch erforscht und
darstellt.«” Die Missionswissenschaft sollte sich »nicht wie
frither mehr vom Missionsgeschehen« bestimmen lassen,
»sondern von den Fragen und Problemen, die sie selbst als
theologische Wissenschaft in sich tragt.«™

Im 50.Jahrgang der ZMR gab Glazik das von Josef Miiller
SVD bearbeitete Register fiir das zweite Vierteljahrhundert
(1936-1966) heraus.”” Er ist sich dessen bewusst, dass die
Zeiten sich gedndert haben und die ZMR nun mit einer
Menge von Zeitschriften konkurriert, »die ausschliefSlich von
der Mission handeln«; und dass »fast alle Zeitschriften — nicht
nur die kirchlichen — mehr oder weniger regelmaflig Beitrige
tiber die Mission bringen, die allzu oft ein Bild von der Mis-
sion entwerfen, das ihrer vielgestaltigen Wirklichkeit nicht
ganz entspricht, das jedoch anspricht, weil es mit gefilligen
Ausdrucksmitteln gestaltet ist«. Demgegeniiber betont Glazik:
»Eine wissenschaftliche Zeitschrift wird sich durchweg einer
niichternen, dem Ernst der Probleme verpflichteten Sprache
befleiffigen miissen und beansprucht deshalb ihren Leser. «™

3 Jahrginge 51-75 (1966-1991):
Im Schatten des nachkonziliaren
Umbruchs

Organisatorisch erlebte die ZMR in ihrem 3. Vierteljahr-
hundert verschiedene Wechsel in der Schriftleitung. Der
Miinsteraner Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft war seit
der Emeritierung von Josef Glazik im Oktober 1970 vakant.
§3 der Satzung des IIMF war 1970 folgendermaflen neu
formuliert worden: » Die ZMR als Organ des Instituts wird
in Verbindung mit dem Institut fiir Missionswissenschaft
der Universitit Miinster herausgegeben. Mit der Redak-
tion wird in der Regel der jeweilige Lehrstuhlinhaber
beauftragt. Thm steht ein Redaktionsausschufl zur Seite,
der vom Vorstand berufen wird.«”® Auf der Mitglieder-
versammlung vom 7 Juli 1972 in Mainz wies Glazik auf
die Problematik dieses Paragraphen hin: Er habe die seit
1911 faktisch bestehende Verbindung mit der Universitit
Miinster in der Satzung rechtlich verankern wollen, nun
aber habe er sich aus Krankheitsgriinden in den Ruhe-
stand versetzen lassen und es sei kein Nachfolger in Sicht.
Die Sache komplizierte sich dadurch, dass Dr. Werner
Promper, Mitglied des Miinsteraner Instituts fiir Mis-
sionswissenschaft und seit 1967 Redaktionsassistent der
ZMR, zu einer Zusammenarbeit nicht bereit war, sondern
die Schriftleitung in Anspruch nahm. Bei der Diskussion
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wurde vermerkt, dass sich das IIMF mit § 3 der Satzung um
ein wichtiges Recht brachte, namlich um die freie »Wahl
des Schriftleiters seines Vereinsorgans«.®* So wurde die
Trennung vom Institut fiir Missionswissenschaft der Univer-
sitat Munster und eine Neuformulierung von § 3 der Satzung
beschlossen: »Der Schriftleiter der ZMR wird vom Vorstand
berufen; Niheres bedarf einer vertraglichen Regelung. «5!
Damit wurde das IIMF frei, nach einem neuen Schriftleiter
zu suchen. Verhandlungen mit dem neu gegriindeten Mis-
sionswissenschaftlichen Institut (MWTI) in Aachen fiihrten
bald zum Erfolg, so dass die Schriftleitung, »zumindest so
lange, bis ein neuer Ordinarius [in Miinster] ernannt ist«, %
dorthin verlegt und eine gemeinsame Herausgeberschaft
der ZMR durch beide Institute vereinbart werden konnte.
Die Vereinbarung sah die gemeinsame Berufung eines
Schriftleiters sowie dessen Finanzierung durch das MWI
vor. Die wiederum dazu notige Neuformulierung von § 3 der
Satzung wurde auf der Mitgliederversammlung vom 26. Juni
1974 in Wiirzburg besorgt: »Die ZMR kann in Zusammen-
arbeit mit anderen missionswissenschaftlichen Instituten in
der Weise herausgegeben werden, dass sie als gemeinsames
Organ dieser Institute erscheint. Diese Zusammenarbeit
regelt sich nach den zwischen den Vorstinden der betei-
ligten Institute getroffenen Vereinbarungen. «*

Nun konnte — nach dem Riicktritt Glaziks 1974 -
die Schriftleitung nach Aachen verlegt werden. Als
neuer Schriftleiter wurde Dr. Georg Schiickler bestellt,
wissenschaftlicher Mitarbeiter des Aachener MWI und
bisheriger Schriftleiter der Zeitschrift Priester und Mission.
1982 wurde er von Dr. Thomas Kramm abgelost, ebenfalls
wissenschaftlicher Mitarbeiter des MWI. Nach der Berufung
von Giancarlo Collet zum neuen Professor fiir Missions-
wissenschaft in Minster und Leiter des dortigen Instituts
fiir Missionswissenschaft konnte das ITMF eine Riickkehr
der Schriftleitung der ZMR nach Minster planen. Ab
dem 2. Heft des 74.Jahrgangs (1990) tibernahm Collet die
Schriftleitung,® die er bis zum 1. Heft 2001 innehaben sollte.

Im 3. Vierteljahrhundert findet auch das 7s. Jubilium
des TIMF statt, das 1986 mit einer akademischen Feier
in Wiirzburg und einer im Doppelheft 2/3 1986 der ZMR
publizierten Festschrift gefeiert wurde — mit Grufiworten von
Josef Kardinal Tomko, Prifekt der Glaubenskongregation,
und Franz Hengsbach, Bischof von Essen und Vorsitzender
der Kommission Weltkirche der deutschen Bischofskon-
ferenz.®® Ebenso in diese Phase fillt 1984 die Einfiihrung
einer jahrlichen Auflistung im ersten Heft der theologischen
Examensarbeiten auf dem Gebiet der Missionswissenschaft
und der Religionswissenschaft an den katholisch-theo-
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logischen Fakultiten und Instituten des deutschen Sprach-
raumes im vergangenen akademischen Jahr.

Der Autor dieses Beitrags gab 2002 das von seinen
Mitarbeitern David Neuhold und Oliver Schnappauf bear-
beitete Register fiir das dritte Vierteljahrhundert der ZMR
(1967-1991, 51.-75. Jahrginge) heraus. Darin sieht man, wie
die ZMR die Neuakzentuierung der Missionstheologie
und des Missionsbegriffs nach dem Konzil stark mit-
geprigt hat. Der Wandel wird durch einen Blick auf das
systematische Register sofort erkennbar.®® Wihrend die
bisherigen Register den Inhalt noch um die klassischen
Begriffe Missionswissenschaft, Missionslehre, Missionsrecht,
Missionsmethodik, Missionsgeschichte, Missionskunde,
Okumene und Mission und schliefSlich Hilfswissenschaften
und verwandte Gebiete (Religionswissenschaft, Ethnologie
usw.) gruppieren konnten, sind im neuen Register so
gut wie alle Stichworte vermerkt, die fir den fundamen-
talen Wandel der Missionswissenschaft seit Mitte der
sechziger Jahre reprasentativ sind: Inkulturation, Kon-
textuelle Theologie (Afrikanische, Asiatische, Europdische,
Lateinamerikanische Theologie, Theologie der Befreiung,
Basisgemeinden, Option fiir die Armen, Philippinische
Theologie, Minjung-Theologie, einheimische Theologie),
Dialog der Religionen (Christentum und Buddhismus,
Christentum und Hinduismus, Christentum und Islam,
Christentum und Afrikanische Religionen, Christentum
und Indianische Religionen, Theologie der Religionen),
Missionstheologie und Mystik in den Religionen. Ab 1989
wurde Theo Sundermeier als erster evangelischer Theologe
in die Gruppe der Mitzeichner aufgenommen.

Besonders intensiv und kritisch wird in diesen Jahr-
gingen {iber den missionarischen Defitismus, die neuen
missionswissenschaftlichen Ansitze, die Theologie der
Religionen und die auflereuropiischen Theologien dis-
kutiert. Als Beispiel fiir ein neues Verstindnis der Missions-
wissenschaft sei hier die Definition von Hans Waldenfels
aus dem Jahr 1976 zitiert: »Die Missionswissenschaft ist
jene theologische Disziplin, in der die Welt als ganze
geographisch und ideell in ihrer Pluralitit von sozio-6ko-
nomischen, anthropologisch-kulturellen und religits-welt-
anschaulichen Bedingtheiten ebenso thematisiert wird wie
die in der Weltkirche greifbare Vielfalt der Verwirklichungs-
weisen des christlichen Sendungsbewusstseins und in der
gerade dadurch die Dialogfahigkeit des Christentums mit
der Welt ebenso wiedergewonnen bzw. gewonnen wird wie
die angemessene Weise immer neuer Verkiindigung und
Gegenwirtigsetzung des Weges Christi unter denen, die
ihn nicht kennen. «%
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88 Hans WALDENFELS, Verlags-
wechsel, in: ZMR 76 (1992),
Riickseite des Umschlags.

89 ZMR 72 (1992) 97-98.

90 Vgl. Giinter RISSE, Wechsel
in der Schriftleitung, in: ZMR 85
(2001) 97

91 Protokoll der Mitgliederver-
sammlung vom 20. April 2001,
AlIMF Fribourg, unklassiert.

4 Jahrginge 76-100 (1992-2016):
Okumenische und interreligitse
Aufbriiche

Mit Heft 1/1992 wechselte die ZMR »einvernehmlich « vom
Verlag Aschendorff in Miinster zum EOS-Verlag St. Ottilien.
In der entsprechenden Mitteilung des IIMF schreibt sein
Vorsitzender Hans Waldenfels: »Dieser Beschluff wurde
wohlbedacht gefafit.« Mafigebend dazu waren »Vertriebs-
griinde«.®® Ab Heft 2/1992 wird die ZMR immer mit
einem Editorial zu aktuellen Fragen erdffnet. Zumeist
mit dem Namen des Schriftleiters oder eines Redak-
tionsmitglieds versehen, manchmal auch ohne konkrete
Autorschaft als Meinung der gesamten Redaktion. Das
erste Editorial, ohne namentlichen Autor, trug den Titel
»Nicht schweigen!«® und ist eine Ermutigung zur Parr-
hesie angesichts der Fragen der Zeit — wie dies auch bei
Schmidlin der Fall war. Unter der Schriftleitung von
Collet nahmen die Beitrige aus dem auflereuropiischen
Raum, der Religionswissenschaft und Autoren anderer
Konfessionen deutlich zu.

2001 machte der Vorstand von seinem Recht auf freie
Wahl des Schriftleiters Gebrauch und verlegte die Redak-
tion nach Fribourg in die Hinde des Verfassers,”® was
nicht ohne Kontroversen vor sich ging. So protestierte
ein deutscher Professor auf der Mitgliederversammlung
vom 20. April 2001 in St. Augustin gegen diesen Beschluss
des Vorstands mit der Bemerkung, »dass die ZMR zur
Geschichte des deutschen (rheinischen) Katholizismus
gehort und die Verlegung der Schriftleitung ins Ausland
ein Affront sei«,” wihrend der Vorstand dies als kon-
sequente Verwirklichung des internationalen Charakters
des ITMF betrachtete. Aus den letzten Jahren seien folgende
Innovationen in Zusammenarbeit der Schriftleitung und
Redaktion der ZMR mit dem Vorstand des IIMF hervor-
gehoben:

1 die bereits erwidhnte, langst fillige Herausgabe des
Registers fiir die Jahrginge 51-75 (1967-1991);

2 das neue, professionellere Layout der ZMR, ab Heft 3/4
2004 nur fir den Umschlag, ab 2005 auch fiir den Inhalt;

3 die Umstellung auf zwei - zumeist monographische -
Doppelhefte ab 2006 (u.a. zu den Themen Mystik,
Jesuitenmission, interreligioser Dialog, Aparecida 2007,
Franziskanermission, Christentum in China, Afrika-
nische Theologie, Synkretismus, der Einheitsgedanke in
der Religionsgeschichte, neue Evangelisierung im neuen
Pontifikat, Religionskritik, Dialog und Mission, Religion
und Migration);
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schungen 1911-2011, St. Ottilien 2001,
(mit GruRBworten von Joachim Kardi-
nal Meisner, Erzbischof von Kéln,

Dr. Ludwig Schick, Erzbischof von
Bamberg und Vorsitzender der Kom-
mission Weltkirche der DBK, Prof.

Dr. Dieter Becker, Vorsitzender der
DGMW).

93 Vgl. die Publikation der Tagungs-
beitrdge und Festansprachen in:
ZMR g6 (1/2012).

94 WALDENFELS, Zukunftsperspek-
tiven (Anm. 87), 89.

4 die Einfithrung ab 1/2014 einer neuen Sparte » Forum«
mit kleinen Diskussionsbeitragen tiber einen Schwerpunkt;
5 die Herausgabe der Festschrift Mission und Prophetie in
Zeiten der Interkulturalitéit zum 100. Jubilium des ITMF als
Sonderjahrgang 2011 der ZMR im Buchformat mit Einband
und Fadenheftung;®?

6 die Organisation einer Jubildumstagung aus diesem
Anlass am 4.-5. November 2011 in Miinster unter Teilnahme
von Kardinal Peter Kodwo A. Turkson, dem Prisidenten des
Papstlichen Rates fiir Gerechtigkeit und Frieden, und dem
Miinsteraner Bischof Felix Genn;**

7 die Organisation verschiedener Jahrestagungen des IIMF,
die ebenso in der ZMR dokumentiert wurden;

8 und nicht zuletzt die Planung und Herausgabe vor-
liegender Festschrift zum 100. Jahrgang der ZMR.

5 Ausblick

Dieser Beitrag und die anderen Publikationen zur Geschichte
der ZMR (und des IIMF) bleiben naturgemif fragmentarisch
und rufen nach einer umfassenden Monographie iiber dieses
wichtige Kapitel Wissenschaftsgeschichte. 100 Jahre sind aber
nicht nur Anlass zur kritischen »Historisierung«, sondern
auch zum Nachdenken tiber die Zukunft. Die Krise der Mis-
sionswissenschaft in der deutschsprachigen Theologie ist nicht
zu tbersehen: Einige Professuren wurden gestrichen, so dass
die Missionswissenschaft Gefahr lduft, ihren akademischen
Status als selbststandige Disziplin zu verlieren. Auf der anderen
Seite hat die Beschaftigung mit missionswissenschaftlichen
Themen in anderen theologischen Disziplinen zugenommen
(etwa Kirchengeschichte, Pastoraltheologie, Fundamental-
theologie) — ebenso wie die kritische Beschaftigung mit der
Missionsgeschichte in den Profanwissenschaften (Religions-
wissenschaft, Geschichte, Ethnologie, Linguistik). So kann die
Zukunft der Missionswissenschaft und der ZMR mehr denn
je nur in der Interdisziplinaritit liegen. Dabei ist wichtig,
dass die ZMR durch alle Transformationen hindurch ihrer
Ursprungsprigung treu bleibt. Wenn man die oben zitierten
Definitionen der Missionswissenschaft von Schmidlin (1911),
Ohm (1961) und Waldenfels (1976) betrachtet, so merkt man,
dass dabei die wesentliche prospektive Aufgabe der ZMR zur
Sprache kommt: Mit wissenschaftlichen Mitteln dazu bei-
zutragen, dass »die Dialogfihigkeit des Christentums mit
der Welt ebenso wiedergewonnen bzw. gewonnen wird wie
die angemessene Weise immer neuer Verkiindigung und
Gegenwirtigsetzung des Weges Christi unter denen, die ihn
nicht kennen.«** *
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Neue Evangelisierung in

okumenischer Perspektive

von Kurt Cardinal Koch

Zusammenfassung
»Wir sind Missionsland gewor-
deng, stellte Alfred Delp bereits
wahrend des Zweiten Welt-
kriegs fest. Diese Diagnose ver-
weist auf eine Transformation
im Missionsverstandnis von der
missio ad gentes zu einer —
zusatzlich hinzukommenden -
Neuen Evangelisierung in tradi-
tionell christlichen, inzwischen
Uberwiegend sakularisierten
Lebenswelten Europas. Auf-
grund des veranderten Kontex-
tes ist gerade letztere nur in
okumenischer Verantwortung
maglich. Diesem Schicksalszu-
sammenhang zwischen Mission
und Okumene ist der Beitrag
in besonderer Weise gewidmet,
Schliisselbegriffe
> Transformation

im Missionsverstandnis
-+ Neue Evangelisierung
-+ Erstevangelisierung
+ Okumenische Verantwortung
-~ Einheit der Christen
» Okumene der Martyrer

Abstract

During the Second World War

Alfred Delp already established

the fact that »we have become

a missionary country. « This

diagnosis points to a transfor-

mation in the understanding of

mission from the missio ad

gentes to — an additionally

added — New Evangelization in

traditionally Christian, but in

the meantime overwhelmingly

secularized European spheres

of life. Owing to the changed

context, the latter New Evan-

gelization in particular is only

sustainable in ecumenical

responsibility. The contribution

is dedicated in a special way

to this portentous relationship

between mission and ecu-

menism.

Keywords

> Transformation in the
understanding of mission

- New Evangelization

- First evangelization

- Ecumenical respensibility

- Unity of Christians

- Ecumenism of martyrs

Sumario
»Nos hemos convertido en
tierra de mision«, constato
Alfred Delp ya durante la
Segunda Guerra Mundial. Este
diagnéstico indica una trans-
formacion del concepto de
mision desde la missio ad gen-
tes hacia una - necesaria —
Nueva Evangelizacion en las
sociedades europeas, tradicio-
nalmente cristianas, pero
entretanto sobre todo seculari-
zadas. Teniendo en cuenta el
contexto, esa evangelizacion
sélo puede concebirse en
responsabilidad ecuménica.
El articulo trata sobre todo
de esa union ineludible entre
misién y ecumenismo.
Conceptos claves
-+ Transformacion del
concepto de mision
- Nueva Evangelizacion
- Primera Evangelizacion
- Responsabilidad
ecuménica
= Unién de los martires
- Ecumenismo de los
martires
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1 Erstevangelisierung und Neuevangelisierung

ir sind Missionsland geworden. Diese Erkenntnis muss vollzogen werden. «
) Diese Diagnose, die der von den Nationalsozialisten hingerichtete Jesuitenpater
Alfred Delp bereits wahrend des Zweiten Weltkriegs im Kontext eines Vortrags
iiber »Vertrauen zur Kirche« gestellt hat," hat in der Zwischenzeit nichts an Aktualitdt
eingebiifit, sondern hat zunehmend dramatischere Ausmafle angenommen. Diese Diagnose
verweist auf eine grundlegende Transformation, die im Blick auf das Missionsverstdndnis
nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil stattgefunden hat. Bis anhin hat sich die Missions-
wissenschaft mit der so genannten »Missio ad gentes« beschiftigt, die man auch als Erst-
evangelisierung bezeichnen kann, da unter ihr die pastorale Aufgabe verstanden wird, dem
christlichen Evangelium in Kulturen, die bislang ohne Beziehung zum Christentum gewesen
sind, erstmals Lebensraum zu ermdglichen. Davon zu unterscheiden ist die Neue Evan-
gelisierung, unter der das erneute Bemiihen der Verkiindigung des Evangeliums vor allem
in jenen Gesellschaften zu verstehen ist, die zwar — wie vor allem in Europa - eine beinahe
zweitausendjahrige Verkiindigung des christlichen Evangeliums durchlebt, jedoch im
Prozess der Neuzeit entweder - im Westen Europas - eine tief greifende Sakularisierung
oder - im ehemaligen Osten Europas - eine kimpferische Vernichtungskampagne gegen
den christlichen Glauben und eine rigorose Unterdriickung der christlichen Kirchen durch-
gemacht haben. Hinter dem Gedanken und Projekt der Neuen Evangelisierung steht folglich
die Uberzeugung, dass vornehmlich jene Kirchen, die in traditionell christlichen Territorien
leben, einen erneuerten missionarischen Elan dringend nétig haben, allerdings gerade nicht
im Sinne eines »menschlichen Expansionsvorhabens«, sondern im Gegenteil als Ausdruck
des »Wunsches, das unschitzbare Geschenk zu teilen, das Gott uns machen wollte, indem
er uns an seinem eigenen Leben teilhaben lieff«2.

Fithrt man sich diesen grundlegenden Unterschied zwischen Erstevangelisierung und
Neuevangelisierung vor Augen,” versteht es sich nicht nur von selbst, dass die Neue Evan-
gelisierung in den sdkularisierten Lebenswelten Europas heute anders erfolgen muss als
die Erste Evangelisierung. Vor allem eine zwangsweise oder sonst wie politisch verordnete
Bekehrung, bei der die Taufe eines Stammesfiirsten hiaufig die Taufe seines ganzen Volkes
nach sich gezogen hat, wie sie beispielsweise am Beginn der Christianisierung Europas
vollzogen worden ist, ist heute nicht nur aus politischen, sondern auch aus prinzipiellen
Glaubensgriinden ausgeschlossen. Ein wichtiger Unterschied zeigt sich auch im Blick auf
die 6kumenische Verantwortung der Missionsaufgabe: Wahrend die Erstevangelisierung des
europdischen Kontinents in einer Zeit und Situation erfolgen konnte, in der die Christenheit
noch nicht in voneinander getrennten Kirchen gelebt hat, kann die Neue Evangelisierung

1 Alfred DELP, Vertrauen zur Kirche, 4 Vgl. Kurt KocH, Die Bedeutungder 9 Vgl. Vom Konflikt zur Gemein-

in: Gesammelte Schriften. Band I: Okumene fir die Neuevangelisierung,  schaft. Gemeinsames Lutherisch-
Geistliche Schriften, hg. von Roman in: Catholica 67 (2013) 1-18. Katholisches Reformationsgedenken
BLEISTEIN, Frankfurt a. M. 1982, 5 Joseph LORTZ, Wie kam es zur im Jahr 2017. Bericht der Luthe-
263-283, hier 280. Reformation?, Einsiedeln 1950, 10. risch/Romisch-katholischen Kommis-
2 BENEDIKT XVI., Motu proprio 6 Vgl. Joseph LORTZ, Die Reforma- sion der Einheit, Leipzig/Paderborn
Ubicumque et semper. tion in Deutschland, Freiburg i. Br. 2013.

3 Vgl. Walter KASPER, Evangelisie- 1962. 10 LORTZ, Wie kam es zur Reforma-
rung und Neuevangelisierung. Uber- 7 LORTZ, Wie kam es zur Reforma- tion (Anm. 5), 10.

legungen zu einer neuen pastoralen tion (Anm.s), 8-9. 11 Ebd.,10.

Perspektive, in: Peter NEUNER /Harald 8 Ebd,8 12 Ehd:/B.

WAGNER (Hg.), In Verantwortung fur
den Glauben. Beitrage zur Fundamen-
taltheologie und Okumenik. Fiir Hein-
rich Fries, Freiburg i.Br.1992, 231-244.
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heute nur mit einem dkumenischen Notenschliissel glaubwiirdig wahrgenommen werden.
Denn eine fruchtbare Neue Evangelisierung setzt das Bemiihen voraus, mit aller Kraft nach
der vollen Einheit unter den Christen zu suchen; und umgekehrt muss sich die Okume-
nische Bewegung in besonderer Weise in den Dienst der Neuen Evangelisierung stellen.*
Diesem Schicksalszusammenhang zwischen Mission und Okumene sollen die folgenden
Uberlegungen in besonderer Weise gewidmet sein.

2 Neuevangelisierung und
okumenische Verantwortung

»Durch die Spaltung der Christenheit hat die Uberzeugungsmichtigkeit der christlichen
Verkiindigung entscheidend gelitten. «* Dieses Urteil hat bereits im Jahre 1950 und damit
in der unmittelbaren Nachkriegszeit, die durch eine Riickbesinnung auf die christliche
Tradition Europas gekennzeichnet gewesen ist, der katholische Kirchenhistoriker und
Okumeniker Joseph Lortz, der sich um die geschichtliche Aufarbeitung der Reformation
vor allem in Deutschland verdient gemacht hat,® gefallt. Hinter diesem Urteil steht die
berechtigte Uberzeugung von Lortz, dass auf der einen Seite Europa seine tiefsten Wurzeln
im Christentum hat, und zwar in dem prizisen Sinn, dass die Volker des europdischen
Kontinents erst durch das Christentum zu einer kulturellen Einheit zusammengewachsen
sind, dass auf der anderen Seite aber Europa heute in einer bedrohlichen Weise vom
Christentum entfremdet ist. Von daher hat Lortz mit den wachen Augen eines Historikers
bereits vor iiber sechzig Jahren seine Zeitdiagnose mit den Worten zum Ausdruck gebracht:
»Das sogenannte christliche Abendland ist tatsichlich seit langem entchristlicht. Es ist
sogar ein apostasiertes Abendland. Zuverldssige Statistiken aller Lander sprechen hier eine
erschiitternde Sprache. Wir sehen nur meist die Wirklichkeit nicht nackt genug.«” Unter
allen Faktoren, die zu dieser Entchristlichung Europas gefithrt haben, ist nach Lortz keine
Einzelursache »so wichtig wie die Reformation«, genauer »die von der Reformation ver-
ursachte Zerspaltung der Christenheit«, Lortz ist sich dabei im Klaren gewesen, dass die
Reformation »nicht nur Spaltung«, sondern »viel mehr«, dass sie aber »wesentlich auch
Spaltung« gewesen ist.®

Wenn im vorliegenden Zusammenhang Joseph Lortz ausfithrlich das Wort gegeben wird,
dann geschieht dies nicht nur deshalb, weil wir auf das sooJahr-Gedenken des Beginns
der Reformation zugehen, bei dem nicht nur von ihrem Segen, sondern auch von ihrer
Tragik gesprochen werden muss.” Die Erinnerung an den Reformationshistoriker Lortz
bringt vielmehr auch an den Tag, dass in den vergangenen tiber sechzig Jahren seit seiner
kirchenhistorischen Analyse der von ihm dargestellte Sachverhalt in seiner Nacktheit noch
deutlicher und damit seine 6kumenische Wegweisung noch vordringlicher geworden sind,
dass die Wiedergewinnung der » Uberzeugungsmichtigkeit der christlichen Verkiindigung«
die »Unio der christlichen Konfessionen, und zunéchst die Vorbereitung dieser Unio« zur
zentralen Vorbedingung hat.'® Diese Wegweisung ist freilich nur verstandlich auf dem
Hintergrund seiner fundamentalen Uberzeugung, dass die Spaltung der Christenheit
das Gegenteil dessen gewesen ist, was die Reformation urspringlich beabsichtigt hat:
»Die Reformation erstrebte eine Reform an Haupt und Gliedern der einen, allen Christen
gemeinsamen Kirche. Das wurde nicht erreicht; es kam der Riss, der die Kirche und die
Christenheit aufspaltete. Der sicher zentrale Auftrag der Kirche wurde nicht eingeldst.«!
Und Lortz hat den klaren Wunsch hinzugefiigt: »Dies muss in das Bewusstsein der evan-
gelischen Christen tief und tiefer eindringen. «'*
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Es ist als erfreuliche Tatsache zu wiirdigen, dass diese Uberzeugung in der Gegenwart
vor allem vom evangelischen Okumeniker Wolfhart Pannenberg geteilt und wachgehalten
worden ist: »Die Reformation muss, angesichts ihres Scheiterns im 16, Jahrhundert
und angesichts eines jahrhundertelangen fahrlassigen Laufenlassens der Folgen ihres
Scheiterns, immer noch vollendet werden. Die Vollendung der Reformation aber erfordert
die Wiederherstellung der christlichen Einheit.«'* Hinter diesem Urteil steht die sensible
Wahrnehmung des eigentlichen Anliegens der Reformatoren, denen es um eine durch-
greifende Reform der ganzen Kirche und gerade nicht um eine Reformation im Sinne
der mit ihr schliellich zerbrochenen Einheit der Kirche und des Entstehens von neuen
reformatorischen Kirchen gegangen ist: »Luther wollte eine Reformation der Gesamt-
christenheit; sein Ziel war alles andere als eine lutherische Sonderkirche.«'* Nimmt man
diese Intention ernst, muss man in der historischen Tatsache, dass sie in der damaligen Zeit
nicht zur Erfiillung gelangen konnte, nicht nur das Versagen der damaligen Rémischen
Kirche erblicken; das Entstehen eines besonderen evangelischen Kirchentums muss
vielmehr als Notlosung und kann nicht als Gelingen der Reformation betrachtet werden.
Das wirkliche Gelingen der Reformation wird man erst in der Uberwindung der ererbten
Spaltungen der Christen und in der Wiederherstellung der im Geist des Evangeliums
erneuerten einen Kirche wahrnehmen kénnen.

Mit dieser grundlegenden Erkenntnis hat Wolfhart Pannenberg die weitere Einsicht
verbunden, dass die neuzeitliche Sakularisierung, genauer der Prozess der Entkleidung des
christlichen Glaubens von seiner Sendung fiir den gesellschaftlichen Frieden im Sinne der
Grundlegung, Erhaltung und Erneuerung der gesellschaftlichen Lebensordnung und in der
Folge die Privatisierung des christlichen Glaubens als zwar ungewollte und unbeabsichtigte
Folgewirkung der abendldndischen Kirchenspaltung im 16. Jahrhundert zu verstehen ist.
Denn die Emanzipation der neuzeitlichen Kulturwelt zundchst von den Gegensitzen der
unter sich zerstrittenen Konfessionskirchen und letztlich vom Christentum iiberhaupt
muss als Ergebnis und Erschopfungsende der Kirchenspaltung und der anschlieffenden
blutigen Konfessionskriege des 16. und 17 Jahrhunderts, vor allem des Dreifligjahrigen
Krieges, beurteilt werden. Weil in deren tragischer Folge das Christentum historisch nur
noch greifbar gewesen ist in der Gestalt der verschiedenen Konfessionen, die einander bis
aufs Blut bekdmpft haben, musste diese historische Konstellation zur unvermeidlichen
Konsequenz haben, dass der konfessionelle Friede um den fiir das Christentum teuren Preis
erkauft werden musste, dass von den konfessionellen Differenzen und, in der Fernwirkung,
vom Christentum tiberhaupt abgesehen wurde, um dem gesellschaftlichen Frieden eine
neue Basis geben zu konnen. Die Ausklammerung der konfessionell strittigen Religions-
fragen bei der Neubegriindung des gesellschaftlichen Zusammenlebens ist schliefSlich zur
historischen Legitimation fiir die Propagierung und Durchsetzung der religiosen Neu-

13 Wolfhart PANNENBERG, Uber
Lortz hinaus?, in: Rolf DECOT/Rainer
VINKE (Hg.), Zum Gedenken an
Joseph Lortz (1887-1975). Beitrage zur
Reformationsgeschichte und Oku-
mene, Stuttgart 1980, 93-105, hier 94.
14 Wolfhart PANNENBERG, Problem-
geschichte der neueren evangelischen
Theologie in Deutschland, Gottingen
1997, 25.
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tralitit der modernen Staaten geworden, wie wiederum Wolfhart Pannenberg mit Recht
diagnostiziert hat: »Wo die Sakularisierung der Neuzeit die Form einer Entfremdung
vom Christentum angenommen hat, da ist das nicht als ein auB8erliches Schicksal iiber die
Kirchen gekommen, sondern als die Folgen ihrer eigenen Siinden gegen die Einheit, als
Folge der Kirchenspaltung des 16. Jahrhunderts und der unentschiedenen Religionskriege
des 16. und 17. Jahrhunderts, die den Menschen in konfessionell gemischten Territorien keine
andere Wahl lieRen, als ihr Zusammenleben auf einer von den konfessionellen Gegensitzen
unberithrten gemeinsamen Grundlage neu aufzubauen.«'> Wir Christen diirfen deshalb
aus unserem historischen Bewusstsein die Tatsache nicht verdrangen, dass die neuzeitliche
Abdringung des christlichen Glaubens aus der gesellschaftlichen Offentlichkeit und seiner
Erklirung zur reinen Privatsache des einzelnen Menschen in einer tragischen Weise vom
Christentum selbst verschuldet worden ist, dass es sich somit, wie der katholische Theologe
Johann Baptist Metz geurteilt hat, um eine »sozusagen »hausgemachte« Privatisierung des
Christentums« handelt."®

Dieses Urteil impliziert umgekehrt, dass die Wiedergewinnung der 6ffentlichen Sendung
des Christentums und damit seiner missionarischen Dimension die Uberwindung der
ererbten Spaltungen in einer wiedergefundenen Einheit der Christen voraussetzt und dass
die Reformation im 16. Jahrhundert zumindest unvollendet geblieben ist und weiter bleiben
muss, bis die Einheit einer im Geist des Evangeliums erneuerten Kirche wiederhergestellt
sein wird. Insofern geht es bei der Okumenischen Bewegung um das - freilich arg ver-
spitete - Gelingen und Vollenden der Reformation. Von daher wird untibersehbar deutlich,
was alles mit der Okumene fiir die Neuevangelisierung in den sikularisierten Gesellschaften
auf dem Spiel steht, und zwar nicht nur im Blick auf die Glaubwiirdigkeit der einzelnen
Kirchen, sondern auch und vor allem im Blick auf die Authentizitat des Christentums tiber-
haupt in der neuzeitlichen gesellschaftlichen Lebenswelt. Wenn namlich die neuzeitliche
Privatisierung der Religion wesentlich in der Kirchenspaltung im Gefolge der Reformation
begriindet ist, dann wird das Christentum vor allem in Europa nur dann wieder eine gesamt-
gesellschaftliche Bedeutung erlangen konnen, wenn das Scheitern der Reformation iiber-
wunden sein wird. Der 6kumenische Prozess der Uberwindung der Kirchenspaltung kann
deshalb nicht ohne Konsequenzen fiir das Verhiltnis der sikularen Kultur der Moderne
zum Thema der Religion iiberhaupt und des Christentums im Besonderen sein. Die Griinde,
die in historischer Sicht zur Abwendung der modernen Kultur von der Religion und vom
Christentum gefithrt haben, kénnen jedenfalls gegeniiber einer Gestalt des Christentums,
das die Spaltungen iiberwunden haben wird, nicht mehr geltend gemacht werden. Denn
erst durch die Wiedergewinnung der Einheit wird das Christentum befihigt sein, »dem
Sikularismus gegeniiber glaubwiirdig die Wahrheit der Religion geltend zu machen«'7, und
zwar in der gesellschaftlichen Offentlichkeit von heute.'

15 Wolfhart PANNENBERG, Einheit
der Kirche als Glaubenswirklichkeit
und als 6kumenisches Ziel, in: DERS.,
Ethik und Ekklesiologie. Gesammelte
Aufsatze, Gottingen 1977, 200-210,

hier 201. Zum Ganzen DERS., Christen-

tum in einer sakularisierten Welt,
Freiburg i.Br. 1988.

16 Johann B. METZ, Glaube in
Geschichte und Gesellschaft, Mainz
1977, 31.

17 Wolfhart PANNENBERG, Die
zukiinftige Rolle von »Glauben und
Kirchenverfassung« in einer saku-
larisierten Welt, in: DERS., Beitrage
zur Systematischen Theologie, Bd. 3:
Kirche und Okumene, Gottingen
2000, 234-244, hier 243.

18 Vgl. Kurt KocH, Hat das Christen-

tum noch Zukunft? Zur Prasenz der
Kirche in den sakularisierten Gesell-
schaften Europas, in: Communio.
Internationale katholische Zeitschrift
32 (2003) 116-136; DERS., Brauchen

wir ein offentliches Christentum?,

in: Mariano DELGADQ/Ansgar
JODICKE/Guido VERGAUWEN (Hg.),
Religion und Offentlichkeit. Probleme
und Perspektiven, Stuttgart 2009,
99-118.
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3 Evangelisierung mit
okumenischem Notenschliissel

Fur das Christentum heute bedeuten diese historischen Zusammenhinge, dass es ein
dringendes Gebot der gegenwirtigen dkumenischen Stunde ist, dass sich die christlichen
Kirchen auf ihren missionarischen Auftrag zuriick besinnen.'” Dass nidmlich beide
Anliegen, die Mission und die Okumene, schicksalhaft miteinander verkniipft sind, ist in
der Okumenischen Bewegung mit besonderer Dringlichkeit bereits vor hundert Jahren
auf der ersten Weltmissionskonferenz im schottischen Edinburgh im Jahre 1910 erkannt
worden. Den dort versammelten Missionaren hat das Argernis vor Augen gestanden, dass
sich die verschiedenen christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften in der Mis-
sionsarbeit konkurrenziert und damit der glaubwiirdigen Verkiindigung des Evangeliums
vor allen in fernen Kontinenten geschadet haben, weil sie zusammen mit dem christlichen
Evangelium auch die europiischen Kirchenspaltungen in andere Kulturen gebracht haben.
Da jedoch ein redliches Zeugnis vom Heilswirken Jesu Christi in der Welt nur moglich
ist, wenn die Kirchen ihre Trennungen in der Glaubenslehre und im Leben iiberwinden
konnen, hat in Edinburgh vor allem der anglikanische Missionsbischof Charles Brent
intensive Bemithungen um die Uberwindung derjenigen Differenzen in der Lehre und
in der Ordnung der Kirchen postuliert, die ihrer Einheit hinderlich im Wege stehen. Mit
dieser als prophetisch zu bezeichnenden Einsicht, dass die Spaltungen der Christenheit das
grofite Hindernis fiir die Weltmission darstellen, ist die erste Weltmissionskonferenz nicht
nur zum Ausgangspunkt der modernen Okumenischen Bewegung geworden, sondern ist
auch der missionarische Auftrag der Kirche stets deutlicher zu einem wichtigen Thema auf
der dkumenischen Traktandenliste geworden. Seit Edinburgh werden das 6kumenische
Anliegen und das missionarische Engagement zusammen gesehen und erweisen sich
Okumene und Evangelisierung gleichsam als Zwillingsschwestern, die sich wechselseitig
fordern und fordern.

Die unldsbare Zusammengehorigkeit von Okumene und Evangelisierung gilt nicht
nur fiir die Missio ad gentes, sondern auch und erst recht fiir die Neue Evangelisierung,
die unabdingbar eine 6kumenische Dimension aufweisen muss, wie Papst Benedikt X VI.
eindringlich herausgestellt hat: » Die Herausforderung der Neuevangelisierung ruft die
universale Kirche auf den Plan und macht es auch erforderlich, dass wir mit aller Kraft fort-
fahren, nach der vollen Einheit unter den Christen zu suchen.«* Die Neue Evangelisierung
in jenen Kirchen, die in traditionell christlichen Territorien leben, aber einen erneuerten
missionarischen Elan dringend nétig haben, besteht dabei im Kern darin, Menschen
zum Gottesgeheimnis hinzufithren und sie in eine personliche Gottesbeziehung hinein
zu begleiten. Im Mittelpunkt aller Neuevangelisierung muss die Gottesfrage stehen, die
wir Christen heute 6kumenisch zu verantworten haben. Darin besteht jedenfalls die vor-
dringlichste 6kumenische Aufgabe in der Gegenwart: » Unser erster 6kumenischer Dienst
in dieser Zeit muss es sein, gemeinsam die Gegenwart des lebendigen Gottes zu bezeugen
und damit der Welt die Antwort zu geben, die sie braucht. «*!

19 Vgl. Kurt Kardinal KOCH, Mission
oder De-Mission der Kirche? Heraus-

20 BENEDIKT XVI., Predigt in der 22 FRANZISKUS, Evangelii gaudium,

forderung an eine notwendige
Neuevangelisierung, in: George
AUGUSTIN/Klaus KRAMER (Hg.),
Mission als Herausforderung, Impulse
zur Neuevangelisierung, Freiburg i. Br.
2011, 41-79.

Ersten Vesper am Hochfest der Heili-
gen Apostel Petrus und Paulus am
28.Juni 2010.

21 BENEDIKT XVI., Predigt im Oku-
menischen Gottesdienst in der Kirche
des Augustinerklosters Erfurt am
23.September 2011.

Nr. 244.

23 FRANZISKUS, Evangelii gaudium,
Nr.246.

24 Unitatis redintegratio, Nr.1.

25 Lumen gentium, Nr.1.
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Im Blick auf diese grofle Herausforderung stellt sich die Spaltung der Christenheit voll-
ends als das stirkste Hindernis fiir eine glaubwiirdige Evangelisierung heraus; und dies
trifft heute in besonderer Weise zu, wie Papst Franziskus vor allem in seinem Apostolischen
Schreiben Evangelii gaudium eindringlich betont hat. Mit Recht insistiert er darauf, dass die
Glaubwiirdigkeit der christlichen Verkiindigung sehr viel grofier wire, »wenn die Christen
ihre Spaltungen iiberwinden wiirden «*?, die der Glaubwiirdigkeit des Evangeliums schaden:
»Angesichts der Gewichtigkeit, die das Negativ-Zeugnis der Spaltung unter den Christen
besonders in Asien und Afrika hat, wird die Suche nach Wegen der Einheit dringend. Die
Missionare in jenen Kontinenten sprechen immer wieder von Kritiken, Klagen und dem
Spott, der ihnen aufgrund des Skandals der Spaltungen unter den Christen begegnet.« Von
daher ist in den Augen von Papst Franziskus der » Einsatz fiir eine Einheit, die die Annahme
Jesu Christi erleichtert, nicht linger blofie Diplomatie oder eine erzwungene Pflichterfiilllung
und verwandelt sich in einen unumginglichen Weg der Evangelisierung«.®

Mit diesen aufriittelnden Perspektiven hat Papst Franziskus jene Erkenntnis wieder
aufgegriffen, die fiir das 6kumenische Anliegen des Zweiten Vatikanischen Konzils
grundlegend geworden ist, das vor allem in seinem Dekret iiber den Okumenismus
Unitatis redintegratio die Einheit von 6kumenischer Verantwortung und Missionsaufgabe
der Kirche unmissverstiandlich herausgestellt hat. Dieses Dekret geht von dem grund-
legenden Bekenntnis aus, dass Christus eine »einige und einzige Kirche« gewollt und
begriindet hat. Diesem Bekenntnis stellt das Dekret aber die Tatsache gegeniiber, dass
mehrere christliche Gemeinschaften vor den Menschen den Anspruch erheben, »das
wahre Erbe Jesu Christi« darzustellen und zu vertreten. Weil damit der irrige Eindruck
aufkommen kénnte, »als ob Christus selbst geteilt sei«, vertritt das Okumenismusdekret
die Uberzeugung, dass die bestehende Spaltung ganz offenbar dem Willen Christi
widerspricht, ein » Argernis fiir die Welt« ist und »ein Schaden fiir die heilige Sache der
Verkiindigung des Evangeliums vor allem Geschépfen«?*. Mit deutlichen Worten ist
damit die zutiefst anormale Situation der getrennten Christenheit angesprochen. Dass
Christen und Christinnen, die an Jesus Christus als den Erléser und Versohner der
Welt glauben und in seinen einen Leib hinein getauft sind, weiterhin in voneinander
getrennten Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften leben, ist das grofie Argernis, das
die Christenheit auch der heutigen Welt bietet und das es verdient, als Skandal bezeichnet
zu werden. Denn die Kirchenspaltungen sind auf jeden Fall als Zertrennung dessen zu
identifizieren, was wesenhaft unzertrennbar ist, nimlich die Einheit des Leibes Christi,
und sie schaden deshalb der Glaubwiirdigkeit der Verkiindigung des Evangeliums.
Das Okumenismusdekret benennt deshalb bereits in seinem ersten Satz als »eine der
Hauptaufgaben des Heiligen Okumenischen II. Vatikanischen Konzils« die »Einheit aller
Christen wiederherstellen zu helfen«.

Okumene und Mission gehoren in der Sicht des Zweiten Vatikanischen Konzils
auch deshalb eng zusammen, weil sich die christliche Mission an die ganze Menschheit
adressiert und letztlich auf die Ermoglichung der Einheit der Menschheit zielt. Im Blick
auf dieses Ziel versteht sich die Kirche, wie bereits im ersten Artikel der Dogmatischen
Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium hervorgehoben wird, als Sakrament des
Heils, genauer als » Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir
die Einheit der ganzen Menschheit«*. Von daher stellt sich die bedringende Frage, wie die
Kirche denn Sakrament fiir die Einheit der Menschheit sein kann, wenn sie vor dieser Welt
noch immer das peinliche Schauspiel ihrer eigenen Zerstrittenheit bietet. Hier scheint der
tiefste Grund auf, weshalb das Konzil den Mut aufbringt, die weiter bestehende Spaltung
der Christenheit als Argernis und Skandal zu bezeichnen. Dieser Skandal besteht dabei
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nicht nur darin, dass wir noch nicht gemeinsam die Eucharistie feiern kénnen, sondern
noch grundlegender darin, dass wir als Kirchen nach wie vor getrennt und als Christenheit
gespalten sind.

Die enge Verbindung von Mission und Okumene findet im Zweiten Vatikanischen
Konzil ihre tiefste Motivation in der eschatologischen Dimension der Kirche. Indem in der
Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche in ihrem zweiten Kapitel die Kirche vor allem
als Volk Gottes, das sich zwischen »schon« und »noch nicht« auf der irdischen Pilgerschaft
befindet und in der Geschichte unterwegs ist, profiliert wird, wird die Kirche selbst als
eschatologische Bewegung verstanden. In diese wird auch die Okumenische Bewegung
integriert, und in dieser ist die Okumenische Bewegung auch mit der Missionsbewegung
verbunden. Okumene und Mission erweisen sich so als die beiden grundlegenden Gestalten
des eschatologischen Weges der Kirche: Wie die Kirche in ihrer missionarischen Bewegung
den Reichtum der verschiedenen Volker und Kulturen aufgreift, sie reinigt und bereichert,
sich aber auch von ihnen bereichern lasst, so besteht das Lebenselixier der Okumene in
einem gegenseitigen Austausch der Gaben, indem sie auch diese bereichert und sich die
Gaben der anderen zu eigen macht, um sie zur Fiille des Katholischen zu fithren.

4 Okumenisches Zeugnis in der heutigen Welt

Mit der Herausstellung der Zusammengehérigkeit von Okumene und Mission hat das
Zweite Vatikanische Konzil ganz der Intention des Hohepriesterlichen Gebetes Jesu ent-
sprochen, der um die Einheit unter den Jiingern gebetet hat, » damit die Welt erkennt, dass
du mich gesandt hast und die Meinen ebenso geliebt hast wie mich« (Joh 17,23). Mit diesem
Finalsatz bringt der Evangelist Johannes die eigentliche Sinnrichtung des Betens Jesu zum
Ausdruck, dass die Einheit unter den Jiingern Jesu kein Selbstzweck in sich ist, sondern der
Glaubwiirdigkeit der Sendung Jesu und seiner Kirche in der Welt dient. Die Zielrichtung der
Einheitsbitte Jesu besteht darin, dass durch die Einheit der Jiinger fiir die Menschen »die
Wahrheit seiner Sendung sichtbar« und Jesus »selbst legitimiert« wird: » Es wird sichtbar,
dass er wirklich der >Sohn« ist.«*® Auch heute liegt die grundlegende Verantwortung der
Christen, die sie nur in 6kumenischer Gemeinschaft glaubwiirdig wahrnehmen kénnen,
darin, den lebendigen Gott zu bezeugen und sein menschliches Antlitz in Jesus Christus,
in dem sich Gott selbst zu erkennen gegeben hat, sichtbar zu machen.

Damit tritt der tiefste Grund dafiir vor Augen, dass Okumene und Mission unlésbar
zusammen gehdéren. Denn die Mission der Kirche wurzelt zutiefst in der {iberstromenden
Liebe Gottes und kann deshalb selbst nur in Liebe geschehen, indem die Christen sich selbst
tiberschreiten und sich zu anderen Menschen senden lassen und sich dabei selbst hingeben,
wie Gott seinen eigenen Sohn den Menschen hingegeben und er sich selbst hingegeben
hat. Die Mission der Kirche ist in erster Linie Zeugnis fiir die Liebe Gottes, die in Jesus
Christus erschienen ist.?”

Die glaubwiirdigsten Zeugen der Liebe Gottes sind die Mirtyrer, die ihr Leben in Liebe
zu Christus hingegeben haben und die zudem Mission und Okumene am iiberzeugendsten
miteinander verkniipfen.”® Dies gilt zumal in der heutigen Welt, in der es mehr christliche
Mirtyrer gibt als in den ersten Jahrhunderten. Achtzig Prozent aller Menschen, die
heute wegen ihres Glaubens verfolgt werden und unter Diskriminierungen und heftigen
Anfeindungen leiden miissen, sind Christen. Sie werden nicht verfolgt, weil sie orthodox
oder katholisch, protestantisch oder evangelikal, sondern weil sie Christen sind. Heute
haben alle christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften ihre Mirtyrer, und das
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Martyrium ist heute 6kumenisch. Man muss von einer eigentlichen Okumene der Mirtyrer
reden. Thr hat der heilige Papst Johannes Paul I1. in seiner wegweisenden Enzyklika iiber
den Einsatz fiir die Okumene Ut unum sint ein ganzes Kapitel gewidmet und in sensibler
Weise gezeigt, dass die Okumene der Mirtyrer eine schone Botschaft in sich enthilt: Trotz
des leidvollen Dramas der Glaubensspaltungen haben die standfesten Glaubenszeugen
in allen christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften gezeigt, wie Gott selbst bei
den Glaubenden unter dem héchsten Anspruch des mit dem Opfer des Lebens bezeugten
Glaubens die Gemeinschaft auf einer tieferen Ebene aufrecht erhilt. Wihrend wir Christen
und Kirchen auf dieser Erde noch in einer unvollkommenen Gemeinschaft zu- und
miteinander stehen, leben die Mirtyrer in der himmlischen Herrlichkeit bereits jetzt in
voller und vollendeter Gemeinschaft. Die Mirtyrer sind, wie Papst Johannes Paul I1. in
eindriicklicher Weise hervorgehoben hat, »der bedeutendste Beweis dafiir, dass in der Ganz-
hingabe seiner selbst an die Sache des Evangeliums jedes Element der Spaltung bewiltigt
und iiberwunden werden kann«?*

In der Okumene der Mirtyrer oder, wie Papst Franziskus zu sagen pflegt, in der Okumene
des Blutes liegt - trotz aller Tragik — eine 6kumenisch bedeutsame Verheiflung beschlossen:
Wie die Alte Kirche tiberzeugt gewesen ist, dass das Blut der Martyrer Same von neuen
Christen ist, so diirfen wir auch heute hoffen, dass sich das Blut von so vielen Mirtyrern
unserer Zeit einmal als Same der vollen 6kumenischen Einheit des Leibes Christi erweisen
wird. Wir diirfen sogar tiberzeugt sein, dass wir im Blut der Miirtyrer bereits eins geworden
sind. In dieser 6kumenischen Hoffnung sind wir als Christen und als Kirchen verpflichtet,
die Einheit unter uns wieder zu finden, wie dies Papst Franziskus mit dem einpriigsamen
Satz nahegelegt hat: »Wenn uns der Feind im Tod vereint, wie kommen wir dann dazu, uns
im Leben zu trennen?«** Ist es in der Tat nicht beschimend, dass die Christenverfolger oft
genug die bessere 6kumenische Vision haben als wir Christen selbst, weil sie offensichtlich
darum wissen, dass wir als Christen untrennbar zusammen gehoren?

In der Okumene der Mirtyrer diirfen wir den innersten und tiefsten Kern allen 6kume-
nischen Bemiihens um die Einheit der Kirche wahrnehmen. Weil die Gemeinschaft der
Martyrer die viel deutlichere Sprache als die noch vorhandenen Spaltungen spricht, ist
das gemeinsame Martyrium der Christen heute das iiberzeugendste Zeichen dafiir, dass
Mission und Okumene unldsbar zusammengehéren: »Eine missionarische Kirche muss
auch eine dkumenische Kirche sein; eine Skumenisch engagierte Kirche ist die Voraus-
setzung fir eine missionarische Kirche.«*" Weil diesem Anliegen auch die Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft verpflichtet ist, sei ihr zu ihrem 100. Jahrgang
mit den vorliegenden Darlegungen ein Wort des Dankes und der Ermutigung gesagt. ¢
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Allen Volkern Sein Heil' -
eine »Relecture«

von Erzbischof Ludwig Schick

Zusammenfassung
Die Verkiindigung des Evangeli-
ums ist Aufgabe aller Getauften,
so Papst Franziskus. Der Begriff
der Mission allerdings ist heut-
zutage oft negativ besetzt. Den-
noch hat in den letzten Jahren
in theologischen Gesprachen
und in kirchlichen Verlautbarun-
gen die Rede von »Evangelisie-
rung«, »Verkiindigung « und
»Mission « wieder zugenommen,
nicht erst bei Franziskus. 2004
veroffentlichten die deutschen
Bischofe Allen Volkern sein Heil.
Die Mission der Weltkirche und
|osten damit innerkirchlich ein
groRes Echo aus, das bis heute
in vielen weltkirchlich Engagier-
ten motivierend nachwirkt.
Darum ist auch zwdlf Jahre
nach Erscheinen des Textes eine
Relecture lohnend.
Schliisselbegriffe
- Bischofliche
Missionsschreiben
- Weltkirche
- Mission heute
- Missionstheologische
Vergewisserung

Abstract

As Pope Francis states, the
proclamation of the Gospel is
the duty of all the baptized. The
concept of mission, however,
has negative connotations
nowadays. Notwithstanding,
over the past few years there
has once again been much
more talk about »evangeliza-
tion«, »proclamation«, and
»mission« in theological conver-
sations and in official church
statements, and not just in
those of Pope Francis. In the
year 2004 the German bishops
published the paper Allen
Vélkern sein Heil: Die Mission
der Weltkirche (Your Saving
Power Among all Nations:
The Mission of the Universal
Church) which produced a
great echo within the church
that still continues to have a
motivating effect on many
people committed to working
for the worldwide church. For
this reason, even twelve years
after its publication, a rereading
of the text is worthwhile.
Keywords

- Episcopal letters

- Worldwide church

- Missionary work today

- Missiological reassurance

Sumario
El anuncio del Evangelio es
segln el Papa Francisco tarea
de todos los bautizados. El
concepto de misién tiene hoy
una connotacién negativa. Sin
embargo, en los Ultimos afios
ha vuelto a aumentar en los
documentos eclesiales el hablar
de »evangelizacion«, »anun-
cio«, y »mision«, ya antes del
Papa Francisco. 2004 publica-
ron los obispos alemanes el
documento Allen Viélkern sein
Heil. Die Mission der Weltkirche
(Para la salvacion de todos los
pueblos. La mision de la Iglesia
universal) con una gran reso-
nancia dentro de la Iglesia, que
continda a motivar a muchas
personas comprometidas con la
Iglesia universal. Por ello es
interesante una relectura del
texto después de doce anos.
Conceptos claves
- Documentos misionales

de los obispos
- Iglesia universal
-+ Misién hoy
> Reflexion misiologica
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ie Verkiindigung des Evangeliums sei die Aufgabe aller Getauften, nicht nur die von
»Missionsprofis«, erklirte Papst Franziskus in einer Botschaft an den Pépstlichen
Laienrat anlisslich des 50.Jahrestags der Verabschiedung des Dekrets Apostolicam
actuositatem tiber das Laienapostolat. Niemand konne besser als die Laien die essenzielle
Aufgabe erfiillen, das géttliche Gesetz ins Leben der irdischen Welt einzuschreiben, so der
Papst.2 Damit weist er darauf hin, dass die Gnade der Taufe alle Christen ganz personlich
dazu beruft, die Frohe Botschaft im Alltag zu bezeugen.

Uber Jahrzehnte hinweg war der Begriff der » Mission« in unserer Gesellschaft negativ
besetzt.® Bis heute wird er mit europaischem Imperialismus, Kolonialismus und Glaubens-
zwang in Verbindung gebracht. In den letzten Jahren ist in theologischen Gesprichen und
in kirchlichen Verlautbarungen jedoch wieder von » Evangelisierung«, » Verkiindigung« und
auch »Mission« die Rede. Nicht erst Papst Franziskus hat uns die Bedeutung der Glaubens-
verkiindigung fiir ein lebendiges Christentum in Erinnerung gerufen.* Kardinal Lehmann
stellte schon im Jahr 2000 im Vorwort des Bischofswortes Zeit zur Aussaat. Missionarisch
Kirche sein fest, dass »Mission« als ein Grundwort kirchlichen Lebens zuriickkehre. Er
bemerkte, dass ein Begriff, der lange Zeit verdrangt, verdachtigt und oftmals verschwiegen
worden sei, neu an Bedeutung gewinne.” In Zeit zur Aussaat hoben die deutschen Bischofe
hervor, dass eine lebendige Kirche notwendig missionarisch sei. 2004 weiteten die Bischofe
mit dem Wort Allen Vélkern Sein Heil. Die Mission der Weltkirche dann den Blick auf die
Weltkirche und versuchten in Umrissen zu zeigen, wie Weltmission heute mit Kopf, Herz
und Hand maglich ist. Dort heifSt es: »Das missionarische Handeln in unserem eigenen
Land und in der Vélkergemeinschaft kann nur miteinander wachsen und wird sich im
Austausch mit den Erfahrungen der Ortskirchen, besonders in den Landern des Siidens,
wechselseitig bereichern. Je mehr wir Augen, Herzen und Hénde fiir die Weltkirche unter
den Vélkern 6ffnen, desto reicher werden wir als Einzelne und als Gemeinden im Glauben
beschenkt und gestirkt werden. «®

Das Bischofswort Allen Vélkern Sein Heil hat nach seinem Erscheinen binnenkirchlich
ein verhdltnismifig grofles Echo ausgeldst. Bis heute motiviert es weltkirchlich Engagierte.
Das Missionsverstdndnis des Bischofswortes hat sich als hilfreicher pastoraler Ansatz fiir
die Kirche in Deutschland erwiesen. Zwolf Jahre nach seinem Erscheinen bietet nun der
100. Jahrgang der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft die Moglich-
keit, eine »Relecture« vorzunehmen.
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1 »Das Evangelium vom Reich Gottes« (Lk 4,43)
aller Welt zu verkiinden, ist der Auftrag der Kirche

Die Deutsche Bischofskonferenz hat mit Allen Vilkern Sein Heil eine missionstheologische
Vergewisserung vorgenommen. Es sollte eine fundierte theologische Antwort auf die Frage
gegeben werden, was Mission in der Gegenwart der Kirche bedeutet. Fast schon provokant
und quer zum Zeitgeist bezeichneten die Bischofe damals Mission als den besten Dienst
der Kirche an der Welt.”

Dass die christliche Mission ihren Ursprung im Auftrag des Auferstandenen hat, ist
die tiber die Zeiten hinweg tradierte Uberzeugung der Kirche. Im Johannesevangelium
tibertrigt Jesus seine Sendung auf die Jiinger: »Wie mich der Vater gesandt hat, so sende
ich euch« (Joh 20,21). Der gottliche Wille zur Erlosung aller ist die Grundlage der Mission
der Kirche, die Verkiindigung des »Evangelium[s] vom Reich Gottes« (Lk 4,43) mithin
der zentrale Auftrag der Kirche.® Gott ist Mensch geworden, weil er dem Menschen in
seiner personlichen Suche nach Heil, nach Leben und nach Vollendung so konkret und
unmittelbar wie nur moglich begegnen will. Mit seiner Menschwerdung schenkt uns Gott
das uniibertreffliche, wirksame Zeichen seiner Ndhe und Zuwendung. Die Weitergabe
dieses Zeichens der Liebe Gottes, des Evangeliums, schulden wir Christen den Menschen.”
Und in diesem Sinne ist die Verkiindigung des Evangeliums der beste Dienst, den Christen
der Welt erweisen konnen. Im Matthdusevangelium heifSt es: » Denn wovon das Herz voll
ist, davon spricht der Mund« (Mt 12,34). Die Liebestat Gottes lost den »kommunikativen
Impuls« aus, die eigene Erfahrung der Zuwendung Gottes weiterzugeben und davon zu
erzahlen. Auf den Punkt gebracht kénnen wir sagen, dass die Mission der Kirche vom
spirituellen Erlebnis der Nihe zum Gottessohn lebt.

2 Mission in Geschichte und Gegenwart'’

Im Bemithen um eine Erneuerung des missionarischen Bewusstseins verzichten die Bischafe
in Allen Volkern Sein Heil nicht auf einen ehrlichen Blick in die Geschichte. Licht- und
Schattenseiten liegen bei der Betrachtung der historischen Weltmission eng beieinander.
Selbstkritisch miissen wir anerkennen, dass Christen das Evangelium in manchen Phasen
der Missionsgeschichte eher verdunkelt haben, als dass sie das Licht Jesu Christi weiter-
gegeben hitten. Griinde dafiir waren Ethnozentrismus, westliches Uberlegenheitsgefiihl,
die Verquickung von europiischem Kolonialismus und christlicher Mission sowie die
negative Beurteilung der nichtchristlichen Religionen in Anlehnung an die alttestamentliche
Kritik am Kult »fremder Gotter«. Von solchen Fehlentwicklungen distanzieren sich die
Bischofe."! In Anlehnung an das Schuldbekenntnis von Papst Johannes Paul I1. bitten sie
um Vergebung fiir die bei Missionsunternehmungen begangenen Siinden: »Es gibt keinen
tiberzeugenderen Erweis fiir die Kraft der christlichen Versohnungsbereitschaft als die
Fahigkeit, im Vertrauen auf Gottes Barmherzigkeit, die eigene Schuld zu bekennen, Reue
zum Ausdruck zu bringen und um Vergebung zu bitten — vor Gott und den Menschen. «'?

7 Vgl ebd., 8 und 20. 11 Vgl. AVSH (Anm.1), 28-32. dafir Beispiel sein: Jorg LAUSTER, Die
8 Vgl. ebd. 19. 12 Ebd., 31 Verzauberung der Welt. Eine Kultur-
9 Vgl. ebd. 19. 13 Vgl. ebd.,13. geschichte des Christentums, Miin-
10 Vgl. hierzu Michael SIEVERNICH, 14 Ebd.,16. chen 2014; Navid KERMANI, Unglaubi-
Die christliche Mission. Geschichte 15 Vgl. ebd.,16f. Auch die beiden ges Staunen. Uber das Christentum,

und Gegenwart, Darmstadt 2009. folgenden Monographien kénnen Miinchen 2015.
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3 Gottist immer gegenwirtig

Mit Allen Vilkern Sein Heil bleiben die Bischofe jedoch nicht in der Vergangenheit stehen.
Vom Gewicht einer langen Missionsgeschichte lassen sie sich nicht lahmen. Der Blick auf die

Gegenwart ist vielmehr geprigt von der Uberzeugung, dass Gott heute immer noch genauso

gegenwdrtig ist, wie er es in allen Zeiten der Kirche war. Vielleicht ist es fritheren Generationen
leichter gefallen, die gottliche Gegenwart in der Natur oder in den Schrifttexten der Offen-
barung zu erkennen.'® Doch Gott ist nicht nur immer noch da, es wird auch immer noch nach

ihm gesucht. Der Wunsch, den »Saum des Gewandes Jesu« (Mt 14,36) zu beriihren, verbindet
tiber die Generationen hinweg. Auch vieles Weitere, was in dem Bischofswort vor zwolf Jahren

als »Zeichen der Zeit« erkannt und benannt wurde, ist heute immer noch aktuell. So ist bei-
spielsweise die Erfahrung der Globalisierung noch mehr als damals zu einer bestimmenden

Dimension weltweiten menschlichen Zusammenlebens geworden. Das Dokument beschreibt

die Ambivalenz zwischen der Hoffnung auf globalen Wohlstand auf der einen und wirt-
schaftlicher Ungerechtigkeit und sozialer Ausgrenzung auf der anderen Seite. Die Kirche darf
sich dem Schrei der Armen nicht verschlieflen und muss daher »die Globalisierung aus der

Perspektive derer [beurteilen], die Not und Mangel leiden«." Die wachsende Mobilitit, die

zunehmende Auflésung des katholischen Milieus und das damit einhergehende weitgehende

Wegbrechen der Volkskirche in vielen Teilen unseres Landes werden im Bischofswort als

weitere »Zeichen der Zeit« benannt. Auch diese Entwicklungen haben sich seit 2004 weiter

verstarkt. Wir kdnnen heute aber auch erkennen, dass einer weitgehenden Sikularisierung

zunehmend der Wunsch nach einer »Wiederverzauberung der Welt« gegeniibersteht.'

Obschon das religitse Bekenntnis seit Beginn der Moderne der Privatsphire zugeordnet wird,
ergibt sich gerade aus der Sehnsucht nach einer »Wiederverzauberung« ein Ankniipfungs-
punkt fiir die Verkiindigung. Hier sind wir Christen mit der befreienden Botschaft Jesu Christi

gefragt: Es ist unsere » Mission«, das Evangelium zu verkiinden. Vielleicht miissen wir Christen

uns fragen lassen, ob wir in der Vergangenheit den Missionsauftrag des Auferstandenen zu

leichtfertig »weginterpretiert« haben, weil uns unsere »Mission«, das Reich Gottes dffentlich

zu verkiindigen, nicht mehr zeitgemif erschien?'® Der Auftrag des Auferstandenen macht

uns bewusst, dass wir als Kirche weder auf den Begriff der Mission noch auf seine Inhalte

verzichten kénnen. Treffend hat die franzosische Mystikerin Madeleine Delbrél dies mit dem

Satz »Eine Kirche, die nicht missioniert, demissioniert«'” auf den Punkt gebracht.

4 Die deutsche Ortskirche
als Gebende und Empfangende

Wie im menschlichen Korper Kopf, Herz und Hand zusammenwirken, wird die Welt-
kirche in Allen Volkern Sein Heil als Lern-, Gebets- und Solidargemeinschaft begriffen.'®
Diese Schlagworte haben seit dem Erscheinen des Bischofswortes immer wieder als
Folie fir die Reflexion weltkirchlicher Aktivititen gedient.' Das Bild von der Kirche
als Lerngemeinschaft macht deutlich, dass die Ortskirchen der fiinf Kontinente in einer

16 Vgl. AVSH (Anm.1), 41. kirchen, in: Klaus KRAMER /Klaus

17 Zitiert nach: AVSH (Anm.1), 20. VELLGUTH (Hg.), Mission und Dialog.
18 Vagl. ebd., 54-60. Ansatze flr ein kommunikatives

19 Vagl. hierzu auch Ludwig SCHICK, Missionsverstandnis, Freiburg i. Br.
Von der Weltkirche lernen. Reflexi- 2012, 208-218.

onen zum Dialog zwischen den Orts-
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partizipativen Gemeinschaft stehen, in der alle etwas zu geben und ebenso etwas zu nehmen
haben. »Niemand ist so reich, dass er nichts zu empfangen hitte, und niemand ist so arm,
dass er nichts zu geben hitte«, so sagt es ein asiatisches Sprichwort.

Heute, mehr als ein Jahrzehnt nach dem Erscheinen von Allen Vilkern Sein Heil, konnen
wir fragen: Was gibt die deutsche Ortskirche? Was empfangt sie? Gerade die zweite Frage
macht nachdenklich: Geben ist hiufig einfacher als Nehmen. Wir sind Kirche in einem der
reichsten Linder der Erde, mit einer grofien Theologiegeschichte. Uber Jahrhunderte haben
wir den Glauben in andere Ortskirchen hineingetragen. Sind wir jetzt wirklich bereit, auch
zu empfangen? Sind wir bereit, uns durch pastorale Konzepte und kontextuelle Theologien
aus der Weltkirche in Frage stellen zu lassen? Sind wir Horende und Lernende, wenn wir
im Alltag unserer Gemeinden Priestern und Laien aus anderen Weltgegenden, mit anderen
spirituellen und kulturellen Hintergrinden begegnen? Sind wir bereit fiir einen Dialog
auf Augenhohe?

Die Kirche in Deutschland gehort zu den weltweit aktivsten und am besten vernetzten
Ortskirchen. Der Dialog der kirchlichen Lerngemeinschaft findet auf vielen Ebenen statt.
Einige Stichworte mogen zur Erlduterung geniigen. Zunachst verweise ich auf die Arbeit
unserer Hilfswerke, die seit Jahrzehnten eine wichtige Vermittlungsarbeit zwischen den
Ortskirchen leisten. Auf der einen Seite ist es ihre Aufgabe, unsere Schwesterkirchen in
Afrika, Asien, Lateinamerika und Ozeanien spirituell, finanziell und organisatorisch zu
fordern. Auf der anderen Seite vermitteln die Werke durch ihre Bildungsarbeit wichtige
pastorale Impulse von den Missionskirchen in die deutschen Ortskirchen hinein. Ein
wichtiges Beispiel hierfiir ist der pastorale Ansatz der Lokalen Kirchenentwicklung, der
bereits in einigen deutschen Di6zesen Friichte tragt. Missio hat dazu beigetragen, den
urspringlich stidafrikanischen, dann ab 1990 als Asian integral pastoral Approach (AsipA)
in Asien rezipierten Ansatz fiir einige Didzesen in unserem Land fruchtbar zu machen.
Unter anderem auf einer Delegationsreise der Deutschen Bischofskonferenz durfte ich
dieses partizipative und die Laien in ihrer Berufung ernst nehmende Konzept 2009 in
Stidkorea kennenlernen. Mich hat sehr beeindruckt, wie aus dem Lesen und Betrachten
der Heiligen Schrift, dem Bibelteilen, Kleine christliche Gemeinschaften erwachsen, die
sich in ihrem konkreten Lebensumfeld fragen, welche Aufgabe Christus ihnen fiir die
Gemeinschaft zugedacht hat.*

Beim Betrachten des weltkirchlichen Gebens und Nehmens in unserer Ortskirche
kommen mir auch unsere Bistumspartnerschaften in den Sinn, die teilweise schon seit
mehreren Jahrzehnten eine wichtige Vermittlungsarbeit zwischen verschiedenen Orts-
kirchen leisten. Die 27 deutschen Ditzesen haben Bistumspartnerschaften mit mittlerweile
38 Ortskirchen auf allen Kontinenten. Interessiert wird an den pastoralen und theologischen
Entwicklungen der Partnerkirche Anteil genommen. Mir wurde oft berichtet, dass die
im Alltag gelebte Spiritualitit der Christen in unseren Partnerdiozesen die Gemeinden

Weltkirchliche Arbeit heute flir mor-
gen. Wissenschaftliche Studie in
Gemeinden deutscher Didzesen.

20 Vgl. hierzu Ludwig SCHICK, Die
Bibel als Seele der Pastoral. Kleine
Christliche Gemeinschaften als welt-
kirchliche Lernorte biblisch fundierter

23 Vgl hierzu SEKRETARIAT DER
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ,
Arbeit (Anm. 21), 107, 110 und 121.

Pastoral, in: Klaus KRAMER /Klaus
VELLGUTH (Hg.), Kleine christliche
Gemeinschaften. Impulse fiir eine
zukunftsfahige Kirche, Freiburg i. Br.
2012, 41-52.

21 2009 hatten 17 % der Gemeinden
in Deutschland Partnerschaften,

vgl. hierzu SEKRETARIAT DER DEUT-
SCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hg.),

Arbeitshilfen Nr. 235, Bonn 2009, 108
und SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Weltkirch-
liche Partnerschaften von Pfarreien
und Didzesen. Leitlinien und Kontakt-
adressen. Arbeitshilfen Nr. 256, Bonn
2013,18-27

22 Zur Entwicklung und Einordnung
kontextueller Theologien vgl. COLLET,
Grenzen (Anm. 3), 154-171.

24 Vgl. ScHICK, Weltkirche (Anm.19),
208-218, v.a. 209

25 PAUL VI, Dogmatische Konstitu-
tion tber die Kirche Lumen gentium,
in: LThK? Das Zweite Vatikanische
Konzil. Konstitutionen, Dekrete und
Erklarungen. Lateinisch und Deutsch.
Kommentare, Teil I, Freiburg/Basel/
Wien 1966, 185 (LG 11).
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in Deutschland sehr beeindruckt und zu pastoralen Impulsen gefiihrt hat. Ich bin davon
iiberzeugt, dass diese Partnerschaften ganz wesentlich zum Verstindnis unserer Kirche als
Weltkirche beitragen.!

Weltkirche als lernende Gemeinschaft wird zunehmend auch im wissenschaftlich-theo-
logischen Bereich sichtbar. Auf der einen Seite stehen uns heute die Schriften der
kontextuellen Theologien aus den iiberseeischen Ortskirchen durch verschiedene
Veréflentlichungen und Schriftenreihen besser zur Verfiigung als in fritheren Jahren.?
Auf der anderen Seite sorgen Austauschprogramme wie das Theologische Stipendienpro-
gramm Albertus Magnus oder Programme des Missionswissenschaftlichen Instituts Missio
dafiir, dass unsere Theologischen Fakultiten durch Wissenschaftler mit anderen kulturellen
Hintergriinden und ihre Weisen, Theologie zu betreiben, bereichert werden. 2009 haben
die deutschen Bischofe das Institut fiir Weltkirche und Mission in Frankfurt mit dem Ziel
gegriindet, die Missionstheologie wieder stirker in den Theologischen Fakultiten zu ver-
ankern. Auch in der pastoralen Ausbildung von Priestern und Pastoralreferenten muss
verstirkt Wert auf weltkirchliche Aspekte gelegt werden.*?

Diese und viele andere Beispiele lassen die Hoffnung keimen, dass unsere Kirche bereits
dabei ist, zu einer lernenden Kirche zu werden, die den Blick »tiber den Tellerrand « wagt und
sich fiir pastorale und theologische Ansatze ihrer Schwesterkirchen interessiert. Wir kénnen
viel von den Erfahrungen der jungen Ortskirchen in Afrika, Asien und Lateinamerika lernen.
Aber wir haben auch immer noch vieles anzubieten. In einer Welt, die rasant zusammenwichst,
kommt dem Dialog zwischen den Ortskirchen auf den fiinf Kontinenten eine immer groffere
Bedeutung zu. Nur gemeinsam konnen wir fiir die befreiende Botschaft Jesu Christi eintreten.*

5 Das Gebet fiir die Welt vereint die Ortskirchen

Besonders in der Eucharistie, »der Quelle und dem Hohepunkt des ganzen christlichen
Lebens«??, wird Kirche als weltkirchliche Gebetsgemeinschaft erfahrbar. »Gedenke deiner
Kirche auf der ganzen Erde und vollende dein Volk in der Liebe«, heifit es im zweiten
Hochgebet. Die Communio der weltumspannenden eucharistischen Tischgemeinschaft
konkretisiert Kirche als Gebetsgemeinschaft. Das gemeinsame Gebet bringt ihre Katholizitat
zum Ausdruck. Weltkirchliche Spiritualitit ist durch das Bewusstsein gekennzeichnet,
zu einer grofien, »weltenvereinenden« Gebetsgemeinschaft zu gehoren. Diese Gebets-
gemeinschaft ist bunt und vielfiltig. Sie besteht aus Menschen unterschiedlicher kultureller
Prigungen, spiritueller Traditionen und mit verschiedenen sozialen Hintergriinden. Im
Psalm heifit es, dass alle Volker Gott um seinen Segen bitten und ihm danken sollen, » damit
auf Erden sein Weg erkannt wird und unter allen Volkern sein Heil« (Ps 67,3). Dieses Bitten
und Danken vereint die Ortskirchen in der Weltkirche.

Die Verbundenheit der Kirche als Gebetsgemeinschaft wird vom Wissen voneinander
und der Sorge fiireinander geprigt. Hier hat das Gebet fiir unsere Schwestern und Briider
in anderen Teilen der Welt seinen Ursprung. Durch die Medien und schnellere Kom-
munikationsmoglichkeiten sind uns deren Sorgen und Note ndher geriickt. Unseren
Pfarrei- und Bistumspartnerschaften verdanken wir, dass wir hdufig auch personlich zu
Christen in anderen Ortskirchen Kontakte pflegen konnen. Durch Begegnungen und
Gespriche vor Ort erhalten die Verbindungen iiber die Kontinente hinweg eine besondere
Tiefe und Tragweite. Die Ortskirchen in anderen Teilen der Welt konnen mit Gesichtern
verbunden werden, mit Gesichtern von Menschen, die ich in meinem Gebet ganz konkret
begleiten kann.
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Ganz praktisch erlebe ich, dass in vielen Pfarreien an jedem Sonntag in den Furbitten
fiir die Anliegen der Partnergemeinden gebetet wird. Deutschlandweite Gebetsinitiativen,
wie der Gebetstag fiir verfolgte und bedringte Christen am Tag des heiligen Stephanus,
tragen dazu bei, dass wir die Sorgen und Note der Welt nicht aus den Augen verlieren. 2014
und 2015 standen dabei der Trak und Syrien im Fokus, wo die Menschen unseres Gebets
besonders bediirfen. Erinnert sei hier auch an den Weltfriedenstag (jahrlich am 1. Januar),
an den Weltmissionssonntag, an den jihrlichen Gebetstag fiir die Kirche in China (24. Mai)
und an die vielen anderen Anlisse im Kirchenjahr, zu denen wir fiir unsere Schwestern
und Briider in anderen Teilen der Welt und mit ihnen beten. Gebete aus der Weltkirche
machen uns den Reichtum der spirituellen Traditionen anderer Ortskirchen zuginglich.
Das Gebet vereint alle Ortskirchen mit ihren unterschiedlichen historischen, kulturellen
und spirituellen Traditionen.

6 In weltweiter Solidaritit
wird unsere Christusnachfolge konkret

Unser voneinander Lernen und fiir- und miteinander Beten fithren in der Christus-Nachfolge
zum konkreten sozialen Handeln. Mich macht betroffen, dass Armut und »Brotlosigkeit«
viele Menschen buchstiblich von unserer eucharistischen Tischgemeinschaft ausschlieBen.®
Als Kirche, die Reich Gottes auf dem Weg sein will, diirfen wir uns damit nicht abfinden. Aus
den Seligpreisungen wissen wir, wie stark Jesus sich mit den Hungernden und Durstenden,
mit den Fremden und Obdachlosen, den Nackten, Kranken und Gefangenen identifizierte.
Der Dienst an ihnen ist gemaf Mt 25,31-46 Dienst am Herrn. Das macht deutlich, dass die
Kirche ihren Platz an der Seite der Armen hat.*” In einer sozial gespaltenen Welt gehort es
zu den Aufgaben der Kirche, das Teilen und die gegenseitige Solidaritit immer wieder in
Erinnerung zu rufen.?® Dabei reicht ein blofles Samaritertum, wie es im Lukasevangelium
in Lk 10,25-37 berichtet wird, nicht aus. Wir Christen miissen auch dazu beitragen, die Welt
»rauberfrei« zu machen.

Papst Franziskus erinnert immer wieder daran, dass alles, was zu einem menschen-
wiirdigen Leben fiihrt und die Freiheit benachteiligter Menschen fordert, Sorge der Kirche
sein muss. Konkret sind das eine materielle Grundversorgung, die Menschenrechte, eine
demokratische Entwicklung, eine gerechte und 6kologisch unbedenkliche Wirtschaftsord-
nung und der Schutz des Lebens und der Familie. In Allen Vilkern Sein Heil heifit es dazu:
»Das Eintreten der Kirche fiir Menschenwiirde, humane Entfaltung und ganzheitliche
Befreiung gehort zur Sendung der Kirche und bestimmt daher auch ihre Mission. «**
Deutlich wird, dass Gottes- und Menschenliebe zusammengehoren, denn »wer seinen
Bruder nicht liebt, den er sieht, kann Gott nicht lieben, den er nicht sieht« (1 Joh 4,20).

26 Vgl. Unsere Hoffnung. Ein Be-

kenntnis zum Glauben in dieser Zeit,

Teil IV, 3, in: Gemeinsame Synode

der Bistimer in der Bundesrepublik
Deutschland, Offizielle Gesamtaus-
gabe, mit einem Vorwort zur Neu-

ausgabe von Karl Kardinal Lehmann,

Freiburg i. Br. 2012, 109f.
27 Vgl. AVSH (Anm.1), 16.
28 Vgl.ebd,, 6o.

29 Ebd., 38

30 Vgl. hierzu die Predigt des Papstes
am 8.7.2013 vor Fliichtlingen auf
Lampedusa: http:/de.radiovaticana.
va/news/2015/04/21/dokument_papst-
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35 Vgl. PAUL VI., Apostolisches
Scheiben Evangelii nuntiandi Seiner
Heiligkeit Papst Paul V1. an den
Episkopat, den Klerus und alle Glaubi-
gen der Katholischen Kirche iiber die
Evangelisierung in der Welt von heute,
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BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls
Nr. 2 (Neuauflage), Bonn 2012, 18.
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Die christliche Solidaritit ist derzeit auch besonders beziiglich der Fliichtlinge, die
nach Europa kommen oder in ihren eigenen Lindern bzw. Nachbarlindern auf der Flucht
sind, gefordert. Papst Franziskus hat bereits im Sommer 2013 in Lampedusa zu mehr
Solidaritit mit den Fliichtlingen aufgerufen. Franziskus sprach von einer »Globalisierung
der Gleichgiiltigkeit«.>® Menschen auf der Flucht sind unsere Schwestern und Briider. Sie
suchen Schutz und Sicherheit. Das Wort Jesu »Ich war fremd und obdachlos und ihr habt
mich aufgenommen« (Mt 25,35) muss uns Aufforderung und Pflicht sein. Zugleich muss
alles getan werden, dass alle Menschen in ihrer Heimat leben kénnen und nicht flichen
miissen. Vertreibung und Flucht gehoren leider zur Menschheitsgeschichte dazu. Zur
Christentumsgeschichte gehort die Solidaritit mit ihnen. Das wird uns derzeit erneut sehr
konkret vor Augen gefiihrt. Kirche als Solidargemeinschaft ist immer gefordert!

= Mission als Ausdruck des Heilshandelns der Kirche

Das Ziel der (Welt-)Mission ist die Bezeugung (und in diesem Sinne: die Verwirklichung)
des Reiches Gottes. Dementsprechend wurde mit Blick auf Allen Vilkern Sein Heil auch
von einer Reich-Gottes-Zentrierung der Mission gesprochen.’ Damit wird deutlich, dass
es bei der Mission um mehr geht als allein um die Gewinnung neuer Kirchenmitglieder
auf der Siidhalbkugel der Erde oder in unseren zunehmend post-christlichen europaischen
Heimatlindern. Mission will evangelisieren und nicht rekrutieren! Das Ziel der Mission
besteht darin, die universale Heilszusage, die uns Gott durch seinen Sohn gegeben hat,
kultur- und nationeniibergreifend zu verkiindigen. Die verldssliche Heilszusage Gottes
braucht unsere Welt als Gegenpol zu den vielen nicht tragenden - materialistischen und
fundamentalistischen — Heilsversprechen mehr denn je. Nur wenn die Kirche in ihrem
missionarischen Selbstvollzug die eigenen Grenzen iiberschreitet, vermeidet sie die
ekklesiologische Engfithrung hin auf eine blof8e Selbstreproduktion. Mit dieser Akzentset-
zung wird die missionstheologisch fragwiirdige Ineinssetzung von »Kirche« und »Reich
Gottes« iiberwunden. Kirche ist kein Selbstzweck, sondern Mittel zum Ziel. Das Zweite
Vatikanische Konzil hat in der Konstitution Lumen gentium dementsprechend von der
Kirche als dem »universalen Sakrament des Heils«** gesprochen.

Was kénnen wir uns konkret unter dem Bild einer Kirche als Zeichen und Werkzeug
des Heils vorstellen? Konkret bedeutet Mission in diesem Sinne, die Grenzen zu anderen
Menschen zu iiberschreiten und ihnen in »Respekt vor ihrer Andersheit das Evangelium
so glaubwiirdig zu bezeugen und zu verkiindigen, dass sie sich eingeladen wissen, Jesus
nachzufolgen und sein Evangelium anzunehmen«.* Unser Glaube und damit auch die
Mission leben vom Zeugnisgeben und vom Weitersagen. Was glaube ich als Christ? Welche
Hoffnung hilt mich auf dem Weg Jesu Christi, auch wenn dieser nicht mehr dem Trend der
Zeit entspricht?** Auskunftsfihig werden wir nur, wenn wir iiber unseren eigenen Glauben
Rechenschaft ablegen kénnen. Bevor wir also zu den Anderen gehen, sollten wir bei uns
selbst beginnen. Demiitig miissen wir uns immer wieder bewusst machen, dass wir die
universale Heilszusage des Evangeliums mit unserem Leben nie ganz einholen kénnen. Als
Christen bleibt es unsere stindige Aufgabe, uns immer wieder neu auf die Frohe Botschaft
einzulassen und uns an ihr auszurichten. Wir miissen uns gewissermafien regelméfig selbst
missionieren! Darauf hat bereits Papst Paul VI. in seinem Apostolischen Schreiben Evangelii
nuntiandi hingewiesen.*® Nur auf diese Weise kénnen wir dem weltweiten Anspruch der
Frohen Botschaft gerecht werden. Wir glauben, dass das Erlosungshandeln Jesu Christi allen
Menschen gilt. Daraus folgt, wozu uns der Evangelist Matthius auffordert: »Darum geht
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zu allen Volkern und macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen
des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes und lehrt sie, alles zu befolgen, was
ich euch geboten habe« (Mt 28,19f). So sprengt die » Botschaft der Befreiung«,*® wie Papst
Paul VI. es nannte, alle raumlichen und ethnischen Grenzen. Fiir uns und die anderen Orts-
kirchen folgt daraus, dass das Missionsgebiet heute wirklich weltumfassend ist. Es beginnt
in unseren eigenen Herzen, in unseren teilweise jahrtausendealten Pfarreien in Deutschland
und fithrt zu den Jungen Kirchen in Afrika, Asien und Lateinamerika. Die frithere missions-
theologische Unterscheidung zwischen Innen- und Auffenmission ist obsolet geworden.?

8 Resiimee und Ausblick

Vor zwolf Jahren hat das Bischofswort Allen Vilkern Sein Heil binnenkirchlich eine beacht-
liche Motivationskraft entfaltet und zur Weiterentwicklung des Missionsverstindnisses in
Deutschland gefiihrt. In einer Zeit, in der wir als Christen immer mehr realisieren, dass wir
in vielen Gebieten in einer Minderheitensituation leben und Europa in weiten Teilen zu
einem » Missionsgebiet« geworden ist, haben die Bischofe seinerzeit eindeutig formuliert,
dass Mission, das Bezeugen des Glaubens, notwendig zum Christentum gehort. In einer
Welt, die immer wieder von materialistischen und religios-fundamentalistischen Heils-
versprechen verfithrt wird, kommt der Frohen Botschaft Jesu Christi eine besondere Rolle
zu. Von uns ist gefordert, unsere Hoffnung zu bezeugen und die jesuanische Botschaft von
der Zuwendung und Liebe Gottes zu den Menschen zu tragen. Wenn »das Evangelium
unter die Menschen kommt, dann wiachst das Reich Gottes, das durch Jesus Christus
unwiderruflich angebrochen ist«.*® Durch die Verkiindigung der Liebe Gottes zum Wachsen
des Reiches Gottes beizutragen — genau das meinten die Bischofe, als sie 2004 Mission als
den »beste[n] Dienst fiir die Welt«*® bezeichneten. In Allen Volkern Sein Heil haben sie in
den Uberlegungen zur Mission das Reich Gottes und die Option fiir das Heil der Anderen
in den Vordergrund gestellt; das ist heute genauso aktuell wie damals.

»Brannte uns nicht das Herz?« (Lk 24,32), fragten sich die Emmausjiinger nach ihrer
Begegnung mit dem Auferstandenen. Ein brennendes Herz ist immer die notwendige
Basis einer lebendigen Zeugenschaft. Wer sich von Gottes Froher Botschaft angesprochen
weif3, kann diese nicht fiir sich behalten. Glaube ist keine private Angelegenheit. »Wir
konnen unmaglich schweigen tiber das, was wir gesehen und gehort haben« (Apg 4,20),
so die Apostel vor dem Hohen Rat. Das gemeinsame Priestertum aller Gliubigen, das in
der Taufgnade griindet, bedeutet eine missionarische Berufung aller in der Nachfolge Jesu
Christi.*® Wie die Apostel sind auch wir berufen, die befreiende Botschaft Jesu Christi in
die Welt zu tragen und Auskunft iiber das zu geben, was uns von allen Angsten befreit und
gemifd 1 Petr 3,15 Grund unserer Hoffnung ist. @

36 PAUL VI, Evangelii nuntiandi
(Anm. 35), 32.

37 Vgl. hierzu BUNKER, Kirche
(Anm. 4), 592.

38 AVSH, 8.

39 Ebd., 8.

40 Vgl. ebd., 8 und 3s.
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Zusammenfassung
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cida (2007) und das Aposto-
lische Schreiben Evangelii
gaudium (2013) enthalten wich-
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hand they place emphasis on

a spirituality that stresses the
cultivation of the »inner
space« (EG, 262) - for instance
through contemplation - and
delineates a spirituality in the
countenance of the other. With
a spirituality understood in this
way, basic characteristics of
the Latin American option for
the poor can be discovered to
which Pope Francis knows he
is duty bound.

Keywords

- Missionary spirituality

> Latin America

- Compassion

- Mysticism

- Evangelization

Sumario

»El documento final de la
Conferencia latinoamericana
de Aparecida (2007) y la Exhor-
tacion apostolica Evangelii
gaudium (2013) contienen
importantes impulsos para la
espiritualidad misionera. Por
una parte introducen en la pas-
toral el topico de «discipulos
misioneros «, por otra ponen

el acento en una espiritualidad
que subraya el cuidado del
»espacio interior« (EG 262) —
p.e. a través de la contempla-
cion -y esboza a la vez una
espiritualidad de accién ante los
ojos del otro. Esa espiritualidad
nos permite descubrir las carac-
teristicas fundamentales de

la opcién latinoamericana por
los pobres, tan cara al Papa
Francisco.

Conceptos claves

> Espiritualidad misionera

- Ameérica Latina

- Compasion

- Mistica

- Evangelizacion




60 Michael Meyer

on den gegenwirtigen Herausforderungen der Mission spricht Papst Franziskus
in seiner ersten »Exhortatio« Evangelii gaudium (EG). Mit dem »Apostolischen
Schreiben iiber die Verkiindigung des Evangeliums in der Welt von heute« intendiert
Franziskus eine neue Etappe der » Evangelisierung voller Eifer und Dynamik« (EG 17). Fiir
den Papst erwichst die angestrebte » Umgestaltung der Kirche« (vgl. EG 20) aus einer geist-
lichen Mitte. Hier ist die in Evangelii gaudium erwihnte missionarische Spiritualitat eine
Grundlage, die aus der Quelle der ignatianischen Pragung des Papstes und seinen pastoralen
Erfahrungen in der siidamerikanischen Kirche gespeist wird. Wegweisend ist in besonderer
Weise das Abschlussdokument der finften Kontinentalkonferenz des lateinamerikanischen
Episkopates im brasilianischen Wallfahrtsort Aparecida aus dem Jahr 2007 Der damalige
Erzbischof von Buenos Aires, Kardinal Bergoglio, war in Aparecida Leiter der Redaktions-
kommission und wird als » Architekt des Dokumentes von Aparecida«' angesehen. In den
ersten Monaten seines Pontifikates schenkte Franziskus nach den Aussagen von Federico
Lombardi, ehemaliger Pressesprecher des Vatikans, jedem Staatschef ein Exemplar des
Abschlussdokumentes von Aparecida (Documento de Aparecida; DA), denn da sei ja alles
Wichtige gesagt.”> So durchzieht das Anliegen der in Aparecida postulierten »Mision
permanente« (vgl. DA 551) Evangelii gaudium wie ein cantus firmus und lasst sich dort
gleich zu Beginn des Schreibens in wortlicher Wiedergabe entdecken: »Versetzen wir uns
in allen Regionen der Erde in einen Zustand permanenter Mission« (EG 25). Der in beiden
Dokumenten formulierte Schliisselsatz »leidenschaftlich dazu gesandt, anderen Leben zu
geben« (vgl. DA 360; vgl. EG 10) charakterisiert dabei eine »authentische missionarische
Spiritualitiit«,® die sich nach Juan Vicente Chopin vielgestaltig zeigt.

1 Spiritualitit des pilgernden Volkes Gottes:
die Volksreligiositiit

Ein besonderes Augenmerk richtet Aparecida auf die religiosidad popular, die fur den
lateinamerikanischen Kontinent wichtige Volksfrommigkeit, der eine orientierende Rolle
in der lateinamerikanisch-karibischen Kultur zukommt (DA 38). Das Schlussdokument
von Aparecida nennt die Volksfrommigkeit einen »wertvollen Schatz« (DA 549) und »eine
legitime Art, den Glauben zu leben« (DA 264). Realistisch weist das Abschlussdokument
zundchst auf eine gewisse Problematik hin, die der religiosidad popular innewohnt: Dazu
gehoren in gewisser Weise Banalisierungen, individualistische Frommigkeitstendenzen oder
Simplifizierungen, die die Glaubensweitergabe in der Moderne verhindern. Deshalb sind

1 Walter KASPER, Papst Franzis-

kus — Revolution der Zartlichkeit und
der Liebe. Theologische Wurzeln

und pastorale Perspektiven, Stuttgart
2015, 95.

2 Vgl. dazu auch: Nobert ARNTZ,
Vom »Konstantinischen Pakt« zum
Katakombenpakt, in: StZ 233 (2015)
723-735, hier 733: »Aus heutiger Sicht
konnten wir sagen, Aparecida ist zur
Papst-Schule geworden. Hier hat Jorge
Mario Bergoglio eine zusatzliche
Sozialisation erfahren, die ihn zu dem
Stil des Papstamtes befahigt, den er
jetzt als Papst Franziskus praktiziert.
Das Dokument von Aparecida gewinnt
filr Papst Franziskus programmatische

Bedeutung. Das wird nicht nur daran
erkennbar, dass er unmittelbar nach
seiner Amtsiibernahme jedem Staats-
besucher das Dokument als Geschenk
liberreicht. Er signalisiert damit: Wer
die Art und Weise meines Papstamtes
verstehen will, muss Aparecida lesen.«
3 Juan Vicente CHOPIN PORTILLO, La
dimensién misionera en el Documento
de Aparecida, in: Alberto TREVISIOL
(Hg.), In Ascalto dell’America. Popoli,
culture, religioni, strade per il futuro,
Roma 2014, 403-429, hier 406.

4 Victor CODINA, Diosito nos acom-
pafa siempre y otros escritos al filo del
camino, Cochabamba 2013, 17.

5 Virgina AZcuy, Die Zeichen der Zeit
im Lateinamerika von heute: Wege fr
die Mission. Flir eine Prophetie einer
»gemeinsamen Missio«, der Wirde
der Frauen und der Ausiibung der
Spiritualitat im stadtischen Raum, in:
ZMR 96 (2012) 20-33, hier 23.
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fehlgeleitete Praktiken und Formen der »Volksfrommigkeit« zu »evangelisieren« und zu
»reinigen« (vgl. DA 262), damit der in der Kultur inkarnierte Glaube noch tiefere Wurzeln
schlagen kann. Dies wird - so der Ansatz von Aparecida - allerdings nur dann gelingen,
wenn die Volksfrommigkeit insgesamt positiv gesehen wird, damit »das reichhaltige
Potential an Heiligkeit und sozialer Gerechtigkeit, das in der Mystik des einfachen Volkes
enthalten ist, noch besser fruchten« (DA 262) kann. Aparecida scheut sich nicht, von der
»Mystik des einfachen Volkes« zu sprechen, denn gerade das einfache Volk spiirt einen
unmittelbaren Zugang zu Gott. Victor Codina spricht in diesem Zusammenhang von
»Diosito«* und meint damit eine »Glaubenskurzformel, die den Glauben des einfachen
Volkes ausdriickt, so wie er sich in der Volksfrommigkeit findet. Dieser »einfache Glaube«
ist letztlich von jenem Vertrauen getragen, dass »Diosito« trotz aller Schwierigkeiten des
Alltages das Leben trigt und es erhalt. Deshalb wiirdigt Aparecida die »Spiritualitit des
einfachen Volkes« (DA 263), die sich in vielfacher Weise und in vielerlei Formen zeigt.
Diese Form der missionarischen Spiritualitit nimmt »die tiefsten Schwingungen des uner-
griindlichen Amerikas« (DA 264) auf und zeigt sich in den Ausdrucksformen wie Patronats-
feste, Novenen, Rosenkranzgebet, Kreuzweg, Prozessionen, Tinze und in der Vorliebe fiir
Heilige und Engel. Ebenso gehoren Wallfahrten und der Besuch von Wallfahrtsorten dazu,
die das Abschlussdokument von Aparecida - selbst an einem der bedeutendsten Wallfahrts-
orte verfasst — besonders hervorhebt.

2 Spiritualitit der neuen Areopage:
Strafien und Stidte

Eine andere Dimension der missionarischen Spiritualitit ist in den Erneuerungsbe-
mithungen der Verkiindigung in den urbanen Zentren zu sehen. Aparecida weist an
dieser Stelle auf die zu entwickelnde Grof3stadtpastoral hin, die im Gesamtdokument von
Aparecida im grofieren Zusammenhang der neuen » Areopage« steht. Die Paulusrede auf
dem Areopag erfihrt in dem Dokument von Aparecida eine grofie Hochachtung und ist
Leitbild far die missionarische Pastoral: Um das Evangelium neu zu verkiinden, ist die
Kirche aufgerufen, »ihre Sendung unter den neuen Bedingungen Lateinamerikas und
der Welt griindlich zu iiberdenken« (DA 11). Sie ist aufgerufen, auf die Straflen und in die
Stadte hinauszugehen: »Wir sind Zeugen und Missionare in den Grofistidten und auf dem
Lande [...] in allen gesellschaftlichen Milieus, auf den unterschiedlichsten » Areopagen« des
offentlichen Lebens der Nationen, in den duflersten Notlagen des Daseins, und wir iiber-
nehmen Verantwortung fiir die weltweite Sendung der Kirche ad genfes« (DA 547). Hier
wird die missionarische Dimension, die das Evangelium »aufallen 6ffentlichen und privaten
»Areopagen« der heutigen Welt« (DA 390) bezeugen will, in besonderer Weise deutlich.
Die Herausforderung besteht nach Virginia Azcuy darin, in den »von Prozessen der Des-
institutionalisierung des Christentums und neuem Suchen nach Spiritualitit begleiteten
religiosen Verinderungen«® eine neue Form der Verkiindigung zu finden, die die Kirche aus
ihrer Bequemlichkeit und innerlichen Eingeschlossenheit aufriittelt. Die urbane Pastoral
ist in diesem Sinn als eine missionarische Spiritualitit des Areopags zu werten, die jenen
Tendenzen entgegensteht, die sich auf alte Methoden zurtickzuziehen, sich gegeniiber
neuen Kulturen in Verteidigungsposition begeben bzw. sich Ohnmachtsgefiihlen anheim-
geben. Diesbeziiglich setzt Aparecida einen ganz und gar missionarischen Impuls, der in
der »Spiritualitit der Sendungx, d. h. des Hinausgehens aus dem bisher iiblichen Rahmen
oder dem auf den binnenfixierten Raum innerhalb der Kirche, wurzelt.
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3 Missionarische Spiritualitit
der Jiingerschaft

Wihrend die beiden o.g. Bereiche eine explizit genannte Spiritualitit vor Augen haben, so
lasst sich der Topos der »missionarischen Jiinger« als implizite missionarische Spiritualitit
ansehen. Hier ist die Rede von einer »Spiritualitit der Jiingerschaft«, die sich als ein
Unterwegssein mit Jesus versteht, das nach Gustavo Gutiérrez »nicht von der Realitit loslost,
das nicht auf Abstand geht zu den Pfaden der Armen und das dazu beitréagt, das Vertrauen auf
den Herrn lebendig zu halten und die Heiterkeit zu wahren, auch wenn die Stiirme heftiger
blasen.«® Das Programm der »missionarischen Jiingerschaft« basiert auf einer Spiritualitit
der Einladung und der Begegnung, wie Aparecida in direkter Bezugnahme auf Deus caritas est
formuliert: »Am Anfang des Christseins steht nicht ein ethischer Entschluss oder eine grofie
Idee, sondern die Begegnung mit einem Ereignis, mit einer Person, die unserem Leben einen
neuen Horizont und damit seine entscheidende Richtung gibt« (DA 12). Mit dieser Aussage,
die die existentielle Grundlage des christlichen Glaubens betont, erhalt das Schlussdokument
in seiner missionarischen Ausrichtung eine Tiefe. Es geht nicht um eine ethische Forderung,
sondern um die personale Begegnung mit dem lebendigen Gott. So griindet jede missio-
narische Tétigkeit in der Begegnung mit Christus. »Der Sinn des Lebens geht ereignishaft auf,
und zwar gerade in Begegnungen, weil sich in der Begegnung mit Personen, sofern sie nicht
an der Oberflache bleibt, Neues fiir den Menschen ergibt, Neues, durch das der Mensch selbst
verwandelt wird. Dies gilt zuhtchst von der Begegnung mit Jesus Christus«,” kommentiert
Peter Hiinermann. So verstanden driickt der Neologismus der spanischen Version »dis-
cipulos-misioneros« besser als die deutsche Ubersetzung » missionarische Jiinger« aus, was
mit dem spirituellen Motiv gemeint ist: Zunéchst steht namlich die Relation des »Jiingers «
(»discipulo«) zum Herrn selbst, der ihn in seine Nachfolge ruft, im Vordergrund. Aus der
christozentrischen Begegnung schopft der Jiinger Kraft und Motivation fiir seine Sendung
als »Missionar « (»misionero«). Beide Worte, »discipulos« und »misioneros« hingen so eng
zusammen, dass sie weniger als »discipulos y misioneros« zu sehen sind - also aufzihlend -,
sondern eher als ein einziges Begriffspaar, als » discipulos-misioneros«. Die missionarische
Dimension ist in diesem Sinn fiir die » Jiingerschaft« nicht akzidentell bzw. als ein » Adjektiv«
des »Jlinger-Seins« zu verstehen, sondern als eine innere logische Konsequenz aus der
Begegnung mit Christus selbst. Die Logik der Jingerschaft ist jedoch kein »spirituelles
Zapping«,® sondern Herzstiick der Spiritualitit, die Camilo Maccise niher bestimmt: » Die
Spiritualitdt der Nachfolge Jesu im Licht des Dokumentes von Aparecida zu lesen bedeutet,
in die Dynamik des Barmherzigen Samariters einzutreten, um uns jenen zu nahern, die

6  Gustavo GUTIERREZ, Nachfolge
Jesu und Option fir den Armen, in:
ZMR g2 (2008) 164-176, hier169.

7 Peter HUNERMANN, Kirchliche
Vermessung Lateinamerikas. Theolo-
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von Aparecida, in: ThQ 188 (2008)
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Juli 2015,
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10 Die lateinamerikanischen Bischofe
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Ausgegrenzten der Moderne, Ham-
burg 2005, 60.
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12 Die deutsche Ubersetzung
»Wagen wir ein wenig mehr, die Initia-
tive zu ergreifen!« (EG 24) ist missver-
standlich. Die Wortneuschépfung
»primerear« meint zunachst nicht die
menschliche Initiative, sondern ver-
steht darunter zuerst das Erwahlungs-
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leiden, um eine Gesellschaft ohne Exklusion zu schaffen und um die Kleinen und Armen
aufzunehmen, die die integrale Befreiung aller suchen.«® Im Antlitz des Anderen, gerade im
» Armen, Bedriickten und Kranken« (DA 257), entdeckt die missionarische Spiritualitat nach
Aparecida das Leidensantlitz Christi. Die Christusbegegnung im Armen und Marginalisierten
wird im Schlussdokument von Aparecida durch eine innovative, bisweilen sehr deutliche
Sprache zum Ausdruck gebracht: Es sind Ausgeschlossene, die nicht nur » Ausgebeutete«
sind, sondern »Uberfliissige« und »menschlicher Abfall« (DA 65)."°

4 Die missionarische Spiritualitit
in Evangelii gaudium

Im Einklang mit Aparecida spricht Franziskus deshalb in Evangelii gaudium von den
»missionarischen Jiingern« und verweist damit auf den Beziehungscharakter des Glaubens
durch die persénliche Begegnung mit Christus hin. Er ruft dazu auf, eine Spiritualitit zu
leben, die die Menschen heilt, befreit, mit Leben und Frieden erfiillt (vgl. EG 89); diese
Spiritualitit wurzelt in der Freude des Evangeliums, um »auf die tiefsten Bediirfnisse der
Menschen« (vgl.EG 265) zu antworten. Leitend fiir alle Uberlegungen zur Spiritualitit
ist in Evangelii gaudium der Begriff des »primerear« (EG 24). Der Neologismus steht fiir
den einladenden Aspekt des Glaubens als Begegnung und weist auf den werbenden und
erwihlenden Ruf Gottes hin, der mit seiner Barmherzigkeit einhergeht und vollends in der
Botschaft Jesu verwirklicht ist. Es ist Jesus Christus, der den Menschen mit den Augen der
Liebe anblickt: »Wenn wir mit offenem Herzen vor ihm stehen und zulassen, dass er uns
anschaut [dejando que El nos contemple], erkennen wir diesen Blick der Liebe« (EG 264).
Die Initiative des Glaubens geht also von Gott, der uns zuerst geliebt hat (vgl.1 Joh 4,19),
aus; er ist der erste, fiir den das Verb »primerear« gilt. Gottes freie und ungeschuldete Liebe
fiihrt als eine Einladung ins » Zentrum des Evangeliums« (EG 7). Franziskus greift damit die
klare und einladende Prisentation des Evangeliums auf, wie sie in der Tradition der Mystik
des Christentums verstanden wird: »Es geht um das zarte Liebeswerben eines Gottes, der,
weil er die immer sprudelnde Quelle der Liebe und der Gnade ist und »uns zuerst geliebt:
hat (1 Joh 4,19), die Initiative ergriffen hat, als guter Hirt bei uns zu wohnen und mit unend-
licher Geduld und Barmherzigkeit auf die freiwillige Hingabe unserer Liebe zu warten.«'!
Der in der spanischen Version besser als in der deutschen Ubersetzung zum Ausdruck
kommende Satz »jAtrevimonos un poco mas a primerear!« (EG 24)'? meint schlieflich,
auf die Initiative Gottes zu antworten. Gott kommt dem Menschen in seiner Liebe und
Barmherzigkeit entgegen; hieraus erwichst der »unerschopfliche Wunsch« (EG 24), die
empfangene Liebe weiterzugeben. Dabei sind die klaren Unterscheidungen, die Papst
Franziskus vornimmt, auffillig: Mit dem Bekenntnis zu Jesus Christus und der Einladung,
die »Freude des Evangeliums« zu leben, gehen klare Absagen einher. Auf ein eindeutiges
»Ja« wie z.B. das »Ja zur Herausforderung einer missionarischen Spiritualitit« (EG 78)
oder das »Ja zu den neuen, von Jesus Christus gebildeten Beziehungen« (EG 87-92) folgt
jeweils ein klares »Nein«, d. h. die jeweilige Absage an einen Lebensstil, der dem Evangelium
widerspricht. Dazu zihlt das »viel- bzw. vierfache Nein, das sich gegen eine Wirtschaft der
Ausschliefung (EG 53), eine Vergotterung des Geldes (EG 55 bzw. EG 57) und eine soziale
Ungleichheit mit negativen Konsequenzen (vgl. EG 52-60) ausspricht. Um den Bewegungen
des » Abergeistes«, jenen Geistern, die ein Wachsen im Guten verhindern, abzusagen, warnt
Franziskus vor den Gefihrdungen, die keinen Eifer fir das Evangelium, sondern nur den
»unechten Genuss einer egozentrischen Selbstgefilligkeit« (EG 95) erkennen lassen.
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5 Das Nein zu einer »spirituellen« Weltlichkeit

Franziskus spricht hier - an Henri de Lubac ankniipfend"® - von der »spirituellen Weltlich-
keit«: » Die spirituelle Weltlichkeit, die sich hinter dem Anschein der Religiositit und sogar
der Liebe zur Kirche verbirgt, besteht darin, anstatt die Ehre des Herrn die menschliche
Ehre und das personliche Wohlergehen zu suchen. [...] Es handelt sich um eine subtile
Art, »den eigenen Vorteil, nicht die Sache Jesu Christi< zu suchen (Phil 2,21)« (EG 93). Statt
nach der Ehre Gottes Ausschau zu halten, ist das selbstsiichtige Streben nach persénlicher
Ehre und Wohlbefinden ein Charakteristikum »spiritueller Weltlichkeit«. Wer »von oben
herab und aus der Ferne« (EG 97) schaut, verschwendet seine Energie in peinlich genaue
und gut entworfene apostolische Expansionsprojekte, die letzten Endes irrelevant sind,
weil der »Kontakt zu der durchlittenen Wirklichkeit unseres glaubigen Volkes« (EG 97)
tehlt. »Eifer« und »Wagemut« (EG 85) gehen dabei verloren und anstatt einer wirklichen
Leidenschatft fiir das Evangelium stellt sich nur ein »unechter Genuss egozentrischer Selbst-
gefilligkeit« (vgl. EG 95) ein. In diesen genannten Sinnzusammenhang der »spirituellen
Weltlichkeit« sind die klaren Absagen an eine »Spiritualitit ohne Gott« (EG 63) und an
eine »Spiritualitit des Wohlbefindens« (EG 9o) einzuordnen, die nach Evangelii gaudium
als »falsche Spiritualitat« (EG 262) entlarvt werden. In der »spirituellen Weltlichkeit« liegt
jene Kritik begriindet, die Franziskus als einen »postmodernen und globalisierten Indivi-
dualismus« (EG 67) oder einen »bequemen Egoismus« (EG 263) kennzeichnet. Die Folge
jeder egoistischen Wahl wird der Verlust der »Menschlichkeit« sein (vgl.EG 87); jede
»egoistische Trigheit«, die nur um sich selbst kreist, ist zu liberwinden. Die »narzisstische
Komplizenschaft« wird dadurch iberwunden, dass sich die Kirche in Bewegung setzt und
aus sich herausgeht, um eine auf Jesus Christus ausgerichtete Mission im Einsatz fiir die
Armen (vgl. EG 97) zu leben. Dabei ist das Motiv des »aus sich herausgehen« fiir das in
Evangelii gaudium grundgelegte Verstindnis der missionarischen Spiritualitit eminent
wichtig, da es um eine »Spiritualitit der Sendung« geht.

6 Das »Ja« zur Herausforderung einer
missionarischen Spiritualitit

Die Kirche lebt »im Aufbruch« (EG 24) und gibt sich nicht mit dem bisher Erreichten
zufrieden; ihre Sorge ist es, das Evangelium »an anderen, noch bediirftigeren Orten«
zu verkiinden und »in einem bestindigen Aufbruch zu den Peripherien des eigenen
Territoriums oder zu den neuen soziokulturellen Umfeldern« (EG 31) zu gelangen. Sie lebt
eine Dynamik »des Aufbruchs«, des »Herausgehens aus sich selbst«, des » Unterwegsseins«
und des »immer neuen und immer weiteren Aussdens« (EG 21). Alle sind aufgefordert,

13 Vgl. Henri de LUBAC, Betrachtung
Uber die Kirche, Graz 1954, 339f.
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neue Gesicht der Kirche. Die Zukunft
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abnimmt. Die Zahlen signalisieren
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Eine arme Kirche fiir die Armen. Theo-
logische Bedeutung und praktische
Konsequenzen, Regensburg 2015,
141-166, hier149.
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»hinauszugehen aus der eigenen Bequemlichkeit und den Mut zu haben, alle Randgebiete

zu erreichen, die das Licht des Evangeliums brauchen« (EG 20). Die Sendung hin zu den

»Peripherien« (EG 20, 30, 60, 288) bzw. hinein in die »Randgebiete« (EG 46, 59, 191) ist
ein Wesensmerkmal der in Evangelii gaudium grundgelegten Spiritualitit. Die Kirche »im

Aufbruch, die kithn aus sich herausgeht, ist zu allen Volkern gesandt, um das Evangelium

zu verkiinden. Dabei ist die Sendung zu den »Peripherien« in Evangelii gaudium zunéachst
geographisch zu verstehen, denn von der Botschaft des Evangeliums soll niemand aus-
geschlossen sein (vgl. EG 30). Der Papst, der sich in der Begriiffungsansprache am Tag seiner
Wabhl als derjenige vorstellt, den die Kardinile »vom anderen Ende der Welt« gerufen haben,
wiinscht, dass die Freude des Evangeliums bis an die Grenzen der Erde gelange (vgl.EG

288). In der Sendung »ad gentes« schenkt Franziskus geographischen Randlagen oder
Landern jenseits der groflen Bithne der Weltoffentlichkeit eine besondere Wertschitzung.
In der Beachtung der geographischen Randlagen deutet der Papst aus Lateinamerika auch

auf die Veranderung des Katholizismus hin, der sich in der zunehmend globalisierten

Welt iiber die europdisch-abendlandische Wiege hinaus den Entwicklungen der siidlichen

Hemisphire zu stellen hat.™* Gleichwohl sind mit der Sendung zu »Peripherien« nach

Evangelii gaudium nicht nur geographische Randgebiete gemeint: Das Hinausgehen meint

eine Sendung hin zu den soziokulturellen oder existentiellen Randern. Wenn Franziskus

in Evangelii gaudium von den » Peripherien« spricht, dann bezieht er sich auf die Welt der
Armen, die in besonderer Weise privilegierte Adressaten der Evangelisierung sind. Gerade

die Armen miissen im Mittelpunkt der pastoralen Sorgen und Priorititen der Kirche

stehen - ohne dass sie jedoch als blofle Hilfsempfénger angesehen werden. Der Papst aus

Lateinamerika, der sich fiir den Namen Franziskus entschieden hat und sich vom Armuts-
ideal des Poverello aus Assisi leiten ldsst, wiinscht eine arme Kirche fiir die Armen. Er geht

davon aus, dass die Armen uns vieles zu lehren haben, und zihlt dazu die Offenheit fiir
das Evangelium, die Spontanitit, die Solidaritat und die wirkliche Freude (vgl. EG 7 und

EG 198). So sind die Armen nicht nur die ersten Adressaten der Evangelisierung, sie sind

auch die ersten Missionare und » Triger der Evangelisierung«. Am Beispiel der ersten Reise

des Papstes im Juli 2013 nach Lampedusa, die in den Aussagen einiger siidamerikanischer
Theologen auch als erste »Enzyklika« [!] Franziskus’ bezeichnet wird, ist ersichtlich, wie

die »Sendung« hin zu den Peripherien verschiedenste Bereiche betrifft und durchdringt.
Lampedusa zeigt, wie die geographischen, sozialkulturellen und existentiellen Randlagen

aufs engste zusammenhangen. Das Hinausgehen zu den Peripherien — wie am Exempel der

Insel Lampedusa zu sehen ist - verlangt eine Bereitschaft, den sicheren Boden aufzugeben,
um sich dem nicht einzuschidtzenden und zu kontrollierenden Fremden auszusetzen. Von

Lampedusa, umgeben von der offenen See, geht eine eigene Symbolik aus, die fiir den Mut

des » Aus-sich-Herauszugehen« steht. Es gibt nach Sebastian Pittl kein schéneres Symbol

fiir diese Courage, als wenn die erste Reise des Papstes ihn zum Verlassen des Festlandes

auf das unsichere Terrain einer kleinen Insel fithrt.">

7 Gesandt, um Frucht zu bringen

Doch bleibt es nicht bei dieser Symbolik: Evangelii gaudium greift in ignatianischer
Tradition die Idee des » Fruchtbringens« auf: es geht um ein »starkeres«, »groffherzigeres «
und »fruchtbareres« missionarischen Handeln (vgl. EG 30). Papst Franziskus, der bereits
am ersten Tag seines Pontifikates die »fruchtbare« Evangelisierung anspricht, erwahnt den
Gedanken der »Fruchtbarkeit« im apostolischen Schreiben mehrfach und spricht sowohl
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mogliche Fehlformen als auch positive Auswirkungen einer »missionarischen Fruchtbar-
keit«an. Zu den negativen Entwicklungen zdhlt er die geistliche Wiistenbildung, die einem
»unfruchtbaren Land« mit vollig ausgelaugtem Boden und einer zu Sand gewordenen
Erde (vgl.EG 86) gleicht. Auch weifl er von »wirkungslosen Predigten« (EG 148) und
religivsen Ubungen, die mit »unfruchtbaren Versammlungen und leeren Reden« (EG 207)
einhergehen. Der fehlenden missionarische Dynamik setzt Franziskus eine » Fruchtbarkeit«
entgegen, die sich aus dem Wort Gottes ndhrt und sich in Werken »der Gerechtigkeit und
der Liebe« (vgl. EG 233) ausdriickt. Es gilt nach Evangelii gaudium im »fruchtbaren Boden«,
d.h. in der tiefen Verbindung mit Jesus Christus, Wurzeln zu schlagen. Es ist eine Frucht-
barkeit, die von innen her rithrt und auf einen Dienst am Leben in der Kirche und in der
Welt zielt. Damit spricht Franziskus die Evangelisierung weniger als eine Handlungsstrategie
denn als eine dem Evangelium gemdfie Haltung und als einen Stil der Verkiindigung an.
Primdr und grundlegend ist deshalb nach Evangelii gaudium jene Spiritualitit, »die die
Tétigkeit prigt« (EG 82) und »die das Herz verwandelt« (EG 262).

8 Pflege des »inneren Raumes«:
Kontemplation und Mystik

In diesem Sinne ist die Pflege des »inneren Raumes« (EG 262) fiir die missionarische
Spiritualitat grundlegend: Dazu gehort es, das Wort Gottes »voll Liebe zu betrachten
[contemplar], auf seinen Seiten zu verweilen und es mit dem Herzen zu lesen« (EG 264).
In der Pflege dieser Art von Betrachtung ist das tiefere Geheimnis des menschgewordenen
Gottes zu entdecken. Die Vertiefung des kontemplativen Geistes hilft, einen schnell »ver-
ebbenden Eventcharakter«'® mancher pastoraler Titigkeit zu iiberwinden und der missio-
narischen Aktivitit einen Tiefgang sowie eine Durchhaltekraft zu geben. Im aufmerksamen
Horen auf das Wort Gottes, in der Disziplin des Gebetes und der Kontemplation, dringt
der »Evangelisierende mit Geist« in eine wesentliche Dimension vor, die es erméglicht,
die Sinne fiir das Wirken Gottes zu schirfen und eine Sensibilitat fiir den Néchsten zu
entwickeln. Deshalb betont Papst Franziskus die kontemplative Sicht der Dinge, um das
bisweilen »laue« und »oberflichliche« Leben (vgl. EG 264) aufzuriitteln, und empfiehlt,
einen »kontemplativen Geist wiederzuerlangen, der uns jeden Tag neu entdecken lisst,
dass wir Trager eines Gutes sind, das menschlicher macht und hilft, ein neues Leben zu
fuhren« (EG 264). Es geht um das »kontemplative Herz«', das »in alleme, d.h. in den
Hiusern, auf den Plitzen, in den Strafien und in den Kulturen, die Gegenwart Gottes
entdeckt. Mit grofler Selbstverstandlichkeit spricht Franziskus in diesem Zusammenhang
auch von »Mystik« (EG 87, 92, 124, 237, 262, 272), die eine Leidenschaft fiir Gott und die
Menschen meint. Das Ernstnehmen der »Mystik« bewahrt nach Evangelii gaudium davor,
die Kirche als eine bloff museale Einrichtung zu sehen, die nicht mit dem gegenwiirtigen
Gott rechnet. Das Aufgreifen der » Mystik« schiitzt aber auch davor, die Kirche »nur« als

16 Hans WALDENFELS, Sein Name 18 Das spanische Wort »compasion«
ist Franziskus. Der Papst der Armen, (vgl.EG 155, 169, 179) wird in der
Paderborn 2014, 55. deutschen Ubersetzung durch »Mitleid
17 WIilli LAMBERT, Die »Diskrete mit dem Schmerz anderer« (EG 155
Liebe « des Ignatius. Im Dienst des bzw. EG 169) bzw. »Mitgefiihl«
Unterscheidens, in: Andreas SCHON- (EG 179) angegeben.

FELD (Hg.), Spiritualitat im Wandel. 19 Michael SIEVERNICH, Neue

Leben aus Gottes Geist, FS zum Evangelisierung im neuen Pontifikat,
75.Jahrgang von »Geist und Leben«, in: ZMR g8 (2014) 3-6, hier 6.

47-64, hier 61.
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humanitire Organisation zu betrachten, die sich zwar effizient und professionell in den
Dienst der Menschen stellt, letztlich aber ihre eigene Herkunft als von Gott gerufenes Volk
vergisst. Die Konsequenz daraus ist, dass sie sich in einem » Manager-Funktionalismus, der
mit Statistiken, Planungen und Bewertungen tiberladen ist« (EG 95) erschopft. Die von Papst
Franziskus beschriebene » Mystik« fithrt vielmehr zu einer Begegnung mit dem lebendigen
Gott im Angesicht des Nichsten. Es ist die »Mystik der offenen Augen« (vgl. EG 272), um das
von Gott geschenkte Leben neu zu entdecken. Diese Erkenntnis fithrt zu einer Spiritualitit
der Compassion, einer missionarischen Spiritualitit des solidarischen Mitgefiihls. In
diesem Sinn ist der apostolischen Exhorte daran gelegen, eine Haltung der »compasion«*®
zu fordern und eine Kultur der »aufmerksamen Zuwendung« (EG 169, 199, 200) und der
»Freundschaft mit den Armen« (vgl.EG 200) aufzubauen. Michael Sievernich spricht
davon, dass Papst Franziskus als globaler Akteur, als »Hirte einer Kirche ohne Grenzen«
(EG 210), die Kirche zur »Diakonin der Welt«'® macht. Eine so verstandene Haltung kann als
»globale Compassion « gekennzeichnet werden, die sowohl mit den Verwundeten, Elenden
und Bedriingten mitfiihlt, aber auch Gerechtigkeit angesichts zerstorerischer Tendenzen
einfordert. In diesem Einsatz zeigt sich ein wahrhaft »missionarisches Herz« (EG 45), das
um die eigenen Grenzen weif3, aber niemals auf das Engagement zum méglichen Guten
verzichtet, »obwohl es Gefahr lduft, sich mit dem Schlamm der Strafle zu beschmutzen«
(EG 45). So ist eine missionarische Spiritualitdt im Sinn des péapstlichen Schreibens Evangelii
gaudium weit gefasst: Christen konnen mit allen Menschen guten Willens daran arbeiten,
dass Frieden und Versohnung, Gerechtigkeit und Barmherzigkeit bestimmend werden. Der
Blick geht weit iiber die Grenzen der Kirche hinaus auf die eine Menschheitsfamilie (EG 24,
183, 185, 190, 258), in welcher die Christen als » Ferment Gottes« (vgl. EG 114, 237) leben und
in jesuanischer Treue leidenschaftlich dazu gesandt sind, fiir das verheiffene Leben in Fiille
(vgl.Joh 10, 10) einzutreten. *
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Sumaj Kausay als nicht-christliche
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Zusammenfassung
Das andine Konzept »gut
leben« oder Sumaj Kausay ist
ein vorkoloniales, nicht-christ-
liches Lebensprinzip. Es wird in
den letzten Jahrzehnten so-
wohl in der Politik wie in ver-
schiedenen Wissenschaften
wie auch in der Theologie der
andinen Staaten diskutiert und
weiterentwickelt. In dem Bei-
trag wird in dieses Konzept
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taltheologische Frage umrissen,
auf welche Weise ein solcher
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1 Einleitung

eder von uns ist nur ein Teil eines komplexen und vielfiltigen Ganzen, das in der Zeit
M | miteinander in Beziehung steht: Volker, die um ihre Bedeutung kiampfen, um ihr

Schicksal, um in Wiirde zu leben, um > gut zu leben«.«" Bei seiner Ansprache an den
zweiten weltweiten Kongress der Volksbewegungen in Bolivien bezieht sich Papst Franzis-
kus ausdriicklich auf das »gut leben«. Etwas spiter sagt der Papst, dass der Begriff des Guten
Lebens »auf einfache und schone Weise« die Sehnsucht nach einer Wirtschaft zusammen-
fasse, »in der der Mensch im Einklang mit der Natur das gesamte System von Produktion
und Distribution so gestaltet, dass die Fihigkeiten und die Bediirfnisse jedes Einzelnen
einen angemessenen Rahmen im Gemeinwesen finden. «?

Papst Franziskus macht in der Ansprache klar, dass er sich auf einen lateinamerika-
nischen Begriff des Guten Lebens bezieht, der in den letzten Jahrzehnten nicht nur in
Wissenschaft und Politik, in den Medien und in den Kirchen diskutiert wurde, sondern
auch Einzug in zwei neue Verfassungen gefunden hat.

Dieses »gut leben« ist ein nicht-christliches Konzept. Dass ein Papst der katholischen
Kirche sich auf ein solches bezieht, um mit Menschen verschiedener Weltanschauung
und Religion in Dialog zu treten, wirft Fragen auf. In diesem Beitrag werde ich in dieses
vielschichtige und nach meiner Ansicht inspirierende Konzept einfithren und kurz die
theologische Problematik umreifien, die seiner papstlichen Verwendung zugrunde liegt.

Sumaj Kausay unterscheidet sich in wesentlichen Punkten von européischen Vorstel-
lungen Guten Lebens.® Durch meine Verwendung des in Teilen Boliviens iiblichen Begriffs
Sumaj Kausay mochte ich diesen Unterschied sichtbar machen. Einen einheitlichen
spanischen Begriff gibt es nicht.*

2 Sumaj Kausay: Gut leben
in Geniigsamkeit und Gemeinschaft

Seit in den Jahren 2008 und 2009 Ecuador und Bolivien in ihren neuen Verfassungen Sumaj
Kausay als »ethisch-moralisches Prinzip der pluralen Gesellschaft«® - wie die bolivianische
Verfassung sagt — verankert haben, ist auch in Europa die Diskussion iiber diesen Begriff
stiarker geworden.

Etwa seit der Jahrtausendwende hat der Begriff — zundchst in Lateinamerika - Einzug
in die Politikwissenschaft wie in die politische Diskussion, in das Selbstverstindnis der
indigenen wie anderer Volksbewegungen, in postkoloniale und dekoloniale Theoriekonzepte
sowie in viele andere Bereiche, nicht zuletzt auch in die Theologie gefunden.

1 FRANZISKUS, Ansprache beim 3 Michelle BECKA, »Gut leben« und »Guten Lebens« und dessen Umset-
zweiten weltweiten Kongress der das »gute Leben«. Ein Konzept aus zung im demokratischen Sozialismus
Volksbewegungen in Santa Cruz/ der Andenregion als Anstof fiir eine Boliviens, in: Ratl FORNET-BETAN-
Bolivien am g.7.2015, in http://wz.vatic interkulturelle ethische Reflexion, COURT (Hg.), Gutes Leben als humani-
an.va/content/francesco/de/speeches  in: Markus DEMELE/Michael HART- siertes Leben. Vorstellungen vom
/2015/july/documents/papa-francesco LIEB/Anna NOWECK (Hg.), Ethik der guten Leben in den Kulturen und ihre
_20150709_bolivia-movimenti-popola Entwicklung. Sozialethische Perspek- Bedeutung fur Politik und Gesellschaft
ri.html [11.4.2016; Ubersetzung nach tiven in Theorie und Praxis. Minster heute, Aachen 2010, 261-286.
dem Original korr.]. 2011, 101-118. 5 Constitucion Politica del Estado
2 Ebd. 4 Auf die Hintergriinde der verschie-  Plurinacional de Bolivia, Art. 8.1 [Uber-
denen Bezeichnungen kann ich hier setzung d. Verf.].

nicht eingehen. Vgl. josef ESTER-
MANN, »Gut Leben « als politische
Utopie. Die andine Konzeption des




70 Stefan Silber

Entsprechend der Vielfalt der Verwendungszusammenhinge kann man Sumaj Kausay
nicht einfach als ein Konzept, eine Lebensweisheit, eine Utopie oder ein politisches Programm
bezeichnen, weil es in verschiedenen Kontexten jeweils das eine oder das andere sein kann.
Um den Begrift ausfithrlicher vorzustellen, werde ich daher im Folgenden auch zwischen drei
Kontexten unterscheiden, in denen von Sumaj Kausay die Rede ist: die indigenen Volker, die
interdisziplindre wissenschaftliche Rezeption und die Verfassungen von Bolivien und Ecuador.

2.1 Sumaj Kausay in der Lebensweisheit
der indigenen Volker

Gleichgiiltig ob der Begriff Sumaj Kausay tatsichlich traditioneller indigener Uberlieferung
entstammt oder als Begriff ein relativ junges Konstrukt ist: Die Lebensweisheit, die er
biindelt, wichst aus den indigenen Kulturen, ihrer langen prikolonialen Geschichte und
den Erfahrungen der vergangenen fiinf Jahrhunderte.

Sumaj Kausay ist ein Lebenskonzept, das auf einer Kosmovision beruht, die von der
abendlandischen differiert. Es setzt andere Beziehungen des Menschen zu sich selbst, zum
Mitmenschen, zur Gemeinschaft, zur Geschichte, zu Raum und Zeit, zur natiirlichen und
zur jenseitigen Welt voraus, als wir gewohnt sind, uns vorzustellen. Man muss bereit sein,
diese grundlegenden interkulturellen Differenzen anzuerkennen, wenn man verstehen will,
was im indigenen Sinn mit Sumaj Kausay gemeint ist.

Ganz allgemein kann man sagen: Bei Sumaj Kausay geht es um die Harmonie und den Aus-
gleich zwischen allen Wesen, weil alle miteinander verbunden sind. Dies schlief3t nicht nur alle
Lebewesen ein, wie wir sie in der abendlandischen Tradition verstehen. In der andinen Welt
wird nicht zwischen belebter und unbelebter Natur unterschieden. Berge, Quellen und Steine
sind in die Suche nach wechselseitiger Harmonie einbezogen. Mensch und Gemeinschaft sind
Teil dieser natiirlichen Welt und stehen ihr nicht gegeniiber. Es geht ferner um die Harmonie
mit Zukunft und Vergangenheit, mit den Verstorbenen und den Noch-nicht-Geborenen. Auch
die Harmonie zwischen Sichtbarem und Unsichtbarem ist darin inkludiert.

Wo immer diese umfassende, kosmische Harmonie gestort wird, muss sie wieder gesucht
werden, da sonst schlimme Konsequenzen zu befiirchten sind. Die gestérten Beziehungen
werden mit sehr unterschiedlichen Mitteln geheilt, zu denen unter anderem die Politik,
die Wirtschaft, die Medizin und das Ritual gehéren. Diese Harmonie schlief3t daher auch
soziale Gerechtigkeit ein.®

»Gut leben« wird in der andinen Philosophie haufig abgegrenzt vom »besser Leben«
der abendlindischen Kultur.” Es geht beim Sumaj Kausay nicht um eine permanente
Verbesserung der Lebensverhiltnisse, sondern um ausgeglichenes, gerechtes und aus-
reichendes gutes Leben fiir alle, die Gemeinschaft und die Einzelnen. Daher wird das
Konzept des »Fortschritts« im westlichen Sinn kritisiert, denn jeder Fortschritt impliziert
eine Storung der Harmonie. Damit wird nicht jeder Fortschritt abgelehnt. Er muss aber
eingebunden sein in die Suche nach harmonischen Beziehungen zu allen Wesen.

Sumaj Kausay steht aber auch nicht fir eine feste Ordnung, der alles unterworfen ist,
sondern fiir eine dynamische und an den jeweiligen Ereignissen orientierte Suche nach

6 ESTERMANN, Gut Leben (Anm. 4). 8 Vgl. vor allem Victor BASCOPE, Lateinamerikas, Ostfildern 2012,

7 Fernando HUANACUNI MAMANI, Espiritualidad originaria en el Pacha 66-73, die ahnliche Grundprinzipien
Vivir bien/buen vivir. Filosofia, politi- Andino. Aproximaciones teologicas, vorlegen.

cas, estrategias y experiencias regiona-  Cochabamba 2006, 11-16, und Josef

les, Lima 2010, 21-22; 32-33. ESTERMANN, Apu Taytayku. Religion

und Theologie im andinen Kontext
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immer neuem Ausgleich der Beziehungen. Geschichte wird nicht negiert, aber sie wird
nicht im Sinn einer linearen, fortschreitenden Zeit verstanden, sondern als ein zyklischer,
spiralférmiger, immer wieder sich neu orientierender Versuch, angesichts aktueller
Vorkommnisse und Gegebenheiten zu neuen harmonischen Beziehungen zwischen allen
zu gelangen. Eine Riickkehr zu Vergangenem gibt es nicht. Auch das wiirde die Harmonie
mit der Vergangenheit storen.

Um die Bedeutung des Konzepts Sumaj Kausay genauer zu charakterisieren, stelle
ich fiinf Grundmerkmale andinen Denkens vor, die es gleichzeitig deutlich von der
abendlindischen Philosophie unterscheiden.® Es geht dabei nicht darum, ein ideales
oder romantisches Bild einer indigenen Wirklichkeit zu zeichnen. In der Praxis kénnen
diese kulturellen Uberzeugungen tatsichlich desastrose Konsequenzen nach sich ziehen,
wenigstens aus abendldndischer Sicht. AufSerdem werden diese Prinzipien wohl nirgends
in Reinform umgesetzt werden. Ich mochte hier die grundlegende Weltanschauung andiner
Kulturen prisentieren und den ethischen Anspruch, den sie selbst damit verbinden, und
zwar zundchst ohne dariiber zu urteilen, ob sie auch tatsichlich umgesetzt werden und ob
sie die erwiinschten positiven Konsequenzen nach sich ziehen.

Das erste dieser Grundmerkmale ist das Prinzip der Paritit der Wirklichkeit: Die
Realitit besteht nicht aus Individuen oder einzelnen Dingen, sondern setzt sich aus
Paaren zusammen: Nicht nur Mann und Frau, ménnlich und weiblich bei Tieren, auch
Berge, Pflanzen und Steine bilden Paare, es gibt ménnliche und weibliche Orte, die als Paar
zusammengehoren.

An zweiter Stelle ist das Prinzip der Relationalitdt zu nennen: Alle Dinge sind auf-
einander bezogen, sie existieren nicht als Einzelwesen, auch nicht nur als Paare, sondern
in Bezichung mit allem anderen. Dieses grundsatzlich nicht-individualistische Denken
steckt dem Eigeninteresse enge Grenzen. Sumaj Kausay kann nicht von Einzelnen oder als
Summe der guten Leben der Einzelnen erreicht werden, sondern nur in der Gemeinschaft.

Diese Gemeinschaft schliefit auch die Tiere, die Quellen, das Land, die Berge ein. Die
Menschen tragen Verantwortung fiir die Natur, die Ressourcen, die Tiere, wilde und zahme,
die Pflanzen, das Wasser und das Land. Auch fiir die Vorfahren und die zukiinftigen
Generationen wird Verantwortung tibernommen, ebenso wie die Ahnen, die Verstorbenen,
sich fiir den Schutz der Dorfgemeinschaft in die Pflicht nehmen lassen. Riten und Feste
bilden und vertiefen jede dieser Beziehungen.

Ein drittes Prinzip, das der Komplementaritdt, verweist auf die Qualitat der Beziehungen
der Wesen untereinander. Sie sind unterschiedlich, aber aufeinander verwiesen. Thre
Unterschiede werden nicht hierarchisch gefasst, sondern in einem komplementiren
Gegeniiber. Auch Machtverhiltnisse sind grundsitzlich relational und komplementir
konzipiert: Es ist Macht in Beziehung, und jeder Macht entspricht eine komplementire
Gegenmacht.

Eng damit verbunden ist die Vorstellung von der Reziprozitit in den Beziehungen und
im Handeln. Sie ist die ethische Seite der Komplementaritit. Reziprozitit besagt, dass es in
Beziehungen notwendig ist, immer wieder zu geben und zu empfangen. Manchmal wird
das Prinzip der Reziprozitit im Sinn eines utilitaristischen »do ut des« missverstanden:
Ich habe fiir etwas »bezahlt, also habe ich auch Anspruch auf eine Gegenleistung. Die
kulturelle Grundhaltung hinter dem Reziprozititsprinzip ist aber die der Gratuitit: Weil
ich weif3, dass ich erhalten werde, gebe ich. Weil ich dankbar fiir das Erhaltene bin, gebe
ich etwas zuriick.

Werden diese ersten vier Prinzipien berticksichtigt, so kann auch das Prinzip der dyna-
mischen Ordnung aufrechterhalten werden. Denn im andinen Universum existiert eine
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kosmische Ordnung, in der alles seinen genau festgelegten Ort oder Raum besitzt. Eine
andine weisheitliche Regel besagt, dass innerhalb dieser Ordnung alles an seinen Ort, in
seine Zeit gehort. Viele Mythen und Rituale beschéftigen sich mit der Herausforderung, was
zu tun ist, wenn diese Ordnung durchbrochen wird oder werden muss. Denn diese Ordnung
ist immer in Bewegung und in Gefahr und bedarf daher der menschlichen Intervention.
Denn es kann nicht alles bleiben, wie es ist, weil die Natur, Leben und Tod, alltdgliche und
katastrophale Ereignisse immer wieder Verdnderungen mit sich bringen.

Auf diese Weise wird nicht einfach die alte Ordnung wiederhergestellt, sondern ein
neues Gleichgewicht geschaffen. Die Ordnung entwickelt sich weiter, aber es besteht wieder
eine Harmonie, in der alles und jeder seinen Platz hat. Denn diese kosmische Ordnung ist
inklusiv: Auch das scheinbar Negative, Schadliche, Unangenehme hat seinen Ort und seine
Zeit. Nichts wird ausgeschlossen oder verdringt, sondern es wird ihm ein Raum oder eine
Zeit zugeordnet, an dem es in Harmonie mit allem anderen existieren kann.

2.2 Sumaj Kausay in der
wissenschaftlichen Rezeption

Die traditionelle Vorstellung vom guten Leben hat sich in der Geschichte der andinen Volker
immer wieder gewandelt und entwickelt. In der Gegenwart transformiert sie sich nicht
nur im Alltag zu einer postmodernen und urbanen Uberlebensstrategie. Sie wird zu einem
Schliisselbegriff aktueller lateinamerikanischer Theoriediskussionen in Politikwissenschaft,
Sozial- und Kulturwissenschaft, Philosophie, Theologie und anderen Wissenschaften. Die
traditionelle Kosmovision wird zur akademischen Gespriachspartnerin und in vielfacher
Weise weiterentwickelt.

Vor allem der Vorschlag einer prinzipiellen Erneuerung der ékonomischen und oko-
logischen Fundamente der westlichen Gesellschaften durch das Konzept des Sumaj Kausay
hat weltweit Beachtung gefunden. Damit alle das Notwendige haben, muss darauf verzichtet
werden, dass Wenige viel besitzen. Ebenso muss die Menschheit den Raubbau an der
Natur beenden, nicht nur, um den kiinftigen Generationen menschenwiirdiges Leben zu
ermoglichen, sondern auch, um der eigenen Verantwortung in den Beziehungen zu allen
anderen Wesen gerecht zu werden.

Sumaj Kausay wird auch in politischen und politikwissenschaftlichen Diskursen auf-
gegriffen, um zu einer demokratischen Neubesinnung und Neuausrichtung beizutragen.
Hier stehen vor allem die reziproken und komplementiren Beziehungen zwischen den
Menschen auf dem Programm.

In sozial- und kulturwissenschaftlicher Hinsicht werden Fragen einer neuen Ethik des
menschlichen Zusammenlebens erortert. Die Lust an der Andersheit des Anderen ersetzt
den Wunsch, ihn zu unterwerfen, und die Furcht, von ihm unterworfen zu werden.

9 Vgl. Irmgard KLEIN, Auseinander-
setzung mit dem Begriff »sumak
kawsay«, in: Anni FINDL-LUDESCHER /
Elke PALE-LANGHAMMER /Johannes
PANHOFER (Hg.), Gutes Leben — fur
alle? Theologisch-kritische Perspek-
tiven auf einen aktuellen Sehnsuchts-
begriff, Miinster 2012, 33-40; Frangois
HOUTART, El concepto de sumak
kawsai (buen vivir) y su corresponden-
cia con el bien comun de la humani-

dad, in: ALAI online (20m): http://
www.alainet.org/es/active/47004
[11.4.2016].

10 Text der Verfassung: http:/boli-
via.infoleyes.com/shownorm.php?
id=469 [11.4.2016]; vgl. auch im
Folgenden: Eduardo GUDYNAS, Buen

vivir. Germinando alternativas al desar-

rollo, in: ALAI 35 (462) (2011) 1-20.
11 Titel | des Vierten Teils der Verfas-
sung, Art. 306.

12 Text der Verfassung: http://www.
oas.org/juridico/pdfs/mesicic4_ecu_
const.pdf (11.4.2016); vgl. auch im Fol-
genden: GUDYNAS, Buen vivir (Anm.
10); David CORTEZ, Genealogia del
Sumak Kawsay y el Buen Vivir en Ecua-
dor: un balance, in: Gustavo ENDARA
(Hg.), Post-Crecimiento y Buen Vivir.
Propuestas globales para la construc-
cién de sociedades equitativas y
sustentables, Quito 2014, 315-352.
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Die lateinamerikanischen Theoretiker des Sumaj Kausay fithren einen Dialog mit
zahlreichen europdischen wie aufereuropdischen Diskursen. Es finden sich Bertihrungs-
punkte mit dem Poststrukturalismus, den verschiedenen postkolonialen und dekolonialen
Theoriediskussionen, mit alternativen Wirtschaftsmodellen wie der Gemeingiiterwirtschaft
und dem Postwachstum, mit dem Okofeminismus und der »Deep Ecology« sowie mit
verschiedenen neosozialistischen Theorien.

Diese verschiedenen kritischen Theorien bringen zugleich umfangreiche Kritik am
Konzept des Sumaj Kausay selbst vor.” Dazu gehort die Sorge, dass ein partikulres kul-
turelles Konzept — wie Sumaj Kausay - dazu dienen soll, den globalen und pluralen Heraus-
forderungen zu begegnen. Auch der Feminismus unterzieht die traditionellen Vorstellungen
des Sumaj Kausay, vor allem die Uberzeugung von einer Biparitit und Komplementaritit
der Geschlechter, einer profunden Kritik.

Die kritische wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem indigenen Konzept des Sumaj
Kausay zeigt, dass es sich hier nicht um eine romantische, riickwartsgewandte Sehnsucht nach
einem verlorenen Paradies handelt, sondern um die ernsthafte Suche nach wirtschaftlichen,
sozialen, kulturellen und politischen Alternativen in den Krisen der Gegenwart.

2.3 Sumaj Kausay in den Verfassungen
von Ecuador und Bolivien

Die Tatsache, dass Ecuador und Bolivien den Begriff des Sumaj Kausay in ihre neuen
Verfassungen aufgenommen haben, weist ihm eine besondere Bedeutung zu. Er wird so auf
eine gemeinsame Ebene mit den Menschenrechten und den Staatsprinzipien gestellt. Sein
politischer Status wird auch deutlich aufgewertet. Man kann Sumaj Kausay nun nicht mehr
so einfach als vormoderne Indianerkultur oder weltfremde Theorie politisch marginalisieren.

In der bolivianischen Verfassung'® wird Sumaj Kausay unter die »ethisch-moralischen
Grundlagen der pluralen Gesellschaft« gerechnet, gemeinsam mit einer Reihe anderer
traditioneller indianischer Konzepte. Hier zeigt sich das prinzipiell plurale Selbstver-
stindnis des neuen, sich postkolonial konzipierenden »plurinationalen Staates« Bolivien.
Sumaj Kausay wird nicht als einzelner Begriff zum ethisch-moralischen Prinzip erklart,
sondern man greift auf unterschiedliche kulturelle Konzeptionen zuriick, die sich in ihrer
Verschiedenheit wechselseitig interpretieren.

Im Text der Verfassung wird Surmaj Kausay in erster Linie als Leitprinzip der »wirt-
schaftlichen Organisation des Staates«'' verstanden. Es ist das Ziel, auf das hin die
bolivianische Wirtschaft organisiert werden soll (Art. 306 und 313). In einem weiteren
Abschnitt wird es auch als Ziel des Bildungssystems bestimmt (Art. 80).

In der ecuadorianischen Verfassung findet sich Sumaj Kausay ebenfalls als grundlegendes
Verfassungsziel."* Im weiteren Verlauf wird die Bedeutung des Sumaj Kausay insgesamt
umfassender ausgearbeitet als in der bolivianischen Verfassung. Uber diese hinaus bietet
sie die Rechte der Menschen und der Natur, die sich aus dem Sumaj Kausay ergeben, und
eine ausfiihrliche Regelung, wie Sumaj Kausay in verschiedenen Lebensbereichen erreicht
werden soll.

Ein indigenes Konzept an prominenter Stelle einer modernen Verfassung macht noch
keinen indigenen Staat aus Bolivien oder Ecuador. Nicht nur gewihrleistet es nicht, dass die
gesamte Verfassung an ihren Grundsitzen ausgerichtet ist, noch kann es die natiirliche Kluft
zwischen konstitutionellem Anspruch und Regierungshandeln iiberbriicken. Sein Einfluss
darf dennoch nicht zu gering eingestuft werden. Der Verfassungsrang des Sumaj Kausay
fordert auch die Theologie neu heraus, sich diesem Prinzip indigener Lebenskunst zu stellen.
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3 Sumaj Kausay als Herausforderung
an die Theologie

Der Begrift des Sumaj Kausay ist im vergangenen Jahrzehnt von der lateinamerikanischen
Theologie bereits kritisch und konstruktiv aufgegriffen worden."® Dabei wird anerkannt,
dass der Begriff nicht-christliche Wurzeln besitzt und auch in der Gegenwart christentums-
kritisch gebraucht wird. Er reprisentiert eine fremde, vorkoloniale und in vieler Hinsicht
dekoloniale Lebensweise, die sich von westlichen Lebenskonzepten deutlich unterscheidet.

In der theologischen Diskussion in Lateinamerika kommt Sumaj Kausay in mehrfacher
Hinsicht eine Briickenfunktion zu: Zum einen verbindet das Konzept Befreiungstheologie
und indigene Theologie. Denn mit einem indigenen Begriff kann hier die Sorge um und
den Einsatz fiir die Lebensmoglichkeiten aller Menschen, besonders der Notleidenden,
benannt werden. Zum anderen eroffnet Sumaj Kausay der Theologie auch eine Briicke
in nichtkirchliche und nicht-christliche Diskurs- und Lebensbereiche, nicht nur der
wissenschaftlichen Theorie, sondern auch der indigenen Alltagswelt und der Politik.

Die lateinamerikanische Vorstellung vom Sumaj Kausay wird von der Theologie in
unterschiedlichen Bereichen aufgegriffen und reflektiert. Im Bereich der Schopfungstheo-
logie findet sich ein wichtiger Beitrag darin, dass der Mensch nicht im Zentrum oder an
der Spitze der Schopfung steht, sondern sich als Teil der Natur erkennt. Die andine Vor-
stellung von der Sakralitdt und in einem gewissen Sinn Sakramentalitit aller Dinge hilt ein
gelingendes Leben fiir méglich, wenn respektiert wird, dass alle Dinge, alle Wesen und alle
Menschen das Heilige reprasentieren. Die starke Betonung der Gemeinschaftlichkeit fiir das
Gelingen des Lebens und die Verantwortung fiir das gute Leben aller in der Gemeinschaft,
vor allem und gerade der Schwicheren, unterstreichen die grundlegende Bedeutung des
Sozialen, die von der christlichen Theologie immer schon betont wurde.

Im Respekt fir die Gemeinschaft und fiir die Natur zeigt sich ein Verstindnis von
Identitat in Beziehungen. Dies gilt fiir die Beziehungen zwischen Ménnern und Frauen,
zwischen verschiedenen kulturellen und ethnischen Gemeinschaften, zwischen Menschen
und Tieren, anderen Lebewesen und der Natur insgesamt. Der Rekurs auf die eigene
Identitat schliefit das Fremde, das Andere ein, nicht aus.

Mit Sumaj Kausay wird die Lebenspraxis eines indigenen Volkes zur Dialogpartnerin der
Theologie. Gelebter Alltag und traditionelle Weisheit, und zwar aus einer nicht-christlichen
Quelle, werden hier zum locus theologicus. Es ist eine Weisheit des Widerstandes, worauf
Paulo Suess hinweist: »Sumaj Kausay ist der Beweis dafiir, dass der weisheitliche Wider-
stand méglich ist.«'

4 Sumaj Kausay - eine Kontextualisierung
des Reiches Gottes?

Gut leben im Reich Gottes? Ist es moglich, den theokratisch-eschatologischen Leitbegriff
der jesuanischen Predigt heute durch einen indianischen, nicht-christlich religios auf-
geladenen Begriff zu kontextualisieren? Lauft eine solche Kontextualisierung nicht Gefahr,
tagespolitisch missbraucht zu werden und zu unheilvollen Allianzen zu fithren?'?

Hier ist zunachst einmal ein Blick auf den von Jesus selbst verwendeten Begriff zu richten:
Mit dem Reich Gottes grift Jesus einen politisch und zugleich religios bedeutsamen Begrift
seiner Zeit auf, der schillernd und vielfaltig in seiner Bedeutung war, und gab ihm zudem
in seiner eigenen Verkiindigung eine neue Pragung: Es ist ein nichtmilitdrisches, vom
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Tempel unabhidngiges Reich der spirituellen Herrschaft Gottes, die politische und alltidgliche
Konsequenzen hat. Ahnlich wie Sumaj Kausay zielt das Gottesreich Jesu auf die Lebens-
moglichkeiten der Armen und Ausgegrenzten und auf die Bekehrung der Herrschenden.

Jesus entnimmt den Begriff seiner eigenen religiosen und politischen Tradition. Sumaj
Kausay dagegen ist ein nicht-christliches Konzept und wird in der Praxis dekolonial und
damit auch antikirchlich verwendet. Hier kann man eine Differenz beobachten, die sich
allerdings verringert, wenn man bedenkt, dass Jesus den traditionellen Begriff zwar aufgreift,
aber auch neu interpretiert.

Eine einfache Identifikation von Reich Gottes und Sumaj Kausay ist sicher nicht moglich.
Dennoch kann man in der Gegenwart Lateinamerikas Sumaj Kausay als eine kontextuelle,
aktuelle Konkretisierung des Reich-Gottes-Gedankens ansehen. Sumaj Kausay ist ein
politisch und gesellschaftlich anschlussfahiger Begriff, mit dessen Hilfe es moglich ist,
zahlreiche wichtige Aspekte der Reich-Gottes-Botschaft anzusprechen und in den Dialog
einzubringen, ohne den traditionellen Begriff zu verwenden, der als innerkirchlich und
spezifisch christlich angesehen wird.

Offenbar gibt es auch heute gesellschaftliche Leitbilder, durchaus auch im laizistischen
Umfeld, die wesentliche Aspekte der Botschaft Jesu zum Ausdruck bringen kénnen und fiir
die Theologie Ansitze zur Kontextualisierung der christlichen Tradition darstellen. Solche
Leitbilder dirfte es in zahlreichen missionarischen Kontexten geben. Die theologische
Problematik ihrer Verwendung stellt sich daher nicht nur angesichts von Sumaj Kausay.

Der Vorteil eines solchen nicht-christlichen Begriffs liegt auf der Hand, denn er schafft
die Voraussetzungen dafiir, dass kirchliche und nichtkirchliche Menschen sich auf der
Basis eines nichttheologischen Programms iiber gemeinsame Ziele und Mittel verstindigen
kénnen. Ebenso auf der Hand liegt das Risiko des Missbrauchs und des Missverstindnisses.

Wie die Erinnerung an Jesus zeigt, war auch sein Gebrauch des Begriffs » Reich Gottes«
nicht frei von diesem Risiko: Offenbar verstand er darunter eine andere Art der Gottes-
herrschaft als die Machthaber am Jerusalemer Tempel, und der Gebrauch einer politischen
Metapher brachte ihm die Hinrichtung als Regimegegner ein.

Die Moglichkeit von Missverstindnissen und falschen Allianzen, die sich durch den
Gebrauch eines aktuellen politisch-ethischen Programms ganz offensichtlich ergibt, muss
also kein endgiiltiges Argument dagegen sein, Sumaj Kausay (und andere nicht-christliche
Leitbilder) als mégliche Kontextualisierung der Reich-Gottes-Botschaft zu verwenden.

Sicher wird eine solche Kontextualisierung mit einer weiteren Reinterpretation des
Sumaj-Kausay-Begriffs einhergehen, ahnlich wie Jesus in seiner Zeit die Vorstellung vom
Reich Gottes auf seine Botschaft hin prazisiert und durch seine Praxis inhaltlich gefiillt hat.
Die Theologie hat die Chance, im gegenwirtigen Prozess der Neuinterpretation des Sumaj
Kausay auf wissenschaftlicher und politischer Ebene einen eigenen Beitrag zu leisten. Dieser
wird umso glaubwiirdiger sein, wenn er von einer Praxis des Volkes Gottes begleitet wird,

welche die Werte des Reiches Gottes erfahrbar macht. *
13 Sofia CHIPANA QUISPE, Teologiay  Leben aller, in: FINDL-LUDESCHER / 15 Vgl. auch José Maria VIGIL,

Buen Vivir, in: FUNDACION AMERINDIA  PALE-LANGHAMMER / PANHOFER, Sumak kawsay y Reino de Dios, in:
(Hg.), Congreso Continental de Teolo- Gutes Leben (Anm. 9), 17-32. Dialogos 6/8 (2015) 8-13.

gia. La teologia de la liberacion en 14 Paulo SUESS, Prospectivas y tareas

prospectiva. Tomo I: Trabajos cientifi- desde un mirar critico a los desafios

€os [s.l.] 2012, 231-262; Paulo SUESS, de la realidad en vista del »buen vivir «

Sich zusammensetzen. Thesen, Erfah- (sumak kawsay) de todos, in: Alter-

rungen und Anfragen zum Beitrag von  nativas 17 (40) (2010) 9-38.35 [Uber-
Kirchen und Religionen fir ein gutes setzung d. Verf.].
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Was hat »Wissenschaft«
in Missionswissenschaft

zu suchen?

von Francis X.D’Sa §J

Zusammenfassung
Wenn sich ein Fach seinem
Wesen entsprechend entfalten
soll, braucht es sein eigenes
Revier. Spezifisch geht es hier
um die Missionswissenschaft,
als das Fach, das sich mit
Mission beschaftigt. Der Beitrag
bestreitet die Legitimitat von
»Wissenschaft« in »Missions-
wissenschaft«, versteht dies
aber explizit nicht als Angriff
auf die Wissenschaft an sich.
Vielmehr zielt der Autor auf
eine Grundlagenerklarung ab,
die einerseits helfen kann,
Mission — gerade in den Missi-
onslandern selbst — in klarerem
Licht zu betrachten, anderer-
seits aber auch Implikationen
einer Kolonial-Missionstheolo-
gie abbauen mochte.
Schliisselbegriffe
- Wissenschaftstheorie
- Mission als Sendung
> Verklindigung, Zeugnis

und Dialog
- Raimon Panikkar

Abstract
If a subject is to develop in
keeping with its essence, it
needs its own domain. The
matter of particular interest
here is mission studies as the
subject that concerns itself
with mission and missionary
activity. The contribution
refutes the legitimacy of
»scholarly studies« in »mission
studies«, but does not expli-
citly understand this as an
assault on scholarly studies
per se. The author is aiming in-
stead at a clarification of the
fundamentals which, on the
one hand, can help one to
view mission and missionary
activity - especially in the mis-
sionary countries themselves —
in a clearer light, but which,
on the other hand, also seeks
to reduce the implications of
colonial missiology.
Keywords
- Scientific theory
- Mission as a sending

forth
- Proclamation, witness

and dialogue
- Raimon Panikkar

Sumario
Si una disciplina académica
debe desarrollarse segtn su
esencia, necesita un terreno
propio. El articulo trata de la
misiologia o ciencia de la
misién como la disciplina que
se ocupa de la mision. Pone
en cuestion la legitimidad del
término »ciencia« en ese caso,
pero no lo entiende como un
ataque a la ciencia en cuanto
tal. El autor busca mas bien una
aclaracion fundamental que
por una parte pueda ayudar a
comprender mejor la mision —
precisamente en los llamados
paises de mision —, y por otra
pueda reflexionar sobre las
implicaciones de una misiologia
postcolonial.
Conceptos claves
-+ Teoria de la ciencia
- Mision como envio
- Anuncio, testimonio y
didlogo
- Raimon Panikkar
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1 Einfiihrung in die Problematik

edes Fach muss sein Revier haben, wenn es sich ordentlich, seinem Wesen entsprechend,

entfalten soll. Spezifisch sprechen wir hier von Missionswissenschaft, von dem Fach

nimlich, das sich mit Mission beschiftigt. Es ist mir schleierhaft, warum die Disziplin,
die mit Mission zu tun hat, einer Erginzung wie »Wissenschaft« bedarf, um sich zu
bezeichnen. Oder anders gewendet, nichts gegen Missionswissenschaft als eine Branche
oder einen Zweig von Mission; das Kompositum »Missionswissenschaft« fiihrt die
Bedeutung von Mission in die verkehrte Richtung. Die Festschrift zum 100. Jahrgang der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR) gibt Anlass, Gedanken
zu diesem Thema vorzulegen.

Um zweierlei geht es mir in diesem Beitrag, erstens: Was immer die Bedeutungs-
nuancen von Wissenschaft gewesen sein mogen, als das Fach auf den Namen »Missions-
wissenschaft« getauft wurde - heute ist die Bezeichnung irrefithrend und fehl am Platz.
Meine Vorgehensweise soll das zeigen. Der Beweis ist der Weg der Wissenschaft, nicht des
Wissens (scientia). Das Wissen ist eine Reflektion des Widerfahrens, keine Information.
Zweitens: Die Erginzung von Mission durch »Wissenschaft« ist eine unnétige Verengung
des Missionsgeistes. Von vornherein beeintrichtigt sie die Betrachtungsweise, und dadurch
lasst sie dem Verstandnis von Mission keine Gerechtigkeit widerfahren.

Dies ist kein Angriff auf die Wissenschaft, noch weniger auf die Naturwissenschaft. Es
ist eher eine Grundlagenerklirung, die besonders uns in den Missionsliandern einerseits
helfen konnte, die Sache Mission im klaren Licht zu betrachten, andererseits auf manche
kolonial-politischen Implikationen einer Kolonial-Missionstheologie hinzuweisen und
ihnen vorzubeugen. Denn manche in den Missionslindern wie Indien haben nach wie
vor das Kolonial-Verstindnis von Mission, wo der Kolonial-Christus im Mittelpunkt der
Religionslandschaft herrscht und alles dominiert. Wie dann all das mit der Wissenschaft
und der Mission im Zusammenhang steht, bleibt am Schluss des Beitrags zu kliren.

Kurz: Ich bestreite also die Legitimitit von »Wissenschaft« im Titel Missionswissenschaft
und meine, dass es eher ein Danaer-Geschenk ist. Je frither man die Mission davon befreit,
desto authentischer wird das Missionsverstindnis.

2 Mission als Sendung ist die Hauptsache
Mission bzw. Sendung ist eines der wichtigen Grundsymbole des neutestamentlichen
Sprachgebrauchs. So z. B. glauben die Getauften, dass sie Gesandte sind, weil sie durch die

Taufe die »Sendung« empfangen haben, die Botschaft Jesu gelegen und ungelegen weiter

1 Nachdem ich von dem kritischen

Gedankenaustausch beziiglich Natur-
wissenschaftsverstandnis und Metho-
de zwischen dem Atomphysiker und
Denker Hans-Peter Dirr und dem
Philosophen-Mystiker Raimon Panik-
kar ganz angetan bin, finde ich, ware
es nicht fehl am Platz, hier auf ihre
Gedanken hinzuweisen: Hans-Peter
DURR/Raimon PANIKKAR, Liebe —
Urquelle des Kosmos. Ein Gespréch
iber Naturwissenschaft und Religion,
hg. von Roland ROPERS, Freiburg

i.Br. 2008.

2 Raimon PANIKKAR, Der neue reli-
gidse Weg. Im Dialog der Religionen
leben, Miinchen 1991, 50-81.

3 Beim Katholikentag in Leipzig lei-
tete Jesuitenpater Hermann Kigler die
Kontaktstelle der katholischen Kirche
in der Leipziger Innenstadt, die den
Dialog mit Konfessionslosen sucht. Im
Jesuitenheft der Deutschen Provinz
schreibt er: »Bei einer Befragung soll-
ten Passanten in Leipzig angeben, ob
sie religios oder atheistisch seien. Eine
junge Frau antwortete irritiert: >lch
verstehe die Frage nicht. Ich bin weder

religios, noch atheistisch. Ich bin nor-
mall<« Fir den Jesuitenpater Hermann
Kugler ist die Aussage typisch: »Im
Leben der meisten Menschen hier
kam und kommt die Frage nach Gott
einfach nie vor. « Etwa 75 Prozent der
Sachsen sind »normal«, gut 20 Pro-
zent evangelisch und 4 Prozent katho-
lisch!
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zu verkiindigen und durch Wort und Tat zu bezeugen. Solche Verkiindigung von einem
Gesandten hat besondere Qualitit, so glaubten die Gesandten zumindest. Mission gehdrt
zu den prima essentialia der Kirche Jesu Christi. Das ist leicht verstandlich, denn die Kirche
selber ist Mission par excellence.

Ferner: Ein glaubiger Christ ist schlicht und einfach ein Gesandter, ein Beauftragter.
Kirchenzugehorigkeit hat an erster Stelle mit dieser Mission zu tun. Allerdings wird
heute ein praktizierender Christ verstanden als jener, der sonntags in die Kirche geht,
kommuniziert und sich an die Kirchengebote hilt. Ein indischer Bischof driickte dies auf
folgende Weise aus: »Wir haben unser Volk sakramentalisiert, aber nicht evangelisiert!«
Paraphrasiert wiirde dies bedeuten: Das Kirchenvolk hat nicht das Bewusstsein erhalten,
dass Christen an erster Stelle vom Gottesgeist Gesandte sind! Und die Folgen davon sind
die sakramentalisierten, aber nicht evangelisierten Christen.

Die sakramentalisierten Christen konzentrieren sich meistens auf die Doktrinen
(doctrines) und iibersehen die Glaubenslehren (beliefs).> Sie bekdmpfen andere Religions-
gruppen und blockieren jedwede Verstindigungsbewegung. Sie sind eher ideologische als
Glaubensgruppen, eben weil ihnen das Bewusstsein der echten Sendung fehlt. Auch fehlt
ihnen die Unterscheidung der Geister. Sie vergessen, dass es nicht die religiésen Praktiken
sind, die die Christen primdr ausmachen, sondern der Geist seines Sohnes, den Gott in
unsere Herzen entsandte, [und] der schreit: Abba, Vater du! (vgl. Gal 4,6; Ubers. Fridolin
Stier). Dementsprechend sind Christen diejenigen, die auf diesen Geist horen.

Man darf dies nicht falsch verstehen. Es geht nicht darum, das Leben der Sakramente
zu bagatellisieren. Es geht aber darum, dem umfassenderen Evangelisierungsprozess die
Prioritit zu geben, denn das Sakramentenleben entspringt ihm. Das Sakramentenleben auf
Kosten der Evangelisierung ist suspekt, besonders wenn man das eine gegen das andere
ausspielt.

Aber das ist schon eine Kritik der Art Missionierung (sicherlich in Indien), wo das ganze
kirchliche Leben fraglos zugunsten der Sakramentenpraxis durchgefiihrt wird. Man ist stolz,
dass die Praxis der Pastoral so erfolgreich ist. Uberall sind die Sonntagsgottesdienste voll
ausgelastet. Dass aber die Theologie und theologische Forschung einerseits und die Pastoral-
praxis andererseits Parallelen sind, die sich naturgemaf nicht treffen konnen, das ist ein
Problem, das keiner wahrhaben will. Die Aufregung bei Volk, Pfarrer und der Hierarchie
gilt immer zuerst und zuletzt der Sakramentenfeier, nicht der Relevanz, noch weniger der
Sinnfrage, wo auch die Frage der Sendung aktuell werden sollte. Das scheint niemanden
zu storen! Auch bei der Art der Feier taucht iiberhaupt die Frage nicht auf: Wie kénnte
eventuell eine Sakramentenfeier in Gegenden sinnvoll zelebriert werden, wo Andersgliubige
in grofieren Zahlen in der Umgebung wohnen?

3 Sendung und die anderen Religionen

Wenn wir Christen von Andersgliubigen oder Nicht-Glaubigen sprechen, brauchen wir
nicht an erster Stelle an deren Bekehrung zu denken, sondern an eine sinnvolle Vermitt-
lung der christlichen Botschaft. Es ist erstaunlich, wie wenig in dieser Richtung getan wird,
obwohl so viel iber Mission gesprochen und geschrieben wird. Was sinnvolle Vermittlung
der christlichen Botschaft betrifft, ist nicht viel geschehen und geschieht auch nicht viel
Wissenswertes.? Die Frage nach Sinn ist heute relevanter geworden als die Frage nach Gott.
Die Missionsfrage bewegt sich heute in der Richtung von Sinn, Lebenssinn, weniger von
Gott und Gottes Existenz!
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Mein Eindruck ist, dass wir in der Kirche viel zu viel Aufhebens machen um die schon
Bekehrten. Die anderen aber lassen wir links liegen, vermutlich aus dem einfachen, aber
nicht zugegebenen Grund, dass es zu mitheselig ist, sich mit ihnen zu beschiftigen. Wegen
deren Anderssein bedarf es spezieller Ausbildung, des Studiums ihrer Tradition[en], Ver-
stehens-Schwierigkeiten usw. Hier brauchen wir Hilfe von den Religions- und Kultur-
Experten wie auch Pidagogen usw. Am Ende hat man alles daranzusetzen, die christliche
Botschaft sinnvoll zu iibersetzen, jedes Mal anders je nach Glaubensgruppe, ihrer Kultur
und Tradition.

Das ist gerade das Anliegen, was Sendung betrifft. Nimmt man den Anspruch der
Sendung ernst, so hat man die Pidagogik und die Verkiindigung an den kulturellen und
religiosen Kontext anzupassen. Das ist iiberhaupt keine einfache Aufgabe, besonders wenn
es um ein multikulturelles Missionsland wie Indien geht! Genauso schwierig bzw. diirftig
wird es sein, wenn es um sikularisierte Lander geht. Je nach Land wird es anders sein,
weil auch der Sikularisierungsprozess je nach der Kultur eine andere Auswirkung gehabt
haben wird.

Heute diirfen wir nicht mehr allgemein von »Adivasi-Religion«, »Buddhismus«,
»Christentum«, » Hinduismus «, »Islam« usw. sprechen, weil jede von ihnen nun so vielfiltig
geworden ist. Die Lokalkirchen haben die Aufgabe, sich mit ihnen und ihrer Tradition zu
beschiftigen. Da werden sie die Eigenart der verschiedenen Traditionen entdecken.

Jeder muss die lokale Eigenart seines Landes, seiner Kultur, seines Kontexts usw.
ernst nehmen. Der jetzige Papst als Pastor Bonus der Gesamtkirche zeigt, wie er seine
diesbeziigliche Aufgabe erfiillt. An seinen Audienzen nehmen verschiedenste Gruppen
von Menschen teil, und dennoch findet er wunderbare Resonanz dabei. Ich glaube, der
Grund dafiir liegt darin, dass er die Gemeinsamkeiten wie die Weltprobleme in seinen
»common sense«-Ansprachen hervorhebt. Er nimmt z.B. die aktuellen Themen des
Tages, die allen durch Zeitungen und Fernsehen bekannt sind, auf und kommentiert sie.
Schlicht und einfach bezieht er Stellung (z. B. bei Themen wie dem der Fliichtlinge) und
zeigt, wie das jeweilige Thema mit der christlichen Botschaft und Praxis zusammenhéngt.
Selten verliert Papst Franziskus ein Wort iiber kirchliche Lehre, vielmehr setzt er sich
mit Tagesthemen und Geschehnissen auseinander, die die Weltgemeinschaft betreffen
und beriihren.

Damit setzt er seine Hermeneutik fiir die Welt-Katechese voraus. Denn es hat mit dem
Dialog des gemeinsamen Engagements fiir die gemeinsamen Probleme der Welt zu tun.
Dahinter steckt die Einsicht: Was uns alle betrifft und alle beriihrt, das hat das Potential,
alle zusammenzubringen und zum gemeinsamen Engagement fiir den Frieden zu fithren.*

4 Die Sendung zielt auf Verkiindigung,
Zeugnis und Dialog

Sendung und Liebe sind keine Einbahnstrafle. Es leuchtet uns ein, dass Liebe zuerst erkannt
werden muss, damit wir sie annehmen koénnen. So dhnlich ist es mit der Sendung. Die
Aufgabe der Sendung muss erkannt und angenommen werden.

Die Sendung, die teils ein juridisches Konzept, aber tiberwiegend ein religiéses Phinomen
ist, driickt sich durch zwei Aufgaben, Verkiindigung und Dialog, aus — Aufgaben, die die
Beschaffenheit der Sendung niher kliren.> Von der Dynamik der Sendung her scheint
sie, erstens, eine zentrifugale Kraft zu sein, die aus sich heraus gehen muss, um ihre Ver-
kiindigungsaufgabe zu konkretisieren. Das aber ist erst der Anfang wie beim Prozess des




Was hat »Wissenschaft« in Missionswissenschaft zu suchen? 83

Siens, wo gleichsam das Warten in hoffnungsvoller Geduld genauso wichtig ist wie das
Saen. Threrseits macht die Hoffnungsdynamik, die der Sendung entspringt, deutlich, was
fiir eine wichtige Rolle die Hoffnung in der Sendungsentfaltung spielt. Die Erinnerung
an die Taten des Groflen Geheimnisses, hervorgerufen durch die Verkindigung, erweckt
moglicherweise (unthematisch) in den Horern Hoffnung, es mége auch ihnen Ahnliches
widerfahren (die zentripetale Kraft). Wenn solche Resonanz sich verbreitet und auch die
Ohren des Verkiindigers bzw. der Verkiindiger erreicht, so nimmt die Sendung an Kraft
zu; dadurch gewinnt sie auch an Glaubwiirdigkeit (die Kreisbewegung).®

Zur Sendung gehdrt wesentlich sowohl personliches als auch gemeinschaftliches Zeugnis.
Personliches Zeugnis bezieht sich auf einzelne Personen und gemeinschaftliches bezicht sich
auf die Gemeinschaft (Kirche). Einzelne Glaubige legen Zeugnis ab, wenn sie die Sakramente
wahrnehmen und die Liturgie feiern. Dazu notwendig ist die spirituelle Haltung, um mit
dem ganzen Herzen dabei zu sein, nicht nur routineméfig. »Es ist der Geist, der beseelt;
der Leib niitzt nichts!«

Dass das Zeugnis schon zur Sendung gehért, dariiber gibt es keine Zweifel. Dennoch
kann man sich des Eindrucks nicht erwehren, dass es sich dabei meistens um eine mora-
lische Perspektive handelt, z.B. Zeugnis als gutes Beispiel, den Mitmenschen ein gutes
Beispiel geben. Sicherlich ist dies nicht ausgeschlossen. Das Wesentliche des Zeugnisses
jedoch liegt nicht darin. Das Eigentliche des Sendungszeugnisses liegt darin, dass man ist,
was man verkiindet, und umgekehrt: was man verkiindet, das ist man, egal ob man dadurch
ein gutes Beispiel ist oder nicht. Es geht hier um Transparenz und die innere Aufrichtigkeit
in Glaubenssachen.

Der Hérer will das Bezeugte verinnerlichen. Dadurch sollte das Zeugnis einverleibt
werden. Bis jetzt ist es so gewesen, dass die HorerInnen so vom Zeugnis begeistert waren,
dass sie ihre bisherige Tradition aufgaben und sich ganz der sie begeisternden Religion
hingaben. In der herkémmlichen Sprache ausgedriickt, heifdt dies, sie sind zur neuen
Religion konvertiert.

In unserer Zeit geschieht etwas Neues, und zwar auf beiden Seiten: auf der Seite des
Verkiindigers und auf der Seite des Horers. Die HorerInnen sind von ihrer Religion iiber-
zeugt und wollen sie keineswegs aufgeben. Andererseits merken sie, dass das, was der
Verkiinder verkiindet, auch sinnvoll zu sein scheint. Sie wollen mehr wissen, auch wie man
das Neue mit dem Alten oder das Alte mit dem Neuen organisch in Einklang bringen kann.
Das ist der Beginn der dialogischen Bewegung.

Die Entdeckung der Dynamik des Dialogs als Teil der Sendung ist neueren Datums.”
Deshalb haben immer noch eine Reihe von christlichen, besonders katholischen, Gliubigen

4 Das romische Dokument Dialog
und Verktindigung spricht vom Dialog
des Lebens, Dialog des gemeinsamen
Engagements, Dialog der Experten
und Dialog des spirituellen Austau-
sches: PAPSTLICHER RAT FUR DEN
INTERRELIGIOSEN DIALOG/KONGRE-
GATION FUR DIE EVANGELISIERUNG
DER VOLKER, Uberlegungen und
Orientierungen zum Interreligiésen
Dialog und zur Verkiindigung des
Evangeliums Jesu Christi, 19. Mai 1991,
Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 102, hg. vom SEKRETARIAT DER
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ,
Bonn 1991, 42.

5 Esscheint in diesem Zeitalter
eine Tendenz zu geben, alles Religi-
ose inklusive Sendung juridisch zu
betrachten.

6 Sosoll es gewesen sein in der
Zeit vom Belgischen Jesuit Constant
Lievens im 19.Jh. in Chotanagpur
(heute Bundeslander Jharkhand und
Chhattisgarh), seitdem die Kirche
schnell zuzunehmen begann.

7 Siehe Jacques DuPUIS, Der inter-
religiose Dialog als Herausforderung
fur die christliche Identitat, in: Zeit-
schrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 88/1

(2004) 3-19.
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Schwierigkeiten, die anderen Religionen ernst zu nehmen. Papst Johannes Paul II. hatte z. B.
mit dem gemeinsamen Beten mit Fithrern verschiedener Glaubenstraditionen begonnen.
Aus verschiedenen Griinden hatte Papst Benedikt XVI. diese Praxis nicht fortgesetzt. Im
Gegenteil, er untersagte sie. Allerdings zeigt Papst Franziskus keine solche Allergie und
geht seinen eigenen Weg der Spontaneitit.

Der Dialog, wie gesagt, ist eine Neuentdeckung in der offiziellen Lehre der Kirche.
Vorher haben die Theologen verschiedentlich dariiber geschrieben: z6gernd, vorschlagend,
ablehnend, Zweifel duflernd, unterscheidend akzeptierend usw. Das ist ein Paradebei-
spiel, wie Theologie in der Kirche sich entfaltet und weiterentwickelt.® Wir merken jetzt
den Stellenwert, den der Dialog in der offiziellen Lehre der Kirche im Laufe der Zeit
angenommen hat. In seiner Enzyklika Redemptoris missio § 55 schrieb Johannes Paul I1.:
»Der interreligiose Dialog ist Teil der Sendung der Kirche zur Verkiindigung des Evan-
geliums. «

Der Dialog engagiert beide, den Bezeugenden und den Horer, in einem Hin-und-
Her-Gesprich auf eine Art und Weise, dass sensim sine sensu die Prisenz einer htheren
Instanz sich plotzlich mitten im Gesprach spiirbar macht. Wahrend das Zeugnis den Horer
auf den das Zeugnis Gebenden 6ffnet, 6ffnet der Dialogprozess beide aufeinander und, ohne
dass Sprecher und Hérer es merken, auf die hohere Instanz zu, die plotzlich im Gesprich
[als Dirigent] gegenwirtig geworden ist.

Was die Beschaffenheit der Sendung betrifft, war das kein grofies Geheimnis. Und von
der Rolle des Zeugnisses wussten wir auch ungefihr, aber Bedeutsamkeit und Stellenwert
waren uns nicht so bewusst wie in den letzten Jahren. Aber was den Dialog betrifft, ist
das neu und wir werden uns dessen Natur, Notwendigkeit, Dringlichkeit und, vor allem,
Schwierigkeit zunehmend bewusster.

5 Der Prozess des Dialogs

Ohne eine Initiative von aufien kann kein Dialog beginnen. In unserem Fall kann das der
Verkiinder sein (oder die Verkiinderin). Der Verkiindiger kann uns im ersten Augenblick
verunsichern oder im Falle einer Schrift, faszinieren. Auf alle Félle wird damit das Interesse
bzw. die Unruhe der ZuhorerInnen erweckt. Die Frage ist: Wie verhilt sich das Interessante
bzw. das Bedrohliche zum Glauben der Betreffenden? Hier hat jede Glaubenstradition
zuerst ihren Standpunkt auszuarbeiten, woraus die einzelnen Gldubigen Lebenssinn
schopfen konnen.

Im jetzigen Stadium der katholischen Kirche finden wir diesbeziiglich viele Meinungen.
Die von Raimon Panikkar kann ich mir ohne Weiteres aneignen, auch wenn auf den
ersten Blick sein Vokabular christlich zu sein scheint. Riicksicht nehmend auf die anderen
Traditionen und Religionen hat Panikkar seinen Standpunkt formuliert. Denn unbe-
schadet dessen kann jede Religion ihren eigenen Standpunkt und Platz darin vertreten
bzw. entfalten.

Die Sinnmitte fiir die Christen ist Christus, und sie betrachten die ganze Wirklichkeit
inklusive aller Religionen und Traditionen mit der Christus-Brille, denn durch ihn, mit
ihm und in ihm ist alles geschaffen. Ist das nicht der Kolonial-Christus? Ganz und gar

8 Diesbezlglich liefert Dupuis
eine kurze geschichtliche Skizze,
vgl.ebd.,3-7.
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nicht! Denn Panikkar geht einen Schritt weiter und sagt, jetzt miisse jede Religion ihre
Sinn-Brille finden. Die Buddhisten miissen ihre eigene Sinn-Brille finden, die Sikhs ihre
eigene, die Hindus, die Muslime usw., alle miissen ihre eigene Sinn-Brille entdecken. Jede
Religionsgemeinschaft betrachtet dann damit die Wirklichkeit. Wir verstehen einander zum
Teil nicht, eben weil wir alle eine je eigene Sinn-Brille tragen und durch sie die Wirklichkeit
wahrnehmen. Die Schwierigkeit hier ist die, dass jede Tradition ihre Sinnentdeckung in
ihrer je eigenen Kultursprache ausdriickt. Das ist der wirkliche Anfang des interreligiésen
und interkulturellen Dialogs.

Auf den ersten Blick scheint dies ein Relativismus zu sein, ist es aber nicht, denn das
Anderswahrnehmen wird von der jeweiligen Kosmovision bedingt. Panikkar nennt dies
Relativitiit oder Relationalitit. Der Blick ist relativ zu der Kosmovision; denn nur innerhalb
dieser Kosmovision hat der Blick Giiltigkeit. Die Relation zur Kosmovision bestimmt die
Gegend, die Tragweite ihrer Validitit. Weil niemand einen 360-Grad-Blick hat oder haben
kann, haben sie alle notwendig einen Teil-Blick. Bedingte Wesen haben einen bedingten
Blick, auch von einer unbedingten Offenbarung. Deshalb und auf diese Weise tragen sie alle
zum Gesamtblick bei. Der interreligidse Blick ist gleichsam eine Art Puzzle ohne Muster,
wo wir versuchen, die verschiedensten Teile zusammenzutun. Jeder Beitrag ist nicht nur
wichtig, er ist unentbehrlich, was das Gesamtbild angeht.

Auf diese Weise werden wir einander und unsere jeweilige Religion ernst nehmen. Es
geht nicht darum, wer besser oder schlechter, wer grofler oder kleiner ist, sondern ob eine
Religionsgemeinschaft etwas Giiltiges zum Gesamtbild beitragen kann. Auf den Punkt
gebracht: Wie steht eine Gemeinschaft im Bezug zum Wohl der gesamten Menschheit, ja
sogar zum Wohl der gesamten Wirklichkeit?

Der interreligiose Dialog ist anfinglich eine unbewusste innere Bewegung, die auf der
Suche nach Prozessen ist, die unsere Sinnsuche erginzen und vertiefen. Je nach der Tiefe und
Weite der Suche, werden die Sinn-Inputs besser sortiert und eingeordnet — meist geschieht
dies unbewusst. Dieser Prozess ist eher symbiotisch als thematisch. Die Urreligionen z.B.
sind viel naturverbundener (unbewusst) als die monotheistischen Religionen; hingegen
driicken die letzteren ihre Glaubenssitze deutlicher als die ersteren aus. Im Dialogprozess
werden sie sich dies merken und Finiges voneinander lernen.

Worauf ich hinaus will, ist dies: Was das innere Leben betrifft, unternehmen die
Menschen nur etwas, wenn sie von innen her bewegt werden. Erst im Laufe der Zeit wird
ihnen die Sache klar und der Prozess thematisch. Heute konnen wir verstehen, wie es z. B.
zur besseren Verstindigung zwischen gewissen christlichen Gruppen in Europa gekommen
ist, was die Hindernisse waren und wie sie beseitigt wurden. Dies ist kein Prozess, der
von einzelnen Menschen gestaltet wird; vielmehr ist er ein vielschichtiger Prozess, dessen
Gestaltung von Beitrigen aus verschiedensten Seiten wichst und daher auch aus ver-
schiedenster Perspektive untersucht werden muss.

Frither war die »gegnerische« Seite nicht immer verfiigbar, die in unseren fritheren
Missionsstudien kein Wort zu verlieren hatte. Heute ist sie wortgewandt geworden und
wirft viele Herausforderungen auf, stellt Kampfansagen in den Raum und bestreitet sogar
die Wahrhaftigkeit unserer Behauptungen. Wie dem auch sei, sie hat jetzt begonnen zu
sprechen und ihre Seite der Geschichte zu behaupten. Vieles dabei ist pure Reaktion; aber
unter ihnen sind auch Historiker, die man ernst zu nehmen hat. Dann beginnen auch
wir zu zweifeln, ob z. B. manche unserer Mirtyrer wirklich Martyrer waren oder einfach
Fanatiker, die die » Einheimischen« vermutlich dadurch zur Aggression provoziert haben,
dass sie, was ihnen als heilig galt, schindeten. Was fiir uns heilig ist, braucht nicht fir die
anderen heilig zu sein und umgekehrt.
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6 Wissenschaft in der Missionswissenschaft

Vermutlich ist die Missionsgeschichte heute besser positioniert als frither, eben wegen der
besseren Kontakt-Moglichkeiten. Dennoch vermisst man bei diesen Studien Autoren, die
aus der Dritten Welt stammen, Autoren wie z.B. Raimon Panikkar und Aloysius Pieris,
deren interkulturelle Beitrige zukunftsweisend sind.’

Eine wichtigere Uberlegung aber wire folgende: Das Fach Mission selber bedarf einer
grundlegenderen Uberholung, was seinen zentralen Punkt »Sendung« betrifft. Das kann
nicht geschehen, solange wir uns mit den »Ketten« der Wissenschaft binden lassen. Es gibt
zwei Arten von Griinden dafiir: Erstens schliefit die Wissenschaft jedwede Einmaligkeit
aus. Das schlief3t aus, was fiir die Menschen sehr persénlich ist: Der Missionar, der alles
aufgegeben hat, um seiner Sendung zu folgen, hat das Recht, persénliches Zeugnis davon
abzulegen und nicht den Einheimischen geschichtliche Doktrinen (die sie ohnehin nicht
verstehen werden) beizubringen. Das persénliche Zeugnis konnte die Einheimischen
dazu animieren, Ahnliches aus ihrer Geschichte und Tradition zu bezeugen. Zweitens
behandelt die Wissenschaft nur, was »sachlich « wiederholbar ist. Das betrifft, so niitzlich
es auch sein kann, nur Vergangliches. Das ist eine Verengung des Faches. Gerade in
solcher Situation muss der Missionar von seiner einmaligen Sendung sprechen, dass
wir nicht nur verganglich sind! Aus diesem Blickwinkel wiirde ich meinen, das Fach
Mission sollte primar aus dem vielfachen und verschiedenartigen personlichen Zeugnis
der Missionare bestehen!

Das ist sicherlich nicht alles, was die Wissenschaft anbieten kann. Es geht hier um Werte;
und Mission (die Sendung) hat tiberwiegend mit Werten zu tun. Diesbeziiglich kann die
Wissenschaft keine echte Hilfe bieten.

Raimon Panikkar hat vor mehr als dreiffig Jahren drei wichtige Prinzipien formuliert,
die hier Relevanz haben. Erstens: Die Vernunft macht nicht das ganze Bewusstsein aus.
Oder: Das Bewusstsein ist mehr als die Vernunft. Zweitens: Das Bewusstsein macht den
Menschen nicht aus. Oder: Der Mensch ist mehr als das Bewusstsein. Und Drittens: Der
Mensch macht das Sein nicht aus. Oder: Das Sein ist mehr als der Mensch. '°

Die Sendung schliefit keinen von diesen drei Bereichen aus. Im Gegenteil, sie hat mit
allen dreien zu tun. Hingegen hat die Wissenschaft nur mit dem ersten messbaren und
berechenbaren Teil der Wirklichkeit zu tun. Aber die Sendung ist weder messbar noch
berechenbar. Noch dazu: Wir konnen uns nicht auf die Vernunft allein verlassen. Der Geist,
der uns versprochen wurde als derjenige, der uns in die ganze Wahrheit einfithrt, bedarf
fiir diese Aufgabe eher der Offenheit unseres Geistes.

Mission und Missionar bediirfen solcher Offenheit beziiglich der Kultur und der Linder,
in denen sie missionieren, damit die Vélker auch ihnen mit Offenheit begegnen. Denn

9 Siehe die angegebenen Literatur- 10 Siehe Raimon PANIKKAR, The
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echte Sendung fithrt zur echten Begegnung, Denn in der Begegnung geschieht das Wunder
der Wahrnehmung der eigenen Sendung, die sich durch Verkiindigung, Bezeugung und
Dialog bewahrheitet.

Vielleicht erlebt dann auch der Missionar ein blaues Wunder im Laufe seiner Tatigkeit
und entdeckt, dass auch das Volk in sich eine Sendung birgt, und dass seine eigene Sendung
und die des Volkes sich gegenseitig verstindigen miissen. Sicherlich wird dies fiir ihn und
fiir seine Gastgeber keine leichte Aufgabe sein. Denn die gleiche Sonne bringt ungleiche
Wirkungen in ungleichen Umgebungen. Bekanntlich dndert verschiedentlich der Kontext
die Bedeutung vom Text. Es konnte sein, dass beide Seiten langsam darauf kommen, dass
die gleiche Sonne der Gerechtigkeit, Barmherzigkeit und Liebe es ist, die die verschiedensten
Traditionen hervorbringt, damit sie zu einem Regenbogen des Friedens oder zu einer viel-
stimmigen Harmonie des Friedens werden.

Wie dem auch sei, Missionare und Einheimische haben in diesem Zeitalter einen
umfassenden Dialog zu erlernen, wie das rémische Dokument Dialog und Verkiindigung
ihn beschreibt,"! und zu ihrer Mission zu machen.'? Denn der Dialog des Lebens lehrt uns,
friedlich miteinander zu leben. Der Dialog des gemeinsamen Engagements zur Bewaltigung
der Lebensprobleme schafft eine gewisse Einheit trotz der Verschiedenheit der Gewohn-
heiten und Religionen. Der Dialog der Experten beseitigt gegenseitige Missverstindnisse.
Und letztlich: Der Dialog des spirituellen Austausches bringt die religiosen Gruppen niher
zueinander, weil sie einander von Innen her kennenlernen wollen.

Natiirlich ist dies kein Fix-und-fertig-Programm. Auf Dauer ist das keine Hilfe. Wir
benétigen etwas, das das gegenseitige Kennenlernen fordert, auch wenn es ein langwieriger
Prozess ist. Solches Naherkennenlernen ist das Wichtigste auf dem langen Emmaus-Weg
des Dialogs. Denn gerade auf diesem Weg kénnen Fremde zu Freunden werden! 4
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eit einigen Jahren firmiert das Fach Missionswissenschaft an einigen deutschsprachigen

theologischen Fakultiten unter dem Label Interkulturelle Theologie." Dass bisher keine

Einigkeit im Blick auf die genauere Bestimmung des Begriffs erzielt wurde, ist wissen-
schaftsgeschichtlich gesehen vollig normal, vergleichbar etwa dem Ringen um Selbstver-
standnis, Methodologie und Gegenstandsbereich der Religionswissenschaft.” Indes ist zu
fragen, ob die Verwendung des Begriffs » Interkulturelle Theologie« das Ende der Missions-
wissenschaft bedeutet. Im Folgenden seien einige Beitrige herausgegriffen, um die
Bandbreite der Diskussion im deutschsprachigen Bereich vor Augen zu fithren.

1 Interkulturelle Theologie und das Ende
der Missionswissenschaft

Ein Ende der Missionswissenschaft wird von Ulrich Dehn konstatiert, der seinen Ansatz
als »Wahrnehmungswissenschaft« verstanden wissen will.* Wahrnehmung beziehe sich
dabei auf die »Geschichte der Wahrnehmung« selbst, sodann auch auf hermeneutische
Fragen, theologisches Denken aus nicht-westlichen Kontexten und 6kumenische Fragen.
Den Terminus der interkulturellen Theologie (in Kleinschreibung) verwendet Dehn nicht,
da er »alles andere als eindeutig« sei. Methodisch will Dehn nicht fiir ein »idealisiertes
wissenschaftliches »wir«« sprechen, denn es konne diskurstheoretisch und konstruktivistisch
gesehen »keine »richtigen< Wahrnehmungen und Darstellungen geben [...], sondern nur
von selektiven Eindriicken und Vorpragungen gespeiste Konstruktionen, Bilder, Entwiirfe,
Vorschlige und viable intersubjektive Konventionen mit dem Vorbehalt der Vorlidufigkeit
und immer neuen Verhandelbarkeit unter Verzicht auf das Finden der »Wahrheit« [im
Sinne von korrekter Objektwahrnehmung].«*

Diesem Allgemeinplatz mag man gerne zustimmen. Interessant wird es jedoch, wenn
man die Vorgaben Dehns auf die von ihm dargelegten Gegenstinde anwendet. Dehn:
»Zur Wahrnehmung des weltweiten Christentums gehort, die Geschichte der Theologie
seiner Ausbreitung, d.h. der Missionstheologie zu rekapitulieren. Die Aufgabe - wie
iiberhaupt das Thema Missionstheologie — sehe ich als historische Herausforderung mit
einem Blick auf tiberwiegend nicht mehr aktuelle Konzepte, andernfalls wire dieses Buch
unter dem Titel Einfithrung in die Missionswissenschaft konzipiert worden. Die weltweite
Christenheit ist das Resultat der in den missionstheologischen Konzepten gewiinschten
und reflektierten Aktivititen; heutzutage stehen wir allerdings vor einer anderen Aufgabe,
namlich die Lebens- und Glaubensformen von Christen und Christinnen in unendlichen
vielen Kontexten wahrzunehmen und die zahlreichen Kooperationen u.a. in Gestalt von
Dachorganisationen [...] und anderen Formen der kulturiibergreifenden christlichen Inter-
aktion zu erfahren, zu sehen, zu horen, zu reflektieren und zu verstehen. «®

Dehn hilt Missionstheologie demnach fiir iiberholt, was auch durch die Uber-
schrift des entsprechenden Kapitels » 3. Missionstheologie: Historischer Riickblick und
letzte Auslaufer«® kenntlich gemacht wird. Dehn schreibt hierzu: »Auch biblische
Herleitungen [...] reichen nicht aus, auch heute noch unter unseren véllig anderen

1 _International wird der Begriffindes 2 Vgl. Henning WROGEMANN, Inter- 3 Ulrich DEHN, Weltweites Christen-
bisher nur sporadisch verwendet, von kulturelle Theologie — Zu Definition tum und okumenische Bewegung,
manchen Autorinnen indes kritisiert. und Gegenstandsbereich des sechsten Berlin 2013, 12.

Vagl. die Beitrage in: Mission Studies 25  Faches der Theologischen Fakultat, in: 4 Ebd. 12.

(2008) 109-114 von S. SMITH/F. A. BThZ 32 (2015) 219-239. 5 Ebd.,15-16.

OBORJI und anderen. 6 Vgl.ebd., 31-57
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Bedingungen evangelisatorisch-missionarisches Handeln der Kirche oder christlicher
Organisationen zu begriinden, als habe es keine Christentumsgeschichte der letzten
beiden Jahrtausende und keine Pluralisierung und Interaktionen der religiosen Kontexte
und Lebenswelten gegeben. Es gibt weitere mogliche Begriindungszusammenhinge, sei
es kultur- oder zivilisationskritischer Art oder [...] sozio-okonomischer Art, die ins Feld
gefithrt werden kénnten.«”

An Stelle einer (angeblich nur) »handlungs- und beratungsorientierten Missions-
wissenschaft« gehe es um den Ansatz einer »wirklichkeits-analytischen Wahrnehmungs-
wissenschaft weltweiter christlicher Lebenswelten und interkulturellen Kontexte.«®

Bei der Lektiire des Buches fillt die Diskrepanz zwischen dem wissenschaftstheoretischen
Anspruch und der Durchfiihrung sehr bald ins Auge. Dehn geht durchaus nicht diskurs-
theoretisch vor, denn dies wiirde bedeuten, auch die Diskurse zu beschreiben, die dem
Wahrnehmungswissenschaftler offensichtlich missliebig sind. Zunichst ist zu konzedieren:
Einen Uberblick iiber eine Religionsformation mit mehr als zwei Milliarden Anhin-
gerInnen geben zu wollen, wire selbst fiir eine grofere Gruppe von Wissenschaftlerlnnen
ein schwieriges Unterfangen. Und natiirlich bleibt jede Skizze dieser vielfaltigen Religions-
formation hachst angreifbar. Indes bietet Dehns Buch einen Wechsel von referierenden
und wertenden Passagen, was sich besonders eindriicklich an dem verriterischen »Wir«
zeigt, das dem Verfasser immer wieder unterlduft. Etwa: »heutzutage stehen wir vor einer
vollig anderen Aufgabe« oder » Auch biblische Herleitungen [...] reichen nicht aus, auch
heute noch unter unseren véllig anderen Bedingungen«.’

Es stellt schon ein erhebliches Mafd an Selbstwiderspriichlichkeit dar, die konstatierte
Pluralitit der Kontexte wieder zu einer universalen Zeitansage (»wir«, »uns«) zusammen-
zufithren. Was Dehn fiir Zeichen der Zeit hilt, ist eine Sache, was Menschen in anderen
Kontexten darunter verstehen, eine ganz andere. Deren Bedeutungszuschreibungen wiren
zu analysieren, nicht mit einem inkludierenden »Wir« fiir sie zu sprechen. Hier werden aus
einer Vogelperspektive universale Ratschlage erteilt, der Verfasser scheint dies gar nicht
zu bemerken.

Zudem ist die Unterstellung wenig tiberzeugend, missionstheologische Entwiirfe
reflektierten ihre eigene Kontextualitat nicht. (Man miisste sich schon in missions-
orientierten Kreisen bewegen, um ermessen zu kénnen, was hier als relevant angesehen wird
und was nicht.) Gravierender noch ist die Tendenz, alles das auszublenden, was offensicht-
lich nicht ins Bild passt. Die Pfingstbewegung etwa (derzeit ca.soo Millionen Anhén-
gerlnnen) kommt praktisch nicht vor, auch nicht Orthodoxe Kirchen, evangelikale oder
fundamentalistische Bewegungen, Graswurzelbewegungen, Heilungs- oder Deliverance-

7 Ebd., 31 11 Um nur ein einziges Beispiel zu 14 Ebd.,39.

8 Ebd, sz
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Praktiken, die in vielerlei Zusammenhangen (nicht nur in pfingstlich-charismatischen
Richtungen, sondern zunehmend auch in vielen so genannte Mainline-Churches) eine
grofie Rolle spielen.'

Es bleibt eine artige Aufzihlung Kontextueller Theologien, also kognitiver Artefakte,
sowie eine iiber weite Strecken ebenso gingige Okumene-Kunde, wie sie auch aus den
1990er Jahren hitte stammen konnen. Ist Weltweites Christentum nicht bei Weitem mehr als
ein bisschen Hofberichtserstattung des ORK ? Diskurstheoretisch verfihrt diese Einfithrung
nicht, weil der Verfasser nicht reflektiert, dass er fast durchgingig die Positionierungen von
Mainline-Churches wiedergibt, die abweichenden christlichen Bewegungen aber, die sich
in einem vollig anderen Setting positionieren, schlicht iibergeht."

Zur Frage einer »handlungs- und beratungsorientierten Missionswissenschaft« ist zu
sagen, dass schon seit langem deutlich differenziert wird zwischen Missionswissenschaft,
die mit religions- und kulturwissenschaftlicher Methodik so deskriptiv wie méglich zu
verfahren versucht, und einer Missionstheologie, in der es tatsichlich um eine Handlungs-
orientierung geht, was in der Tradition von Schleiermachers Definition der Theologie als
Aufgabe im Zusammenhang der Leitung von Kirche steht. Indes unterscheidet Dehn hier
nicht deutlich genug.

Festzuhalten bleibt: Diskurstheoretisch zu verfahren bedeutet, dass man auch
Bewegungen, Organisationen, deren missionarisches Selbstverstindnis und die sich daraus
ergebenden vielfiltigen Diskurse beschreibt, die nun einmal da sind und unter dem Label
»Mission« gefiihrt werden. Zu keinem Zeitpunkt hat es eine gréfiere Anzahl von Missions-
organisationen gegeben.'> An diesem Phinomen kann nicht vorbeigehen, wer fiir sich
beansprucht, Phinomene der Weltchristenheit »wahrnehmen« zu wollen. Alles andere ist
Wahrnehmungsverweigerung.

2 Primat der Missionstheologie vor der
Interkulturellen Theologie

Ganz anders Heinrich Balz, der der Frage nachgeht, »ob Missionstheologie als iiber
Missionswissenschaft in bestimmter Weise hinausreichend auch in der Zeit der sich
etablierenden Interkulturellen Theologie noch einen eigenen Platz, eine Notwendigkeit
hat.«"? Balz befiirchtet, dass unter dem Begriff »Interkulturelle Theologie« das missions-
theologische Segment der Missionswissenschaft verloren geht. Der Missionstheologie
bediirfe es weiterhin, so sein Argument, weil es nun einmal nicht-westliche Kirchen gebe,
die mehrheitlich Ergebnis europdisch-nordamerikanischer Missionsarbeit seien. Es gehe
um das institutionelle wie theologische Verhiltnis, welches von bleibendem Interesse sei.
Balz konstatiert: »Es geht nicht nur um » Christentum¢, sondern um Kirchen.« L

Balz fragt zu Recht, ob das Gesprich mit christlichen Geschwistern aus dem Siiden
»in bleibende Verbindlichkeit« fithre, und mahnt: »Christliches Ethos, christliche Kon-
nektivitat wiirde fordern, dass nicht das neutrale Beschriebene, sondern die geschwisterliche
Gemeinschaft mit den Erforschten das iibergeordnete, das letzte Wort hat.«'® Interkulturell
besetzte Tagungen und gemeinsame Programme, um Kirchen etwa mit Themen wie Hexerei,
Damonologie und Exorzismen Hilfen an die Hand zu geben, mdgen ein Beispiel fiir solches
Engagement sein.'® Die entscheidende Frage ist meines Erachtens, ob sich Lehrende der
Interkulturellen Theologie nicht nur als WissenschaftlerInnen, sondern auch als »Frauen
und Minner der Kirche« verstehen."” Die jiingere Generation pauschal eines kirchenfernen
Bewusstseins zu verdéchtigen, erscheint mir jedenfalls nicht gerechtfertigt.




92 Henning Wrogemann

Ein zweites Argument von Balz lautet: »Missionstheologie bleibt auch notwendig,
weil es die Mission »alter Schule« als evangelikale und als grofikirchliche Missionswerke,
auch von einigen nicht-westlichen Kirchen betrieben, noch gibt.«'® Hier ist zu fragen:
Warum so bescheiden? Fakt ist, dass es zu keinem Zeitpunkt der Christentumsgeschichte
mehr Missionsgesellschaften und Missionarinnen und Missionare gegeben hat als heute.
Allein an einheimischen indischen Missionsgesellschaften gibt es gegenwirtig etwa 1200
Organisationen! Tendenz: steigend. Balz hat vollig recht, wenn er meint, dies gelte es weiter
zu reflektieren, und zwar auch theologisch zu reflektieren.

Als drittes Argument gibt Balz (missions-)theologisch zu bedenken:

»Christliche Mission ist notwendig, weil der Mensch gerechtfertigt wird vor Gott nicht
durch universale Weite, sondern durch Glauben. Das Kommen und Anfangen des Glaubens
an Jesus den Christus ist das wichtigste Ereignis in der Menschheitsgeschichte, wichtiger
noch als die Begegnung von Kulturen und Religionen. Der Anschluss der interkulturell
erneuerten Missionswissenschaft an den allgemeinen Diskurs der Kulturwissenschaften ist
das eine - die Unterscheidung von eben diesem Diskurs, die Stérung und Herausforderung
an ihn ist das andere, was bleiben soll. Anders verlore die interkulturelle Theologie als
Theologie ihr Riickgrat.«"®

Wenn hier den Anfragen von Balz zugestimmt wird, mag man sich fragen, worin das
Problem mit der Neuakzentuierung der Missionswissenschaft als Interkultureller Theologie
besteht. Warum also der neue Begriff? Balz unterschitzt meines Erachtens, wie schwer
es im akademischen Betrieb wie in Kirchen und Gemeinden ist, ein Verstandnis fir das
kulturell Andersartige zu wecken. Ansitze Interkultureller Theologie versuchen eben dieses.
Die Befiirchtung von Balz, dies fithre eo ipso zu einer Aufgabe von Bekenntnistraditionen,
trifft meines Erachtens nicht zu. Es geht vielmehr darum, dafiir zu sensibilisieren (aber auch
dafiir zu begeistern), fremd und anders erscheinende Formen dessen, was Menschen unter
»christlicher Praxis« verstehen, zunachst einmal ernst zu nehmen, statt dass man sie gleich
in Bausch und Bogen als Aberglauben oder Synkretismus ablehnt (was Balz natiirlich nicht
tut). Diese Herausforderungen an die Universitit und in kirchlichen Zusammenhingen
mogen Balz fremd geworden sein. Dariiber hinaus meine ich, dass Balz zu sehr auf das
Verhaltnis von klassischen Missionskirchen und deren heutigen Partnerkirchen im Siiden
fokussiert. Es gibt derzeit eine grofle Fiille transnationaler Pfingstkirchen, Organisationen
und Bewegungen, die nicht nach Maflgabe der alten Muster zu deuten sind. Man mag
diese kritisch sehen, muss sie aber als eigenstindiges Phinomen, und eben nicht nur als
Epiphidnomen der Missionskirchen, ernst nehmen.

3 Interkulturelle Theologie, Kulturwissenschaft
und die Frage nach Mission

In ihrer als Buchpublikation erschienenen Habilitationsschrift Interkulturelle Theo-
logie und Kulturwissenschaft*® analysiert Claudia Jahnel grundlegende Themen der
Kulturwissenschaft wie Korper, agency, Raum und Zeit im Blick auf das, was in der
Forschung als » Afrikanische Theologie« bezeichnet wird. Eine kulturwissenschaftlich
verstandene Interkulturelle Theologie fithrt nach Jahnel {iber éltere Ansitze deutlich
hinaus, da von einem »offenen und kritischen, diskursanalytisch markierten Kulturver-
standnis« her afrikanische Theologie selbst als eine Gestalt »Inter-kultureller Theologie«
verstanden werden konne, weil afrikanische Theologie auf diese Weise als » Produkt einer
Verflechtungs- und Beziehungsgeschichte mit anhaltender, wechselvoller Dynamik«
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erscheint. Dies fithre keineswegs zu einer »Depriviligierung« der theologischen
Dimension, sondern zu einer Schirfung des Problembewusstseins. Durch diesen Ansatz
werde dariiber hinaus eine Komplexititssteigerung erreicht, die den Blick auf vielerlei
Kontingenzen erofine.

Weil Kultur permanent ausgehandelt werde, greife die Fokussierung auf das Lokale
im Sinne einer »kontextuellen Theologie« zu kurz, denn, so Jahnel, »der »Kontext«
afrikanischer Theologie, die »afrikanische Kultury, ist eine zutiefst europdische Erfindung
und dichotomisierende Projektion sowie das Ergebnis vielfiltiger Reaktionen auf diese
Erfindung.«*' Das gesteigerte Problembewusstsein beinhalte auch die Analyse des Faktors
der Macht. Dies alles fithre nicht zu einer » Auflésung des theologischen Profils der Inter-
kulturellen Theologie«, stelle doch die diskursanalytische Sicht die Frage auch nach
Wahrheit, verstanden als ein »mehrdimensionales, prozesshaftes und beziehungsorientiertes
Phinomen«. Interkulturelle Theologie sei »dem »Inter< verpflichtet, der Beziehung,
Verflechtung, den Briichen und Ubergingen«. In diesem Sinne seien auch westliche
Theologien als inter-kulturell zu verstehen.*?

In diesen Ausfithrungen wird zu den Themen »Mission « und »Missionswissenschaft«
nichts gesagt. Der Ansatz impliziert jedoch, angewendet auf das Thema »Mission« (bzw.
das, was immer in Diskursen darunter verstanden wird), dass den Begriffen nachzugehen
ist, unter denen missionarisch-grenziiberschreitende Interaktionen verhandelt werden,
den vielfiltigen Verflechtungen, innerhalb deren sich transnationale missionarische
Netzwerke bilden, erhalten oder auflésen, den Medien, in denen sich solche Interaktionen
manifestieren, und den Machtkonstellationen, die durch diese Interaktionen entweder
herausgefordert oder aufgebaut werden. Das von Jahnel entwickelte methodologische Ver-
stindnis von Interkultureller Theologie bietet sich an, solche Phanomene zu analysieren,
die den Gegenstandsbereich des Faches Interkulturelle Theologie/ Missionswissenschaft
ausmachen. Eine Universalisierung des Begriffs » Interkulturelle Theologie« jedoch droht
das Fach zu unterminieren. Dass der Gegenstandsbereich des Faches nicht sauberlich
abzugrenzen ist, versteht sich nach dem Gesagten von selbst. Dies ist aber kein Argument
gegen den Versuch, einen solchen Gegenstandsbereich — wie vorlaufig auch immer - zu
beschreiben.

4 Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie

In meinen eigenen Erwigungen zum Begriff der Interkulturellen Theologie habe ich
zunichst einen Kulturbegriff vorgeschlagen, der semiotische und diskurstheoretische
Theorieelemente zu integrieren vermag.*> Wenn Kulturen in Anschluss an Jan und Aleida
Assmann aus den zwei Dimensionen »Lebenswelt« und »Monument« bestehen, in denen
sich das kommunikative Gedichtnis und das kulturelle Gedichtnis einer Wir-Formation
manifestiert, in denen sich also die synchronen und die diachronen Ausdrucksformen
dessen, was diese Kultur ist oder wofiir sie gehalten wird, artikulieren, dann kénnen damit

18 BALzZ, Missionstheologie 21 JAHNEL, Interkulturelle Theologie 23 Henning WROGEMANN, Inter-
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19 BaLz, Missionstheologie 22 JAHNEL, Interkulturelle Theologie Grundfragen, aktuelle Beispiele,
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20 Claudia JAHNEL, Interkulturelle Interkulturelle Theologie/Missions-
Theologie und Kulturwissenschaft. wissenschaft, Band 1, Gltersloh 2012.
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semiotische und diskurtheoretische Erwiigungen verbunden werden. Einerseits sind
Kulturen durch das Nahe, Unmittelbare und Selbstverstindliche geprigt (etwa Sprache,
Umgangsformen usw.), andererseits durch das Distanzierte, das, was auf Adressaten aus-
gerichtet ist und Aufmerksambkeit auf sich zieht (etwa Texte, Denkmailer, Rituale usw.).

Semiotisch ist daher das aufzuschliisseln, was in einer Wir-Formation allgemein als
bedeutsam angesehen wird, diskurstheoretisch ist dariiber hinaus zu analysieren, wie
innerhalb von kulturellen Wir-Formationen die Aushandlungskampfe um die Identitat
der Formation stattfinden. In solchen Aushandlungskampfen geht es um die Frage,
welche Inhalte und symbolischen Formen als zentral fiir die Wir-Formation angesehen
werden sollen, wie Grenzen zwischen der Wir-Formation und anderen gezogen werden,
aber natiirlich auch zwischen den verschiedenen und miteinander um Geltungshoheit
konkurrierenden Sub-Formationen, wie Stereotypisierungen vorgenommen werden, wie
geschichtlich geronnene Machtmuster entweder verteidigt oder hinterfragt werden, als
natiirlich gegeben oder als fremd stilisiert werden.

Von einem solchen Kulturverstindnis her wird es moglich, sich als christlich verstehende
Formationen in ihrer Genese, ihrer Geschichte und ihren gegenwirtigen Aushandlungs-
prozessen zu beschreiben, wenn auch nur niherungsweise. Kulturen und Religionen
werden damit als Formationen verstanden, ein Begriff, der sowohl den Aspekt des zeitlich
Andauernden als auch der Verinderung abzubilden vermag.** Vor diesem theoretischen
Hintergrund erweist sich die christliche Religionsformation in ihren vielen Varianten
und mit ihren offenen Randern als ein ebenso in den Dimensionen »Lebenswelt« und
»Monument« aufzuschliisselndes Phanomen. Dass dies immer nur niherungsweise, tastend
und skizzenhaft geschehen kann, versteht sich nach dem bisher Gesagten von selbst.

Ein wichtiger Faktor ist dabei die Kanonisierung als heilig angesehener Texte zu dem,
was nach Jahrhunderten als Bibel allgemeine Anerkennung gefunden hat, wenn auch in
verschiedenen Varianten. Die biblischen Texte sind Monument: Sie sind fiir Adressatinnen
mit der Intention verfasst, iiber lange Zeitraume hin einen Geltungsanspruch zu stellen.
Innerhalb des Neuen Testaments spielt dabei das Moment der Artikulation eines univer-
salen und damit grenziiberschreitenden Geltungsanspruchs eine herausragende Rolle. Dies
bedeutet fiir die christliche Religionsformation in ihren uniibersehbar vielen Varianten,
dass es neben der »Inkulturation« in gegebene lokale kulturelle, gesellschaftliche und
sonstige Kontexte immer auch das Unruhe stiftende Moment des »dariiber hinaus« gibt.
Der Riickbezug auf das Monument Bibel bedeutet, zwar nicht immer, aber immer wieder
auch, den translokalen Geltungsanspruch zu aktualisieren. Inkulturation ist daher nicht
ohne eine bleibende Differenz zu den jeweiligen Ausdrucksformen gegeben. Es ist dieses
»Monument«, welches weitere Aushandlungsprozesse evoziert, da der Geltungsanspruch
tiber das Vorfindliche hinausdrangt.

Daher habe ich fiir den Begriff »Interkulturelle Theologie« folgende Definition vor-
geschlagen: »1 Interkulturelle Theologie reflektiert die durch den universalen Geltungs-
anspruch ihrer Heilsbotschaft motivierten missionarisch-grenziiberschreitenden Interaktionen
christlichen Glaubenszeugnisses, 2 die im Zusammenspiel mit den jeweiligen kulturellen,
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religiosen, gesellschaftlichen und anderen Kontexten und Akteuren zur Ausbildung einer
Vielzahl lokaler Christentumsvarianten fiihren, 3 die sich durch das Bewusstsein ihr
Zusammengehorigkeit vor die Aufgabe gestellt sehen, 4 normative Gehalte christlicher Lehre
und Praxis in der Spannung zwischen Universalitit und Partikularitit immer wieder neu
auszuhandeln. «*

Diese Definition ist hier nicht im Einzelnen zu erliutern. Wichtig ist jedoch, dass der
Gegenstandsbereich von Missionswissenschaft als Interkultureller Theologie heute ers-
tens eine Vielfalt methodischer Zuginge geradezu fordert. Daher auch wird eine interdis-
ziplinare Ausrichtung mehr und mehr zum Normalfall werden, wie es ja auch in anderen
wissenschaftlichen Fichern bereits der Fall ist. Zweitens ist das Fach gerade heute so aktuell,
weil es nach den Konsequenzen grenziiberschreitenden Handelns zu fragen gilt. Hier leistet
das Fach einen Beitrag auch zu zivilgesellschaftlichen Debatten.

Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie verwendet eine Vielfalt von
methodischen Zugangen und arbeitet zunehmend kooperativ. Diskurstheoretische und
kulturwissenschaftliche Ansitze bieten hervorragende Instrumente, um die Breite des
Gegenstandsbereichs zu bearbeiten. Zu denken ist etwa an Methoden der Medienanalyse,
wenn es um audiovisuelle Medien wie Fernsehen und Internet geht, Netzwerkanalyse, was
fiir internationale Netzwerke, Bewegungen und Organisationen bedeutsam ist, Raum-
theorie, etwa bei pentekostalen oder islamischen Akteuren in urbanen Rdumen, Diskurs-
theorie, wo gesellschaftlich-politische Diskurse um religiése Themen gefithrt werden oder
umgekehrt politische Diskurse sich selbst quasi-religios zu legitimieren suchen, Konver-
sionstheorie, wo es um Fragen konversiver Prozesse und dabei um das Warum, Woraufhin,
Wie und Wieviel geht. Globalisierungstheoretisch ist von Interesse, wie etwa die Gelder von
protestantischen Missionen aus den USA andere Lander beeinflussen, wenn durch diese
Gelder Tausende von einheimischen MissionarInnen vor Ort finanziert werden. Soweit
nur ein paar Beispiele.

Festzuhalten bleibt: Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie leistet einen
wichtigen Beitrag zu zivilgesellschaftlichen Debatten und Fragen der Menschenrechte,
die Analysen konnen zur Konfliktprivention beitragen, zu interreligiosen und zivilgesell-
schaftlichen Dialogen, zum Schutz der Religionsfreiheit und vielem mehr. Sie bearbeitet ein
unverzichtbares Forschungsfeld und ist zu Recht auf dem Wege, als sechstes Fach innerhalb
der theologischen Fakultit anerkannt zu werden.

5 Ausblick - die Zukunft der Missionswissenschaft

Die genannten Aspekte mogen gezeigt haben, welche Relevanz das Fach Interkulturelle
Theologie hat und zunehmend gewinnen wird. Es bleibt zu hoffen, dass der Bezug der
neuen Fachbezeichnung zur Geschichte und zu den Themen der Missionswissenschaft
gewahrt bleibt. Ein fachgeschichtlicher Geddchtnisverlust wire sehr bedenklich, da auf
diese Weise wichtige Inhalte verloren gingen. Interkulturelle Theologie in der Tradition
der Missionswissenschaft ist etwas anderes und mehr als Konzepte wie Global Christianity,
World Christianity oder eine weltweite Christentumskunde. Das Missionarische, das im
grenziiberschreitenden Geltungsanspruch des neutestamentlichen Zeugnisses wie des
christlichen Glaubens gegeben ist, drangt {iber dltere Formen immer wieder hinaus. Damit
ist gesellschaftlich immer auch eine Anstofligkeit verbunden, die nicht einer political
correctness geopfert werden darf, da sie ein gewichtiger Aspekt des zu behandelnden
Gegenstandes ist. ¢
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er Beginn des 21. Jahrhunderts hat fiir die christlichen Kirchen und die anderen
Religionen grofie Veranderungen mit sich gebracht. Einerseits sind Religionen,
auch bedingt durch die Migrationsbewegungen, auf neue, hochst komplexe Weise
in der Offentlichkeit prasent, andererseits kommt es zu Pluralisierungsprozessen im Innern
der einzelnen Religionen, zur Ausbildung neuer hybrider religivser Lebensformen, und
gleichzeitig fithren fortschreitende Sakularisierungsprozesse zur Auflosung von Bindungen
an traditionelle Religionsgemeinschaften. Neue Formen missionarischer Religionen bilden
sich aus, mit der Gefahr fundamentalistischer Auspragungen von Glaubensformen, wie es
religionssoziologische Arbeiten der letzten Jahrzehnte vor allem am Neo-Pentekostalismus
und neuen charismatischen Ausprigungen im Protestantismus und Katholizismus
aufzeigen, wie auch in aggressiven politischen Gestalten des Islams oder Buddhismus." In
Europa oder auch in Lindern wie Chile und Argentinien, die stark von einem westlichen
Katholizismus geprigt worden sind, verliert die katholische Kirche weiter an Mitgliedern
und an Akzeptanz in der Offentlichkeit. In den afrikanischen und asiatischen Landern
wichst der Katholizismus, sicher auch bedingt durch das Bevolkerungswachstum. Das
»Gesicht« der katholischen Kirche wird, wie es der Publizist John Allen formuliert,? im
21. Jahrhundert von den Lindern des Siidens und Stdostens geprigt, es ist starker
charismatisch orientiert, gleichzeitig immer mehr in die Armuts- und Gewaltkontexte, die
okologischen und kulturellen Herausforderungen der Lander des Stidens, in die komplexen
Wertdiskurse religios pluraler, zum grofien Teil nichtchristlicher Gesellschaften eingebunden.
Die Frage nach der Mission der katholischen Kirche am Beginn des 21. Jahrhunderts stellt sich
in genau dieser komplexen und pluralen Gemengelage einer 6ffentlichen Prisenz der Kirche
auf den neuen Areopagen der globalen Weltgesellschaft, im je neuen Austarieren ihrer
Beziehung zu anderen Konfessionen und Religionen, und sie wird sich hier sicher nur
bewihren, wenn die katholische Kirche weiterhin eine entscheidende Stimme im Einsatz
fiir Menschenwiirde und ein Zusammenleben in Gerechtigkeit und Frieden ist.

Aufgabe einer Fundamentaltheologie, die sich als Reflexion auf den Grund christlichen
Glaubens und seine Verantwortung in der jeweiligen Zeit versteht, ist es, zu einer diesen
neuen »Zeichen der Zeit« entsprechenden Glaubensreflexion beizutragen. In den letzten
Jahrzehnten hat sich eine interkulturelle Theologie® herausgebildet, mit unterschiedlichen
theologischen Disziplinen, vor allem der praktischen Theologie und Fundamentaltheologie
verkniipft, aus missionswissenschaftlichen Studien hervorgegangen, bislang jedoch eine
Ausrichtung der katholischen - und protestantischen — Theologie, deren wissenschafts-
theoretischer Status weitgehend ungeklart ist und die doch eher am Rande der Theologie
verhandelt wird. » Interkulturelle Theologie« wird oftmals, so der Innsbrucker Theologe und

1 Vgl. z.B. Martin RIESEBRODT, Die
Rickkehr der Religionen: Fundamen-
talismus und der »Kampf der Kultu-
ren«, Miinchen 2000.

2 Vgl. John ALLEN, Das neue Gesicht
der Kirche. Die Zukunft des Katholizis-
mus, Gutersloh 2010,

3 Bereits in den 198oer Jahren ist von
Seiten der Missionswissenschaften
das Konzept der »interkulturellen
Theologie« eingeflihrt worden: vgl.
Ludwig BERTSCH, Der interkulturelle
theologische Diskurs — eine Heraus-
forderung an die abendlandische
Theologie, in: DERS. (Hg.), Was der
Geist den Gemeinden sagt. Bausteine
einer Ekklesiologie der Ortskirchen,

Freiburg i. Br. 1991, 178-193; Michael
SIEVERNICH, Konturen einer interkul-
turellen Theologie, in: Zeitschrift fir
Katholische Theologie 110 (1988)
257-283. Zum interkulturellen Vollzug
der Theologie vgl.: Margit ECKHOLT,
Dogmatik interkulturell. Globalisierung
— Riickkehr der Religion — Uberset-
zung — Gastfreundschaft: vier Statio-
nen auf dem Weg zu einer interkultu-
rellen Dogmatik, Nordhausen 2007;
Franz GMAINER-PRANZL (Hg.), Inter-
kulturalitat als Anspruch universitarer
Lehre und Forschung, Frankfurt a. M.
2012. Aus protestantischer Perspektive
vgl. die Einfiihrungen von: Klaus
Hock, Einfihrung in die Interkulturelle

Theologie, Darmstadt 2011; Henning
WROGEMANN, Interkulturelle Theolo-
gie und Hermeneutik. Grundfragen,
aktuelle Beispiele, theoretische Per-
spektiven, Gutersloh 2012. — Eine diffe-
renzierte aktuelle Ubersicht bietet:
Franz GMAINER-PRANZL, Der »Logos
christlicher Hoffnung « in globaler Ver-
antwortung. Interkulturelle Theologie:
historische und hermeneutische
Grundlagen, in: Interkulturelle Theolo-
gie. Zeitschrift fiir Missionswissen-
schaft 40 (2014) 129-148.
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Philosoph Franz Gmainer-Pranzl, als »bloer Uberbegriff«* verstanden, hinter dem sich
vielfiltigste theologische Ansitze verbergen, aus den Missionswissenschaften erwachsen,
mit den kontextuellen Theologien der Lander des Siidens und Sitdostens und postkolonialen
Studien verbunden, und so werde sie als »ein Container fiir alle »Multi-Kulti«-Trends,
sexotischen< Themen und (fremd)-religiésen »Randgebiete«« gesehen, »mit der sich die
»eigentliche« Theologie nicht zu beschaftigen habe«.?

Die folgenden Uberlegungen stellen einen Versuch dar, den wissenschaftstheoretischen
Status der »interkulturellen Theologie« auf dem Feld der Fundamentaltheologie zu kliren.
Angesichts des neuen globalen Weltkontextes und der mit den Migrationsprozessen
verbundenen Herausforderungen in den Gesellschaften des Nordens muss die Fundamen-
taltheologie ihre Glaubensanalyse auf neue Weise im interdisziplindren Gesprach mit den
Missions-, Religions- und Kulturwissenschaften verorten. Dabei ist - gerade auch angesichts
von Anfragen aus Perspektive lokaler Theologien und postkolonialer Studien — vor dem Hin-
tergrund der neuen Impulse des Zweiten Vatikanischen Konzils und der nachvatikanischen
Missionstheologie das neue Missionsverstindnis der katholischen Kirche auch fiir die wissen-
schaftstheoretischen Diskussionen fruchtbar zu machen. Die fundamentaltheologische These
des vorliegenden Beitrages ist, dass gerade tiber eine Klarung und Rezeption der Anstéfe
der interkulturellen Theologie die Glaubensanalyse weiter entwickelt werden kann. Glauben ist
immer in die Vielfalt von Lebensformen eingebettet und erwichst aus dem lebendigen Dialog
mit der Kultur. Der von Papst Paul VI. 1974 in seiner Enzyklika Evangelii nuntiandi konstatierte
Bruch zwischen Evangelium und Kultur hat sich in den letzten Jahrzehnten verschirft; dafiir
stehen in den Landern des Stidens z. B. die Anfragen der indigenen Theologien, in den Landern
des Nordens die von den feministischen Theologien aufgezeigten massiven Dekulturations-
prozesse im Blick auf die vielfaltigen Lebenswelten der Frauen. Die Missionstheologie hat
seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil die Komplexitit der vielschichtigen Inkulturations-
prozesse christlichen Glaubens in der Geschichte des Christentums aufgezeigt und eine
Fiille von Studien vorgelegt, die zum grofien Teil jedoch aus Perspektive der systematischen
Theologie nicht wahrgenommen worden sind. Wenn Fundamentaltheologie in diesem Sinn
den vielschichtigen kulturellen, sozio-tkonomischen und biographischen Einbettungen
und kreativen Entstehungsprozessen der pluralen Glaubensformen nachgeht und ihre
Methodik in Gestalt einer aus dem interdisziplinidren Gesprach mit Missions-, Religions- und
Kulturwissenschaften erwachsenen »interkulturellen Theologie« entfaltet, wird sie in Zeiten
einer »Schwiche des Glaubens«® einen entscheidenden Beitrag zur Weiterentwicklung der
Glaubensanalyse leisten - im Dienst des je neu lebendigen Evangeliums.

In ersten Schritt der folgenden Uberlegungen wird kurz die Entstehung interkultureller
Theologie beleuchtet; in einem zweiten Schritt wird auf dem Hintergrund des schwierigen
Verhiltnisses von Theologie und Religionswissenschaften der dialogische Charakter der
interkulturellen Theologie herausgearbeitet,” im Sinne einer im lebendigen und kritischen

4 GMAINER-PRANZL, Der »Logos
christlicher Hoffnung « (Anm. 3), 137.
5 GMAINER-PRANZL, Der »Logos
christlicher Hoffnung « (Anm. 3), 131.
6 Diese Formulierung bezieht sich
auf Michel de Certeau, der in der
Durchfiihrung der These ein entschei-
dender Referenzautor sein wird:
vgl.z. B. Michel DE CERTEAU, Glau-
bensSchwachheit, Stuttgart 2009.

7 Vgl zu diesem Konzept auch

GMAINER-PRANZL, Der »Logos christ-

licher Hoffnung « (Anm. 3), 133:
»nterkulturelle Theologie« jedenfalls
stellt einen explizit theologischen
Zugang dar, versteht sich also als Ver-

antwortung des Heils- und Wahrheits-

anspruchs des christlichen Glaubens,
ohne deshalb religionswissenschaft-
liche und religionsphilosophische
Expertise zu vernachlassigen; ganz im
Gegenteil: »Interkulturelle Theologie«

ist eine theologisch-systematische
Disziplin mit einer auBergewohnlich
hohen religionswissenschaftlichen
Expertise und einem ausgepragten
religionsphilosophischen Problem-
bewusstsein. «

8 Zur Geschichte der Religionswis-
senschaften vgl. Johann FiGL, Hand-
buch Religionswissenschaft: Religio-
nen und ihre zentralen Themen,
Innsbruck 2003.
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Diskurs mit den Religionswissenschaften stehenden Theologie. Im dritten Schritt wird der
Missionsbegriff der katholischen Kirche im Anschluss an das Zweite Vatikanische Konzil
und nachvatikanische missionstheologische Entwicklungen erldutert und so der Weg fiir
cine dem missionarischen Charakter christlichen Glaubens entsprechende Glaubensanalyse
aufgezeigt. Gerade auch angesichts der missionarischen Priisenz anderer Religionen in der
Offentlichkeit, tut eine neue verantwortete Reflexion auf die unterschiedlichen christlichen
Glaubenspraktiken not, wie sie sich in der Vielfalt der Kulturen herausbilden und lebendig
weiterentwickeln, auch im Sinne eines Lernens von den Anderen und Fremden, um auf
diesem Weg im Eigenen zu wachsen und mit den vielen anderen die Stimme der Kirche
in den dffentlichen Diskurs und die Fragen nach Menschenwiirde, nach einer »integralen
Okologie«, so Papst Franziskus in seiner Enzyklika Laudato Si’ (Nr.137ff), und einem
Miteinander in Solidaritit, Gerechtigkeit und Frieden einzubringen.

1 Interkulturelle Theologie als neue Ausdrucksform der
Missionswissenschaft - ein kurzer Blick
in die Entstehungsgeschichte interkultureller Theologie

Missionswissenschaften sind Ende des 19. Jahrhunderts im Zuge kolonialer Ausbreitung im
europdischen Kontext im Zusammenhang mit den sich in der ersten Hilfte dieses Jahr-
hunderts weiter ausbildenden Religionswissenschaften entstanden. Diese waren zunichst
an protestantisch- oder katholisch-theologischen Fakultaten verortet, eine Einbindung, die
im Zuge der Ausdifferenzierung der Religionswissenschaften Mitte des 20. Jahrhunderts und
ihrer Absetzung von religionsphinomenologischen Methodiken immer prekirer wurde
und zur Ausbildung neuer religionswissenschaftlicher Fakultiten, Institute oder Zentren
fithrte.® Missionswissenschaften hatten ihrerseits in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts
an katholisch-theologischen Fakultiten einen wichtigen Beitrag geleistet, ein Bewusst-
sein fiir die Vielfalt des Glaubenslebens in den sog. Missionslandern zu vermitteln, ein
Bewusstsein fiir die sozialen und wirtschaftlichen Probleme und Herausforderungen in den
Lindern des Sidens, ebenso wie ein Bewusstsein fiir die Notwendigkeit eines lebendigen
und wissenschaftlich verantworteten Dialogs mit den anderen Religionen.

Theologen wie Yves Marie Congar OP oder Henri de Lubac S] haben in ihren
systematisch-theologischen und ekklesiologischen Arbeiten der Vorkonzilszeit missions-
theologische Studien aufgegriffen und mit dazu beigetragen, dass der Missionsgedanke bzw.
die » Evangelisierung« einen entscheidenden Stellenwert in der neuen Selbstbestimmung
der katholischen Kirche erhalten haben.® Die Kirche ist, so das Missionsdekret Ad gentes,
»ihrem Wesen nach »missionarisch«« (AG 2), und das heif3t, dass sie in all ihren Vollziigen,
in der gelebten Nichstenliebe, in den Feiern des Glaubens, in allen Formen von Pastoral

9 Vgl. Guido BAUSENHART u.a., Die
Dokumente des Zweiten Vatikanischen
Konzils: Theologische Zusammenschau
und Perspektiven. Herders Theologi-
scher Kommentar zum Zweiten Vatika-
nischen Konzil, Bd. 5, Frei-
burg/Basel/Wien 2006, Kapitel 4 und
S, 251-379, V.a. 329-333; Giancarlo
COLLET, Bekehrung — Vergleich —
Anerkennung. Die Stellung des Ande-
ren im Selbstverstandnis der Missions-
wissenschaft, in: Zeitschrift flir

Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft 77 (1993) 202-215, hier:
215: »Missionswissenschaft, wie sie
mittlerweile weltweit betrieben wird,
mdchte nichtsdestotrotz dazu bei-
tragen, das »parochiale Gewissen der
Gemeinde« aufzubrechen und »theolo-
gische Elfenbeintiirme«ins Wanken zu
bringen. Zur Entstehung und Bildung
eines weltkirchlichen ProblembewufSt-
seins vor Ort tragt sie in Kooperation
mit den dbrigen theologischen Diszip-

linen das ihrige dadurch bei, daf sie
ein Reflexions- und Erfahrungspoten-
tial anderer Christen fiir unseren All-
tag und seine Probleme bereitstellt,
welches uns in unserem theologischen
Denken und in der Nachfolgepraxis
vielfaltig herausfordert, auf das wir
aber gleichzeitig dankbar zurtick-
greifen dirfen.«
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und Katechese, Jesus Christus, das Evangelium der Barmherzigkeit Gottes, zu verkiinden
hat, was Papst Franziskus fiinfzig Jahre spéter in seinem Lehrschreiben Evangelii gaudium
(2013) auf beeindruckende Weise herausgearbeitet hat.!” Die verschiedenen Konzils-
dokumente - Konstitutionen, Erklarungen und Dekrete - sind gepréagt von der neuen
Wahrnehmung der Beziehung von Glauben und Kultur, einer sich an den »Zeichen der
Zeit« orientierenden Glaubensanalyse, was dann in kreativer Weise in den Ortskirchen
des Siidens aufgegriffen und in den neuen kontextuellen Theologien Gestalt annimmt und
reflektiert wird. Die vielen anderen stellen »Fragen an den eigenen Glauben«, wie es Walter
Kasper in seiner 1967 erschienenen Methodenlehre formuliert, was gerade bedeutet, sich
auf den »Weg des Experimentes und des Wagnisses in der Theologie« einzulassen."" In den
theologischen Zentren Europas waren es die Missionswissenschaften, die die neuen Wege
der in Lateinamerika, Afrika und Asien seit Mitte der 6oer Jahre des letzten Jahrhunderts
entstehenden »lokalen« bzw. » kontextuellen« Theologien aufgegriffen haben. Diese haben,
auch im Diskurs mit Sozial-, Wirtschafts und Kulturwissenschaften, den »intellectus fidei«
neu »konfiguriert«, ihn eingebettet in die jeweilige Kultur und die Vielfalt der hier gelebten
und sich ausbildenden Glaubenserfahrungen, ein Glaubensverstehen, das aus der konkreten
Praxis der Nachfolge des armen Jesus erwéchst und die Gottesfrage aus den vielfiltigen
Praktiken des Einsatzes fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schopfung neu
»iibersetzt« und auch im Dialog mit anderen Religionen erschliefit. Aus einer missions-
wissenschaftlichen Perspektive hat der US-amerikanische Theologe Robert Schreiter vor
diesem Hintergrund herausgearbeitet, dass Theologie immer eine »kontextuelle, eine lokal
verortete Theologie ist, die im »horenden« Zugang zur (fremden) Kultur erwachst und die
sich in der »dynamischen Interaktion von Evangelium, Kirche und Kultur« vollzieht.'?
Die Entstehung dieser kontextuellen Theologien, die Rezeption der verschiedenen
Befreiungstheologien, der Theologien im Dialog der Kulturen und Religionen, die Rezeption
postkolonialer Ansitze und die Wahrnehmung der sozialen, wirtschaftlichen, 6kologischen
und kulturellen Herausforderungen der Lander des Stidens, haben zu einer Veranderung der
Missionswissenschaften gefiihrt, bis hin zu Anfragen an den Missionsbegriff der Kirche und
zur Debatte um das »Ende der Missionswissenschaften «.!* Im Zusammenhang dieser Fragen,
der Diskussion um die Inkulturation christlichen Glaubens und die Evangelisierung der Kul-
tur und die Diskussion der These, dass die »Wirklichkeit christlicher Hoffnung« »nicht an
eine kulturelle Tradition gebunden« ist, sondern sich immer »auf unterschiedlichste Weise
explizieren« muss," ist es zur Entwicklung der »interkulturellen Theologie« gekommen.
Interkulturalitit wird in diesem missionswissenschaftlichen Kontext vor allem als ein
methodisches Moment verstanden, das auf die Dynamik, Fragilitit und Fragmentaritat der

10 Papst FRANZISKUS, Apostolisches
Schreiben Evangelii Gaudium uber

die Verklindigung des Evangeliums in
der Welt von heute, Bonn 2013, Erstes
Kapitel: Die missionarische Umgestal-
tung der Kirche (EG 19-49), z.B. Nr. 27:
»Ich traume von einer missionarischen
Entscheidung, die fahig ist, alles zu
verwandeln, damit die Gewohnheiten,
die Stile, die Zeitplane, der Sprachge-
brauch und jede kirchliche Struktur ein
Kanal werden, der mehr der Evange-
lisierung der heutigen Welt als der
Selbstbewahrung dient. «

11 Walter KASPER, Die Methoden
der Dogmatik. Einheit und Vielheit,

Minchen 1967, 44/45: »Kirchlich ist
eine Theologie erst dann, wenn sie
sich auch solidarisch weif mit den
Unglaubigen und wenn sie deren Fra-
gen als Fragen an den eigenen Glau-
ben versteht. Gerade um einer recht
verstandenen kirchlichen missionari-
schen Verantwortung der Theologie
willen muR es den Weg des Experi-
mentes und des Wagnisses in der
Theologie geben. « Kasper bezieht sich
hier auf die »Solidaritat« mit den
»Unglaubigen«; dies ist jedoch auch
auf den Dialog mit anderen Religionen
und Kulturen auszuweiten.

12 Norbert HINTERSTEINER, Inter-
kulturelle Traditionshermeneutik. Zur
grenzlberschreitenden Kommuni-
kation der christlichen Tradition bei
Robert J. Schreiter, in: Zeitschrift fir
Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft 85 (2001) 290-314,

hier 294; Robert SCHREITER, Con-
structing local theologies, New York
1985; DERS., Die neue Katholizitat.
Globalisierung und die Theologie,
Frankfurt a. M. 1997.

13 Andreas NEHRING, Das »Ende der
Missionsgeschichte «. Mission als kul-
turelles Paradigma zwischen klassi-
scher Missionstheologie und postkolo-
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Kulturbegegnungen hinweist, essentialistische Kulturkonzeptionen kritisiert und den Blick
fiir die »Hybridisierung« o6ffnet, fiir »kulturelle Mischformen, an deren Ausbildung jede
Person aktiv oder passiv teilhat«."® Angesichts der Vielfalt von Inkulturationsprozessen und
der Pluralitit kultureller Ausdrucksgestalten des Glaubens erméglicht der Begriff der Inter-
kulturalitdt zudem, die verschiedenen kontextuellen Theologien vor einem neuen »kulturellen
Provinzialismus« zu bewahren und in ein Gesprich zu bringen, um dadurch den » Horizont
weltweiter Vernetzung« nicht aus dem Auge zu verlieren, wie es der seit vielen Jahren in
Brasilien tatige katholische Missionswissenschaftler Paolo Suess formuliert.'® In diesem Sinn
tragt der Begriff der Interkulturalitit zu einer neuen Reflexion auf die Katholizitit bei; diese ist
die » Fihigkeit, Verschiedenes spannungsreich zusammenzuhalten«," ein dynamischer, an der
Reich-Gottes-Botschaft orientierter Begriff, der Katholizitét als in der Kraft des Geistes Gottes
eingeborgenen Vollzugs- und in diesem Sinn Werde-Begriff verstehen lisst. Katholizitit ist,
so Robert Schreiter, »eine einschlieflende Ganzheit und Glaubensfiille entlang von interkul-
turellem Austausch und interkultureller Kommunikation«.'® Der Begriff der Interkulturalitit
legt in diesem Sinn dann auch Briicken zu einer neuen Okumene aus. Der protestantische
Missionswissenschaftler Andreas Nehring macht den Begriff der Interkulturalitit ebenso
stark und versteht Missionswissenschaften im Sinne einer interkulturellen Theologie. »Die
Feststellung, dass wir in einer Welt leben, so entfaltet Nehring diesen Gedanken, »kann nur
aus einer die eigene lokale Welterfahrung tiberschreitenden Perspektive formuliert werden,
sei es epistemologisch oder normativ/ethisch. [...] Allerdings kann die Betonung von Einheit
heute wohl kaum bedeuten, dass Partnerschaft, Konvivenz oder Koinonia schon tatsichlich
verwirklicht wiren.«'® Er formuliert dann als zentrale Aufgabe fiir die interkulturelle Theo-
logie im Diskurs der Kulturwissenschaften: »Interkulturell orientierte Theologie wird ihre
Relevanz im Diskurs der Kulturwissenschaften sicherlich in dem Maf? erweisen, in dem sie
in der Lage ist, interreligiése Prozesse, Konflikte, Hybridisierungs- und Synkretisierungs-
prozesse, Rationalisierungsschiibe etc. synchron und diachron zu reflektieren und in den
unterschiedlichsten christentumsgeschichtlichen Phasen wie auch in den verschiedenen
Kontexten, in Europa, Afrika, Asien und anderswo, als zentrale Aspekte von Kulturbegegnung
offen zu legen. Sie wird ihre normative Starke darin erweisen, inwieweit sie in der Lage ist,
interreligitse Dialoge zu fordern und Positionen der anderen wahrzunehmen. «*°

Wenn Missionswissenschaften in diesem Sinn als »interkulturelle Theologie« verstanden
werden sollen und dieses Konzept interkultureller Theologie fiir eine fundamentaltheologische
Glaubensanalyse von Relevanz sein soll, miissen in einem zweiten Schritt zunéchst kurz der
Missionsbegriff und das Verhiltnis von Religionswissenschaften und Theologie im Blick auf
eine wissenschaftstheoretische Ortsbestimmung der interkulturellen Theologie geklart werden.

Margit ECKHOLT, Das Welt-Kirche-
Werden auf dem II. Vatikanum: Auf-
bruch zu einer »neuen Katholizitit«,
in: Edith-Stein-Jahrbuch 6 (2000)
378-390.

18 SCHREITER, Die neue Katholizitat
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Religionsgeschichte, in: Michael
STAUSBERG (Hg.), Religionswissen-
schaft, Berlin/Boston 2012, 437-448,
hier 438.

nialer Theoriebildung, in: Berliner
Theologische Zeitschrift 27 (2010)
161-193. Zurecht fordert Nehring eine
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»Die Obsession in- und auslandischer
Historiker mit der Kolonial- und Con-
quista-Mentalitat der vom Westen
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14 GMAINER-PRANZL, Der »Logos
christliche Hoffnung « (Anm. 3), 130.

16 Paulo SUEss, Uber die Unfahigkeit
der Einen, sich der Andern zu erinnern,
in: Edmund ARENS (Hg.), Anerken-
nung der Anderen. Eine theologische
Grunddimension interkultureller
Kommunikation, Freiburg i.Br./Basel/
Wien 1995, 64-94, hier 94.

17 SCHREITER, Die neue Katholizitat
(Anm.12), 218/219; er bezieht sich hier
auf Avery DULLES, The Catholicity of
the Church, Oxford 198s. Vgl. auch

(Anm.12), 225.

19 Andreas NEHRING, Die Inter-
kulturelle Theologie im Kreis der
theologischen Facher, in: Markus
BUNTEUSS/Martin FRITZ (Hg.),
Fremde unter einem Dach? Die theo-
logischen Facherkulturen in enzyklo-
padischer Perspektive, Berlin/Boston
2014, 127-147, hier 140.

20 Ebd.,141.
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2 Interkulturelle Theologie in neuen Zeiten der Mission
2.1 Ende der Mission?

Sicher sind postkoloniale Studien ernst zu nehmen, weil sie die Stimmen der eroberten
Volker des Siidens und der indigenen Kulturen in den politischen und wissenschaftlichen
Diskurs einbringen und die christlichen Kirchen an die mit den komplexen Missionierungs-
prozessen verbundene Schuld erinnern.?! Das »Unternehmen« Mission war immer auch in
staatliche, wirtschaftliche und kulturelle Strukturen, den unterschiedlichen geschichtlichen
Epochen entsprechend, eingebunden. Das bedeutet aus einer kirchlichen Perspektive nun
aber gerade nicht ein »Ende der Mission«, sondern umgekehrt ein neues Wahrnehmen der
Missionswissenschaften, die die komplexen und fragilen Inkulturationsprozesse christlichen
Glaubens, die Prozesse von »encuentro« und »desencuentro« von Glauben und Kultur,
in ihren Studien immer wieder aufgezeigt haben. Das Zweite Vatikanische Konzil hat
einen Paradigmenwechsel bedeutet fiir die katholische Kirche in ihrer Positionierung in
der Welt, ihrer Haltung anderen Konfessionen und Religionen gegeniiber, und ein neues
theologisches Leitmotiv, das die Kirchenkonstitution Lumen gentium, das Okumenis-
musdekret Unitatis redintegratio und die Erklarung tiber die Haltung der katholischen
Kirche zu den nicht-christlichen Religionen Nostra aetate prigt, ist gerade das Lernen von
den vielen anderen, die Einsicht in die Schuld, wenn die Kirche als Volk Gottes auf dem
Weg durch die Zeit hinter ithrem Auftrag der Evangelisierung, der Verkiindigung des Evan-
geliums von der Barmherzigkeit Gottes, zurtickbleibt. Es geht in allen kirchlichen Vollziigen
darum, sich immer wieder neu zu Jesus Christus zu bekehren und den Weg des »armen
Jesus« zu gehen, wie es die Kirchenkonstitution formuliert hat (vgl. LG 8).

Angesichts der zunehmenden Anfragen an die christlichen Kirchen und Theologien
tut fiinfzig Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil eine Klirung des Missions-
verstandnisses und der christlichen Glaubensform not, auf der Grundlage der neuen
Selbstdefinition der Kirche aus dem Horizont des Reiches Gottes, im Dialog mit anderen
Konfessionen und Religionen, mit allen Menschen »guten Willens«, und im Wissen, dass
sie auch Lernende ist von den vielen anderen.*?» Mission« ereignet sich in allen kirchlichen
Vollziigen und die Verkiindigung des Evangeliums an alle Menschen steht im Dienst an der
einen Menschheit. Es geht also nicht um ein Ausbreiten der (katholischen) Kirche, sondern
es geht darum, zu einem Zusammenleben aller Nationen, Kulturen und Religionen in
wahrer » Anerkennung der anderen« beizutragen, dabei im Miteinander mit den anderen
nach dem wirklich Humanen zu suchen; darin wird Gottes Barmherzigkeit ein Ausdruck
gegeben und darin realisiert sich das christliche Zeugnis vom Gott des Lebens, der sich in
Jesus von Nazareth, dem Christus, als diese Barmherzigkeit geoffenbart hat. Der asiatische
Theologe Felix Wilfred spricht hier von einer »reverse catholicity«, einer »umgekehrten
Katholizitit«, einem » Prozess des Universal-Werdens durch Empfangen und durch Lernen
von Anderen - anderen Religionen, Kulturen, den Armen etc. [...] Die Vorstellung des

21 Postkoloniale Ansatze werden aus
katholisch-theologischer Perspektive
diskutiert in: Judith GRUBER (Hg.),
Theologie im Cultural Turn. Erkenntnis-
theologische Erkundungen in einem
veranderten Paradigma, Frankfurt
a.M. 2013.

22 Zur Entwicklung des Missionsver-
standnisses vgl. Giancarlo COLLET,

»... bis an die Grenzen der Erde«.
Grundfragen heutiger Missionswissen-

schaft, Freiburg/Basel/Wien 2002;
Michael SIEVERNICH, Die christliche
Mission. Geschichte und Gegenwart,
Darmstadt 2009; Arnd BUNKER u.a.
(Hg.), Gerechtigkeit und Pfingsten.
Viele Christentiimer und die Aufgabe
einer Missionswissenschaft, Ostfildern
2010; Klaus KRAMER/Klaus VELLGUTH
(Hg.), Mission und Dialog, Ansatze
flr ein kommunikatives Missionsver-
standnis, Freiburg i. Br. 2012,

23 Felix WILFRED, Asiatische Wege
zur Katholizitat: Theologische Reflexio-
nen im post-christlichen Kontext, in:
Claude OzaNKOM (Hg.), Katholizitat
im Kommen: Katholische Identitat und
gegenwartige Veranderungsprozesse,
Regensburg 2011, 95-108, hier 100.

24 Vgl. Jonathan TAN, Missio Inter
Gentes. Towards a New Paradigm

in the Mission Theology of the Federa-
tion of Asian Bishops' Conferences
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Christentums als einer Mission, welche die ganze Welt umfasst mit der ganzen Mensch-
heit als Rezipient ihrer Guten Nachricht, ist eine einseitige Katholizitit. Um vollstindiger
universal zu sein, bedarf das Christentum einer multilateralen Katholizitit, die danach
verlangt, das » Evangelium des Lebens« von den Vélkern verschiedener Kontexte zu horen.
Die eingehende Universalitit ist die Bewegung, durch die das Christentum die Wege des
Geistes von anderen Religionen empfingt.«*

Im asiatischen Kontext eines Christentums im steten Dialog mit den anderen Religionen
ist das missionswissenschaftliche Konzept »inter gentes« erwachsen.** Mission ist die
»Sendung, die auf dem Weg und im Austausch mit den vielen anderen: anderen Religionen,
Atheisten, Agnostikern, den vielen »Suchenden« und »Wanderern« zu entdecken ist, im
Lernen vom anderen, im Sich-Herausfordern-Lassen durch die anderen, in der Vielfalt,
Komplexitdt und Ambiguitit der Begegnungen »inter gentes«, an den sich auch je neu
verschiebenden Grenzen und Kontaktraiumen der Begegnungen, in Zwischenriumen,
an Nicht-Orten, in »Transitzonen«. Der Philosoph, Historiker und Ethnologe Michel
de Certeau (1925-1986) spricht in seinen Uberlegungen zur »GlaubensSchwachheit« von
der » Arbeit der Gastfreundschaft gegeniiber dem Fremden«, genau das sei »die Form der
christlichen Sprache. Sie entsteht nur partiell; sie bleibt relativ zu dem partikuldren Platz,
den man »einnimmtc. Sie ist niemals abgeschlossen. Sie ist verloren, gliicklich ertrunken
in der ungeheuren Weite der menschlichen Geschichte. Sie verschwindet wie Jesus in der
Menge [...] Indem sie [d. h. die Christen] es ablehnen, sich den Platz der Wahrheit zuzubil-
ligen, kénnen sie so ihren Glauben an das bekennen, das wir Gott zu nennen wagen — den
Gott, der fiir uns nicht zu trennen ist von der Erfahrung, die die Menschen zugleich
irreduzibel und notwendig fiireinander macht.«* Das ist ein beeindruckendes Konzept
von Religion und Mission: dem anderen »Raum zu geben«, Gast-Freunde zu werden und
so im Eigenen zu wachsen, um gemeinsam Zeugnis zu geben von Gottes Barmherzigkeit.
Gerade dort, wo die Menschenwiirde angefragt ist, geht es darum, sich zum Nichsten zu
bekehren und darin Zeugnis von der Barmherzigkeit Gottes abzulegen, Zeuge und Zeugin
des Evangeliums zu werden. Die lateinamerikanischen Bischéfe haben auf ihrer General-
versammlung in Aparecida (2007) von »conversion« gesprochen: Bekehrung als » Exodus«
aus vertrauten und eingespielten Strukturen, um wahrhaft Jinger und Jiingerinnen Jesu
Christi zu werden.?® Papst Franziskus greift dies in Evangelii gaudium auf und erinnert im
Besonderen an die Kreativitit des Glaubens, an die Neuheit, die aus einem Leben aus der
»Freude des Evangeliums« und der Dynamik der Auferstehung erwichst (EG 276).

Gerade darum kann auch nicht vom »Ende der Mission« gesprochen werden; der Begriff
der Mission muss aber — im Dialog mit den Religionswissenschaften und ihrem Beitrag zur
Entstehung und Entwicklung von Religionsformen bzw. religiésen Praktiken — in einer
dkumenischen und interreligiosen Offnung erldutert werden. In genau diesem Sinn ent-
wickelt sich die Missionswissenschaft zu einer interkulturellen Theologie und legt einen
besonderen Fokus auf die Fundamentaltheologie und ihren Beitrag zur Glaubensanalyse. Eine

(FABQ), in: http:/jonathantan.org/ess
ays/Missio%zolnter%z2o0Gentes.pdf
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heit (Anm. 6), 213.

26 Aparecida 2007 Schlussdoku-
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Episkopats von Lateinamerika und
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solche Fundamentaltheologie muss auf die Dynamik christlichen Glaubens reflektieren, auf
das »Erfinden« und »Hervorbringen« des Glaubens, das méglich ist, wie der Jesuit Michel
de Certeau es in seinen Uberlegungen zur »GlaubensSchwachheit« aufzeigt und worauf
im abschlieBenden Punkt kurz eingegangen wird -, wenn je neu, in der Unverfiigbarkeit
des Lebens, der Fliichtigkeit des Augenblicks und der Fragilitit der Begegnungen an den
Ursprungsgrund des Glaubens gerithrt wird und sich die Spur dessen in die Glaubens-
praktiken und die Wege mit den vielen anderen einschreibt, »ohne den«wir nicht sein konnen.

2.2 Interkulturelle Theologie und Religionswissenschaften —
die neue Bedeutung der Religionsphinomenologie

Gerade wenn eine interkulturelle Theologie im Dienst der komplexen Glaubensanalyse
heute stehen soll, ist der lebendige und kritische Dialog mit den Religionswissenschaften
vonnoten und die interdisziplinire Auseinandersetzung mit deren Methodiken, die
religidsen Phanomene der Gegenwart den jeweiligen kulturellen Kontexten entsprechend zu
analysieren. Das ist angesichts der Entwicklung der Religionswissenschaften seit Mitte des
20. Jahrhunderts und ihrer teilweise massiven Absetzung von den christlichen Theologien
kein einfaches Unterfangen. Das Marburger Manifest aus dem Jahr 1960*” dokumentiert
die plurale Ausgestaltung der methodischen Ansitze in den Religionswissenschaften, die
Entstehung von Religionssoziologie, Religionspsychologie, die kulturwissenschaftliche
Einbindung der Religionswissenschaften und vor allem ihre empirischen Ansitze, die in
den letzten Jahrzehnten weiter entfaltet worden sind und zur Entstehung von bedeutenden
internationalen Forschungszentren beigetragen haben.

Angesichts der Rezeption neuer kulturwissenschaftlicher Methodiken fithrte dies auf
der einen Seite in den Religionswissenschaften zu einem stirker »konstruierende(n)
Charakter religionswissenschaftlicher Begriffsbildung«, so dass »Modellen des religions-
geschichtlichen Wandels, die mit vergleichsweise statischen und hierarchisch geordneten
Kategorien arbeiten, mit zunehmender Skepsis begegnet wurde«.”® Das betraf vor allem
religionsphdnomenologische Ansitze, die in der ersten Hilfte des 20.Jahrhunderts
religionswissenschaftliches Arbeiten bestimmten und - so die Arbeiten von Gustav Men-
sching, Nathan S6derblom, Rudolf Otto, Friedrich Heiler, Mircea Eliade, Kurt Goldammer
u. a. — auch von den christlichen Theologien rezipiert wurden und einen wichtigen Beitrag
zur Entfaltung einer Theologie der Religionen geleistet und den Weg fiir ein Konzils-
dokument wie Nostra aetate bereitet haben. Die Kritik an und die Absetzung von den
christlichen Theologien verstirken sich in der Gegenwart durch den Einfluss postkolonialer
Theoriebildung auf religionswissenschaftliches Arbeiten. Auf der anderen Seite kommt
es in einigen christlich-theologischen Ansitzen angesichts der kulturwissenschaftlichen

27 Vgl. FIGL, Handbuch Religions- 29 Vgl. ebd.,137-138; dazu auch: 31 Ebd.
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Theologie im Kreis der theologischen
Facher (Anm.19), 145.
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Wende zu einer solchen Anndherung an die Religionswissenschaften, die die Grenzen
zwischen Theologie und Religionswissenschaften flieBend macht.* »Besonders strittig«, so
formuliert es der an der Universitit Rostock titige Religionswissenschaftler Klaus Hock, ist
bis heute »die Frage nach dem Verhiltnis von Theologie und Religionswissenschaft«.*® Hock
betont jedoch, dass weder »die Synthetisierung in Gestalt einer »>theologischen Religions-
wissenschaft«, noch die Abschottung einer vermeintlich wertfrei-objektiv arbeitenden
Religionswissenschaft gegeniiber der Theologie« »zukunftsfihige Modelle« sind. Gleich-
zeitig betont er aber auch: » Angesichts theologischer Vereinnahmungsstrategien sowie
im Blick auf Immunisierungsstrategien von religionswissenschaftlicher Seite gilt es daran
festzuhalten, dass die Religionswissenschaft als eigenstindige akademische Disziplin mit
der Theologie eine ganze Reihe von Berithrungspunkten aufweist. «*'

In den letzten Jahren zeichnet sich angesichts der internen religionswissenschaftlichen
Debatten um die vermeintliche » Neutralitit« empirisch-orientierter methodischer Ansatze in
den Religionswissenschaften eine neue Annaherung von Theologie und Religionswissenschaf-
ten ab, die auch mit einer neuen Offenheit fiir phanomenologische Ansatze in den Religions-
wissenschaften tibereingeht. Die Aufteilung in Auffen- und Innenperspektive im Blick auf
religionswissenschaftliches und theologisches Arbeiten ist so nicht einfach haltbar. »Den
eigenen Standpunkt auflerhalb von Religion zu definieren ist nicht gleichbedeutend damit,
tatsichlich keine Methoden mit religiésen Voraussetzungen zu verwenden. Umgekehrt
ist, den eigenen Standpunkt innerhalb von Religion zu definieren, nicht gleichbedeutend
damit, nur Methoden mit religiosen Voraussetzungen zu verwenden«, so der protestantische
Religions- und Missionswissenschaftler Andreas Feldtkeller.** Gerade wenn Religions-
wissenschaften sich als Kulturwissenschaften verstehen, bedeutet dies, auch auf normative
Positionen des eigenen Faches zu reflektieren, zwar nicht im Sinn eines religiosen Apriori, aber
im Blick auf die Frage nach den »Bedingungen der Méglichkeit von Wissen und Erfahrung«.*®

In genau diesem Zusammenhang trigt auch die interkulturelle Offnung der Religions-
wissenschaften zur Uberwindung der Polarisierung von Religionswissenschaft und Theo-
logie bzw. der vermeintlichen Neutralitat der Religionswissenschaften, im Besonderen der
empirischen religionswissenschaftlichen Studien, bei.* Interkulturelle Ansatze, die gerade
die Vielfalt von Glaubenspraktiken in den Blick nehmen, gelebte Formen von Religiositit, die
Volksreligiositit — darauf weisen Nehring und Feldtkeller hin®® -, sind von Bedeutung fiir ein
neues In-den-Blick-Nehmen von religionsphanomenologischen Ansdtzen in den Religions-
wissenschaften. Dabei hilft gerade die Kategorie des Leibes/Korpers, der Zusammenhang
von Innerlichkeit und dem in der Leiblichkeit/Kérperlichkeit Geduflerten. Im Blick auf
die gelebte (Volks-)Religiositit in ihren vielfaltigen Ausdrucksformen, ist Leiblichkeit, so
Andreas Feldtkeller, ein »eigenstindiger Bezugspunkt von religiosem Sinn«.*® »Wo die
phinomenologische Methode aus der Religionswissenschaft verdringt wurde, ist eine

36 FELDTKELLER, Die notwendige
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problematische Liicke entstanden, gerade was die Verbindung von »Innen« und » Aufienc
anbelangt: Das Verhiltnis zwischen Innerlichkeit und in zwischenmenschlicher Kom-
munikation Geduflertem.«*” Dies ist dabei nicht nur aus einer christlichen Perspektive von
Bedeutung; im sikularen westlichen Kontext riickt durch die Prasenz anderer Religionen,
vor allem des Islams, das 6ffentliche Glaubenszeugnis und der Blick auf Praktiken und
Vollzugsformen des Glaubens neu in den Vordergrund, und auch Religionswissenschaften
miissen zugestehen, dass »religioses Wissen sich auf subjektiven Sinn in seiner Bedeutung fiir
die Lebensfithrung in sozialen Kontexten richtet« und dass die Prozesse der Transzendierung
von »Sinnkontextualititen« und » Konfrontationen « mit anderen Sinnkontextualititen auch
mit neuen phinomenologischen Methoden beleuchtet werden miissen.?®
Religionsphilosophische Studien wie die von Charles Taylor und sein beeindruckendes
Werk zum »sikularen Zeitalter«* tragen zur Klirung des Begriffs der Sikularitit in der west-
lichen Tradition bei, indem sie die geschichtlichen Prozesse der Sakularisierung aufzeigen, die
die moderne Gesellschaft durchlaufen hat und welche Bedeutung religiésen Uberzeugungen
hier zugekommen ist und zukommt.** Die westliche Moderne ist von spirituellen Traditionen
und religiosen Uberzeugungen geprigt, und es wird auch fiir Religionswissenschaften heute
notwendig, diese gelebten und lebendigen Vollzugsformen und Praktiken von Glauben - auch
aiber die Grenzen verfasster Religionsgemeinschaften hinaus — zu analysieren. Der Dialog mit
der Theologie ist so aus Perspektive der Religionswissenschaften von Notwendigkeit, ein Dialog,
der das religionsphanomenologische Arbeiten in den Religionswissenschaften rehabilitieren
kann.*! Aufgabe der Theologie — und das ist der Differenzpunkt zu religionswissenschaftlichem
Arbeiten - wird es dabei sein, zu einer neuen, den komplexen, pluralen und auch fragilen
Lebensformen entsprechenden Glaubensanalyse beizutragen und so dem Auftrag eines
»intellectus fidei« in globalen, interkulturellen und interreligiésen Zeiten nachzukommen.

3 Eher ein Ausblick: Glaubensanalyse im interkulturellen Vollzug -
der Fundamentaltheologie neue Wege bereiten

Denkansitze wie die des Jesuiten Michel de Certeau - zu seiner Zeit in den Geschichts-
wissenschaften und der Ethnologie wahrgenommen - sind hilfreich fiir die Weiterentwicklung
der Missionswissenschaften und der Fundamentaltheologie in den verschiedenen Kontexten
des Nordens und Siidens der globalen Welt, in denen sich - zwar in unterschiedlichen Raiumen
und mit unterschiedlicher Intensitit - dhnliche Prozesse abzeichnen: eine immer stéirkere

37 FELDTKELLER, Die notwendige lisierten Welt die eigene Sinnkon- 41 Das wird auch in neuen Ansatzen
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einer Religionsasthetik deutlich: vgl.
Jurgen MOHN, Von der Religions-
phanomenologie zur Religionsasthe-
tik: Neue Wege systematischer
Religionswissenschaft, in: Miinchner
Theologische Zeitschrift 55 (2004)
300-309; DERS., Religionsasthetik:
Religion(en) als Wahrnehmungs-
raume, in: Michael STAUSBERG (Hg.),
Religionswissenschaft, Berlin/Boston
2012, 329-342. In Zukunft wird eine
neue Auseinandersetzung mit » Prakti-
ken des Glaubens« und asthetischen
Gestalten religidser Erfahrung von
Bedeutung werden.
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Sikularisierung, ein Riickgang der Zugehdorigkeit zu den christlichen Kirchen - dies vor
allem im europdischen und deutschsprachigen Kontext -, gleichzeitig eine immer stirkere
Interdependenz der Konfessionen und Religionen. Religionssoziologen arbeiten, angesichts
des Wachsens der Pfingstkirchen,** die Entwicklung eines neuen »Stils« des Religiosen und
des Christlichen heraus, eine Entwicklung, die auch die katholische Kirche nicht unverindert
lassen wird und in den afrikanischen und asiatischen Landern, in Lateinamerika vor allem
in Brasilien und Landern Mittelamerikas, zu einer neuen charismatischen Ausprigung des
Katholizismus beitragt. Auf globaler Ebene und im Besonderen in Europa werden durch die
Migrationsprozesse andere Religionen immer starker prasent mit ihren Glaubenspraktiken und
ihrem religiosen Zeugnis. Gerade darum tut eine theologische Disziplin not, die auf eine neue
Weise auf die Dynamik der Glaubenspraktiken nach innen - fiir die Glaubensgemeinschaft
selbst — und nach auflen - fiir die Offentlichkeit - reflektiert und den »missionarischen«
Charakter des Glaubens, seine Zeugnisdimension klart. Hier ist der Beitrag einer Missions-
wissenschaft, die sich als interkulturelle Theologie versteht, unerlisslich, um nach innen und
nach auflen zu kliren, was Mission bedeutet hat und auch heute bedeuten kann. Dies muss
dann - und das ist die fundamentaltheologische Aufgabe - in eine neue, der Pluralitit, Fragilitat
und Hybriditit der Lebensformen des Glaubens entsprechende Glaubensanalyse eingebettet
werden, die die missionarische Dynamik des Glaubens, die Suche nach neuen Ausdrucks-
gestalten, den vielen Lebensformen, kulturellen, sozialen Einbindungen entsprechend, aufgreift.

Es lohnt genau hier eine Relektiire und Rezeption der im deutschsprachigen Raum noch
wenig aufgegriffen kulturwissenschaftlichen und philosophischen Arbeiten von Michel de
Certeau, gerade auch angesichts des notwendigen neuen Gesprichs zwischen Theologie und
Religionswissenschaften.* Seine Studien zur Geschichte der Spiritualitit und zu Heraus-
forderungen an Glauben und Religion in der Nachkonzilszeit ermoglichen es, sowohl aus
Perspektive der Religions- bzw. Kulturwissenschaften als auch der Theologie einen Zugang
zu dem zu erarbeiten, was Dynamiken von Glaubenspraktiken waren und sind. Fiir einen
neuen fundamentaltheologischen Zugang zum »intellectus fidei« kann dies bedeuten, den
vielfiltigen Dynamiken des Glaubens besser gerecht werden zu kénnen und zu lernen, dass
sich der »intellectus fidei« auf dem Weg mit den vielen anderen je neu »konfiguriert«, aus
dem »Riickgang« bzw. »Hineingehen« in die Lebendigkeit der Anfinge, der Suche nach
dem Ursprungsgrund des Glaubens, aus dem Neues werden kann. Dabei reflektiert de
Certeau auf die unterschiedlichen Glaubenspraktiken, die sich »im Transit« herausbilden,
in den vielen Kontaktzonen mit den anderen, im » Zwischen«. Diese vielfiltigen Glaubens-
praktiken sind Suchbewegungen nach dem, »ohne den« der Glaubende nicht sein kann,

43 Im deutschsprachigen Raum liegt
eine umfangreiche Studie zu Michel de

42 Vgl. Margit ECKHOLT, Pentekosta-
lismus: Eine neue »Grundform «des

Christseins, in: Tobias KESSLER/
Alber-Peter RETHMANN (Hg.), Pente-
kostalismus. Die Pfingstbewegung

als Anfrage an Theologie und Kirche,
Regensburg 2012, 202-225; Johannes
MULLER, SJ/Karl GABRIEL (eds.),
Evangelicals - Pentecostal Churches —
Charismatics. New religious move-
ments as a challenge for the Catholic
Church, Quezon City, Philippines 2015.

Certeau vor: Daniel BOGNER, Gebro-
chene Gegenwart. Mystik und Politik
bei Michel de Certeau, Mainz 2002;
vgl. auch Margit ECKHOLT, Nicht ohne
Dich. Der verletzte Wanderer und der
fremde Gott. Eine Anndherung an
Michel de Certeau SJ, in: Hans-Peter
SCHMITT (Hg.), Der dunkle Gott.
Gottes dunkle Seiten, Stuttgart 2006,
34-62; DIES., Mystik und Mission. Auf
der Suche nach neuen Formen der
Gottesrede, in: Bernhard FRESACHER
(Hg.), Neue Sprachen fir Gott. Auf-
briiche in Medien, Literatur und Wis-
senschaft, Ostfildern 2010, 99-122.
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Praktiken »mit den anderen, in denen sich der »Kérper« der Kirche erneuert, weil sie an
den Ursprung des Glaubens heranfithren, an das Erschrecken und Erstaunen angesichts
des »fehlenden Korpers« des Freundes.* Sie erinnern daran, dass Glauben heif3t, sich
»umzukehren« am leeren Grab, wie Maria von Magdala, um hier, in der »Sendung« zu
den vielen anderen, vor allem zu denen, die Not leiden, neu zu werden.** Das sind keine
Prozesse, die »kalkuliert« oder die »gemacht« werden kénnen, hier zieht Michel de Certeau
die Spuren der Gnadenlehre seines Lehrers Henri de Lubac weiter aus und ibersetzt in seine
kultur- bzw. sozialwissenschaftliche Sprache das, was Karl Rahner in seinem Aufsatz zur
»Frommigkeit heute und morgen« anzeigt, dass der »Fromme von morgen« »Mystiker«
sein werde.*® Entscheidend ist es, so Michel de Certeau, dass sich »Christen finden, die
jene von Gebet, Unruhe und Verehrung erfiillten Anfinge noch einmal suchen wollen «.*7
»Wenn es Menschen gibt, die noch immer in diese Glaubenserfahrung eintreten wollen, die
in ihr eine Notwendigkeit fiir sich erkennen, dann wird es ihre Sache sein, ihre Kirche auf
ihren Glauben einzustimmen, in ihr nicht mehr soziale, politische oder ethische Modelle
zu suchen, sondern gliubige Erfahrung und deren gegenseitige Mitteilung, ohne die es
keine Gemeinschaft und damit auch keine christliche Itineranz mehr gibe«.** Glaubige
Erfahrung und deren »gegenseitige Mitteilung« gehoren zusammen, daraus entstehen
Glaubenspraktiken, aus und in der Alltiglichkeit des Lebens. Diesen »poetischen Ort eines
Beisammenseins« und den »innerlichen Wiederbeginn eines gegenseitigen Dienstes«*” gilt
es zu suchen, das ist dann die Gemeinschaft der Glaubenden, das Volk Gottes auf dem Weg
durch die Zeit, immer im » Transit«.

Glauben wird in diesem Sinn immer wieder neu, ist Aufbruch, ist »Erfahrung von
Zerbrechlichkeit, Mittel, der Gast eines Anderen zu werden, der beunruhigt und leben macht«.*’
Hier konfiguriert sich der Zeugnischarakter christlichen Glaubens je neu, auf den Wegen
mit den vielen anderen. Aufgabe einer fundamentaltheologischen Reflexion ist es, den
»intellectus fidei« in diese Dynamik einzuschreiben, daran zu erinnern, dass Dienst der
Theologie ist, »anderen Raum zu geben«, vor allem dem Anderen. »Dem Néchsten Raum
zu geben, das wird heifien, den Platz zu rdumen - mehr oder weniger zu sterben und zu
leben. Das ist keine Passivitit, sondern Kampf dafiir, anderen Raum zu geben - im Diskurs,
in der kollektiven Zusammenarbeit usw. Diese Arbeit der Gastfreundschaft gegeniiber dem
Fremden ist exakt die Form der christlichen Sprache. Sie entsteht nur partiell; sie bleibt
relativ zu dem partikuliren Platz, den man >einnimmtc. Sie ist niemals abgeschlossen. Sie
ist verloren, gliicklich ertrunken in der ungeheuren Weite der menschlichen Geschichte. Sie
verschwindet wie Jesus in der Menge.«* Das ist dann, so hat Michel de Certeau in seinem
1977 veroffentlichten Beitrag geschrieben, eine »schamhafte« und »radikale« Theologie.™
Eine interkulturelle Theologie heute wird sich dem sicher immer noch anschlieffen kénnen,
im Dienst eines lebendigen Glaubens, in der Vielfalt seiner Praktiken, einer Kirche, die auf
dem Weg ist mit den vielen, Zeichen der Barmherzigkeit Gottes und der »Stadt Gottes«, in
der sich unendlich viele »Rdume des Friedens« finden. *

44 DE CERTEAU, GlaubensSchwach-
heit (Anm. 6), 241-242.

45 Ebd.; vgl.auch: Michel DE CER-
TEAU, Mystische Fabel. 16. bis 17. Jahr-
hundert. Aus dem Franzdsischen von
Michael Lauble, Berlin 2010, 128.

46 Karl RAHNER, Frommigkeit frither
und heute, in: DERS., Schriften zur
Theologie, Bd.VII., Zur Theologie des
geistlichen Lebens, Einsiedeln 1971,

1-31, hier 22-23: »... der Fromme von
morgen wird ein > Mystiker« sein, einer,
der etwas >erfahrent hat, oder er wird
nicht mehr sein, weil die Frommigkeit
von morgen nicht mehr durch die im
voraus zu einer personalen Erfahrung
und Entscheidung einstimmige, selbst-
verstandliche ffentliche Uberzeugung
und religidse Sitte aller mitgetragen
wird, die bisher tibliche religidse Er-

ziehung also nur noch eine sehr
sekundére Dressur flr das religios
Institutionelle sein kann. «

47 DE CERTEAU, GlaubensSchwach-
heit (Anm. 6), 249.

48 Ebd.

49 Ebd

50 Ebd.

51 Ebd., 213.

52 Ebd.
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Zusammenfassung
Bis heute finden viele theolo-
gische Diskurse immer noch
primar konfessionsintern statt.
Dabei kann gerade der Blick
zu den anderen Konfessionen
lohnend sein — hinsichtlich
Gemeinsamkeiten wie auch
Unterschieden. Gerade die Mis-
sionswissenschaft ist mit ihrem
Selbstverstandnis als transver-
sale und grenziiberschreitende
theologische Disziplin heraus-
gefordert, diesbeziglich eine
Varreiterrolle einzunehmen. So
sollen im Folgenden die »Kap-
stadt-Verpflichtung « (2010)
der Lausanner Bewegung, die
Missionserklarung Gemeinsam
fir das Leben (2013) des Oku-
menischen Rates der Kirchen
und die von Papst Franziskus
promulgierte Exhortatio Evan-
gelii gaudium (2013) zunachst
kurz vorgestellt werden, bevor
Konvergenzen und Divergenzen
benannt werden.
Schliisselbegriffe
- Alteritat im Missionsver-
standnis
- Komparative Theologie
- Missionstheologische
Dokumente
+ Okumene

Abstract
To this day many theological
discourses still primarily take
place within denominations.
But precisely looking at the
other denominations can be
worthwhile here — with respect
to similarities as well as differ-
ences. With its self-image as a
transverse and border-crossing
theological discipline, mission
studies in particular is challen-
ged to assume a pioneering
role regarding this. The article
first briefly presents the docu-
ments »The Cape Town Com-
mitment« (2010) of the Laus-
anne Movement, Together
Towards Life (2013) of the
World Council of Churches,
and the apostolic exhortation
Evangelii gaudium (2013)
promulgated by Pope Francis
before identifying convergences
and divergences.
Keywords
> Alterity in the under-
standing of mission
- Comparative theology
> Missiological documents
- Ecumenism

Sumario
Hasta ahora, muchos discursos
teoldgicos tienen lugar en el
espacio interno de las confesio-
nes. Pero la mirada a las otras
confesiones puede ser muy
enriquecedora — en cuanto a
sus semejanzas y diferencias.
Precisamente la misiologia se
autocomprende como una
disciplina teologica transversal
que supera fronteras. Por ello
puede asumir un papel pionero.
El articulo presenta el »Com-
promiso de Ciudad del Cabo«
(2010), del movimiento de
Losana, la declaracion misio-
nera Juntos por la vida (2013)
del Consejo Ecuménico de las
Iglesias y la Exhortacion aposto-
lica Evangelii gaudium (2013)
del Papa Francisco y nombra
al final convergencias y diver-
gencias.
Conceptos claves
> Alteridad en el concepto

de mision
- Teologia comparativa
- Documentos misiologicos
- Ecumenismo
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1 Einfithrung

rstaunlich konfessionsbezogen realisiert sich die (Missions-) Theologie kurz vor dem

groflen Jubildum der Veréffentlichung der 95 Thesen Luthers in Deutschland, dem

Stammland der Reformation. Viele theologische Diskurse finden immer noch primér
konfessionsintern statt, auch die Plattformen, auf denen die Diskurse stattfinden — also die
Fachzeitschriften, Symposien, Kongresse etc. - sind jeweils konfessionell beheimatet und
bieten damit konfessionsinternen bzw. konfessionsreduzierenden Diskursen einen Raum.
Dabei kann gerade der Blick iiber den eigenen Kirchturm hinaus zeigen, dass die theo-
logischen Diskurse in den verschiedenen theologischen Disziplinen erstaunlich nahe bei-
einander liegen, mitunter parallel verlaufen und zahlreiche Gemeinsamkeiten aufweisen. Es
sind jedoch nicht nur die Gemeinsamkeiten in den Diskursen, auf die geschaut werden sollte
und die hervorzuheben sind. Denn die Zeiten, in denen Konvergenzbezeugungen als Alibi
dafiir angefithrt werden mussten, dass man sich konfessionsiibergreifend annihert und dass
es eigentlich keinen Grund mehr gibt, den Misthaufen vor der Kirchentiir der konfessions-
verschiedenen Gemeinden abzuladen, sind lingst vorbei. In den quasi-religitsen Prozessen
von Identititsbildung und Vergemeinschaftung, Distinktion und Integration spielen Kon-
fessionszugehorigkeiten und konfessionelle Abgrenzungen eine immer geringere Rolle im
von jeder Generation neu zubereiteten » Konnotationsmenii« der symbolischen Interaktion
mit seinen spezifischen Zutaten.! Umso befreiter kann heute neben den Gemeinsamkeiten
der Diskurse auch auf die Alteritit in den Diskursen geschaut werden mit der Offenheit
dafiir, im Diskurs anderer Glaubensgemeinschaften auf Aspekte gestoflen zu werden, die
im eigenen Diskurs nicht vorhanden sind oder in anderer Form gesehen bzw. eingeordnet
werden. Der 6kumenische Diskurs wird zum Spielfeld einer Komparativen Theologie, die
sich in der eigenen Tradition beheimatet wei3, sich zugleich aber auch der Begrenztheit des
eigenen Denkens sowie die Anfilligkeit des Diskurses fiir »blinde Flecken« bewusst ist und
Alteritit als Chance fur das eigene Lernen wahrnimmt.* Dabei impliziert die Auseinander-
setzung mit anderen theologischen Traditionen und die Suche nach Ankniipfungspunkten
an eigenen Reflexionen die 6kumenische Erfahrung, dass Alteritit — auch theologische
Alteritit - zu einer Bereicherung fiihren kann, wenn man sie positiv wahrnimmt und in die
eigene Reflexion integriert.’ »Mehr akademisch ausgedriickt: Wir brauchen eine rezeptive,

1 Vgl. Herbert BLUMER, Symbolic
Interactionism, Perspective and
Method. Englewood Cliffs NJ 1969, 2;
Dong H. LEE, Symbolic Interactionism.
Its Effects on Consumer Behaviour and
Implications for Consumer Self-Con-
cept and Product Symbolism Research,
in: Advances in Consumer Research 17
(1990) 386-393.

2 Vgl. Klaus VON STOSCH, Kompara-
tive Theologie als Herausforderung

fir die Theologie des 21. Jahrhunderts,
in: ZKTh 130 (2008) 401-422.

3 Vgl. Luiz Carlos SUSIN, Jesus: ein
»Ort« um zu leben, in: Arndt BUNKER /
Eva MUNDANJOHN/Ludger WECKEL/
Thomas SUERMANN (Hg.), Gerechtig-
keit und Pfingsten. Viele Christen-
timer und die Aufgabe einer Missions-
wissenschaft, Ostfildern 2010, 113-132,
hier 130.

4 \Walter KASPER, Martin Luther. Eine
okumenische Perspektive, Freiburg
2016, 65.

5 Vgl. Paul D. MURRAY (Hg.), Recep-
tive Ecumenism ad the Call to Catholic
Learning. Exploring a Way for Contem-
porary Ecumenism, Oxford 2008.

6 http://www.lausanne.org%zFde%
2F »Kapstadt-Verpflichtung «%z2Fd
ie-»Kapstadt-Verpflichtung «Gusg=AF
Qj CNGg LslebcM7Py5122352x6dLru8)
Q&bvm=bv.123325700,d. d24.
(1.6.2016).

7 OKUMENISCHER RAT DER KIRCHEN,
Gemeinsam fir das Leben: Mission
und Evangelisation in sich wandelnden
Kontexten. Die neue Missionserkla-
rung des ORK, in: EMW (Hg.), Chris-
tus heute bezeugen. Mission auf dem
Weg von Edinburgh 2010 nach Busan
2013, Hamburg 2013,

8 PAPST FRANZISKUS, Apostolisches
Schreiben »Evangelii gaudium« des
Heiligen Vaters Papst Franziskus an die
Bischofe, an die Priester und Diakone,
an die Personen geweihten Lebens
und an die christglaubigen Laien Gber
die Verkundigung des Evangeliums

in der Welt von heute, 24. November
2013, Verlautbarungen des Aposto-
lischen Stuhls, Nr. 194, Bonn 2013.

9 Vgl. Klaus VELLGUTH, Okumeni-
sche Facetten als Reichtum und
Ressource. Ubereinstimmungen und
Eigenarten der »Kapstadt-Verpflich-
tung, der Missionserklarung »Ge-
meinsam flir das Leben« und der
Exhortatio »Evangelii gaudiumc, in:
Brennpunkt Gemeinde 25 (2016) 4.
10 Der Dritte Lausanner Kongress
fand hundert Jahre nach der ersten
Weltmissionskonferenz im Jahr 1910 in
Edinburgh statt, ohne dass jedoch
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voneinander lernende Okumene«, betonte Walter Kasper zuletzt mit Verweis auf die von
Paul Murray dazu verdffentlichten Wortmeldungen.® Gerade die Missionswissenschaft ist
mit ihrem Selbstverstdndnis als transversale und grenziiberschreitende theologische Disziplin
herausgefordert, diesbeziiglich eine Vorreiterrolle einzunehmen.

So soll im Folgenden mit Blick auf die »Kapstadt-Verpflichtung«® der Lausanner
Bewegung aus dem Jahr 2010, die im Jahr 2013 vorgestellte Missionserklarung Gemeinsam fiir
das Leben — Mission und Evangelisierung in sich wandelnden Kontexten” des Okumenischen
Rates der Kirchen und der von Papst Franziskus ebenfalls im Jahr 2013 promulgierten
Exhortatio Evangelii gaudium® aufgezeigt werden, wie sich die missionstheologischen Dis-
kurse in den verschiedenen religiosen Traditionen bzw. Kirchen derzeit artikulieren bzw.
besser: wie sich die missionstheologischen Diskurse jeweils realisieren. Denn auch wenn die
einzelnen hier betrachteten Dokumente Aussagen formulieren, die normativen Anspruch
fiir sich beanspruchen, sind die in den Dokumenten formulierten Aussagen oftmals doch
Kompromissformeln, hinter denen jeweils wiederum differenzierte und differenzierende
konfessionsinterne Diskurse stehen. Dartiber hinaus sind die Dokumente unterschiedlich
legitimiert, was dazu fithrt, dass ihnen konfessionsintern als auch konfessionsiibergreifend
unterschiedliche Autoritat zugebilligt wird. Dennoch stellen die » Kapstadt-Verpflichtung,
die Missionserklarung Gemeinsam fiir das Leben und die Exhortatio Evangelii gaudium
markante Meilensteine mit Blick auf das Missionsverstindnis in den unterschiedlichen
Traditionen und Kirchen dar. Diese Dokumente sollen zundchst einmal kurz vorgestellt
werden, bevor Konvergenzen und Divergenzen benannt werden.”

2 Entstehung der missionstheologischen Dokumente

Im Rahmen des Dritten Lausanner Kongresses fiir Weltevangelisation im Jahr 2010' in
Kapstadt (Siidafrika) ist die » Kapstadt-Verpflichtung « verdffentlicht worden." An diesem
Kongress der Lausanner Bewegung,'? die auf das Treffen evangelikaler Fiihrer in Lausanne
im Jahr 1974 zuriickzufithren ist und die sich als eine evangelikale, kircheniibergreifende
bzw. kirchenverbindende Bewegung versteht, nahmen 4200 Christen aus 197 Landern teil."*
Die »Kapstadt-Verpflichtung« versteht sich als Deklaration der evangelikalen Uberzeugung

das Jubilaum eine besondere Relevanz
flir das Treffen besal3. Vgl. Christoph
ANDERS, Edinburgh in Cape Town.
Beobachtungen zum Umgang mit der

eigenen Geschichte, in: Birgit WINTER-

HOFF/Michael HERBST/UIf HARDER
(Hg.), Von Lausanne nach Kapstadt.
Der dritte Kongress fiir Weltevangeli-
sation, Neukirchen-Vlyn 2012, 115-120,
hier 119.

11 Im Rahmen der Kapstadt-Kon-
ferenz wurde der erste Teil des Doku-
ments vorgestellt. Der zweite Teil des
Dokuments wurde erst nach der Kon-
ferenz formuliert. Problematisch ist an
der Genese der »Kapstadt-Verpflich-
tung«, dass nicht deutlich wird, wer
dieses Dokument wann letztlich for-
mal beschlossen hat bzw. wodurch

es legitimiert ist. Auch ist nicht klar,
wer sich formal hinter die Verpflich-
tung stellt. Vgl. Volker GACKLE, Die

»Kapstadt-Verpflichtung « — Eine kriti-
sche Wiirdigung, in: WINTERHOFF/
HERBST/HARDER, Von Lausanne nach
Kapstadt (Anm. 10), 208-223, hier 210.
12 Die Lausanner Bewegung verof-
fentlichte im Jahr 1984 die Verpflich-
tung von Lausanne, die bis heute als
eines der wichtigsten Dokumente der
evangelikalen Bewegung gilt. Auf der
Folgekonferenz, die im Jahr 1989 in
Manila stattfand, wurde das Manila-
Manifest verdffentlicht. Es kntpft an
der Verpflichtung von Lausanne an
und betont neben der Evangelisation
durch die Verkundigung die Bedeu-
tung einer Evangelisation, die sich in
besonderer Weise auch der sozialen
Verpflichtung von Christen verpflichtet
weils.

13 Vgl. Robert J. SCHREITER, From
the Lausanne Covenant to the Cape
Town commitment: A theological
assessment, in: International Bulletin
of Missionary Research, 35/2 (2011)
88-92; Stanley W. GREEN, Report on
Cape Town 2010, in: International
Bulletin of Missionary Research 35/1
(2011) 7-8, 10; Stéphan LAUZET, Cape
Town 2010, in: Mission 198 (2010) 8-9;
Regula ZURSCHMIEDE, Gott versohnte
in Christus die Welt mit sich selbst.
Bericht vom dritten Lausanner Kon-
gress flir Weltevangelisation zo10 in
Kapstadt, Sudafrika, in: Evangelikale
Missiologie, 26/4 (2010) 216-219, hier
216; Pierre BERTHOUD, Africa wel-
comes the universal Church. The Lau-
sanne Il Congress in Cape Town, in:
EJT 21/1 (2012) 60-68, hier 61.
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und Aufruf zum Handeln.* Als »Fahrplan« der Lausanner Bewegung fiir die Dekade
2010-2020 wendet sie sich explizit an Gemeinden, Missionsorganisationen, Ausbildungs-
stitten, Christen am Arbeitsplatz und Studentengemeinschaften weltweit.

Knapp zwei Jahre spiter, am 5. September 2012, hat der Zentralausschuss des ORK auf
Kreta die neue Missionserklarung Gemeinsam fiir das Leben — Mission und Evangelisierung
in sich wandelnden Kontexten'> angenommen, die eine Vision, Konzepte und Weg-
weisungen fiir ein neues Verstindnis und eine erneuerte Praxis der Mission und Evan-
gelisierung entfaltet.'® Diese Missionserklirung der Kommission fiir Weltmission und
Evangelisation (CWME)" war in einem sechsjihrigen Diskussionsprozess entstanden
und wurde der Zehnten Vollversammlung des Okumenischen Rats der Kirchen (ORK) im
koreanischen Busan vorgelegt, die sich zu Fragen der Religionsfreiheit, des Zusammen-
lebens der Religionen und dem Respekt vor den Kulturen geduflert hat. Dabei betont die
Missionserklarung Gemeinsam fiir das Leben, dass »Mission von den Rindern her« ein
Charakteristikum der christlichen Mission ist, wobei diejenigen, die in fritheren Epochen
der Mission das Ziel bzw. Objekt der Mission waren, bei einer »Mission von den Rindern
her« heute selbststindig handelnde Subjekte werden.

Eine von den »Réndern« geprigte Perspektive zieht sich auch wie ein roter Faden durch
das Apostolische Schreiben Evangelii gaudium tiber die Verkiindigung des Evangeliums in
der Welt von heute, das Papst Franziskus im ersten Jahr seines Pontifikats, am 24. November
2013, promulgiert hat und bei dem der Verweis auf die »Randgebiete« bzw. » Peripherien«
ein durchgingiges Motiv ist."® Das Schreiben besitzt programmatischen Charakter fiir das
Pontifikat von Papst Franziskus.

Mit Blick auf die »Kapstadt-Verpflichtunge, die Missionserklirung Gemeinsam fiir das
Leben und die Exhortatio Evangelii gaudium — die drei wohl wichtigsten missionstheologischen
Dokumente, die in den vergangenen Jahren veroffentlicht worden sind - fallt auf, dass sich die
Gravitationszentren der Kirchen auf die siidliche Erdhalbkugel verschieben.' Das Missions-
dokument der Lausanner Bewegung, die »Kapstadt-Verpflichtung«, wurde im Jahr 2010 in
Afrika (Kapstadt/Siidafrika) prisentiert. Das Missionsdokument des Okumenischen Rates der
Kirchen mit dem Titel Gemeinsam fiir das Leben*® wurde vom ORK im Jahr 2013 in Asien (Busan/
Stidkorea) vorgestellt.’” Und das jiingste Missionsdokument der katholischen Kirche, die im
Jahr 2013 verdffentlichte Exhortatio Evangelii gaudium, tragt die Unterschrift eines Papstes,
der erstmals (nicht aus Europa, sondern) aus Lateinamerika stammt. Mit der Veranderung
der kirchlichen Gravitationszentren geht auch eine theologische Perspektivverdnderung (oder
Perspektiverweiterung) einher. Die Perspektive des Siidens gewinnt in den verschiedenen
Kirchen an Bedeutung, und damit einher geht die zunehmende Relevanz von theologischen
Stimmen aus Landern des Stidens. Damit verbunden ist die Herausforderung fiir europaische
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TheologInnen, sich einerseits fiir einen offenen, gleichberechtigten Diskurs mit TheologInnen
anderer Kontinente und Kulturen sowie deren — materiell fiir europdische Christen teilweise
extrem »sperrigen« — Positionen auseinanderzusetzen und diese in ihrer »sperrigen Alteritét«
(man denke nur an die zuletzt im Rahmen der XIV. Generalversammlung der Ordentlichen
Bischofssynode zu Fragen der Familie im Jahr 2015 vertretenen Positionen afrikanischer
'Theologen) formal wertschitzend als einen bedeutsamen Beitrag im weltkirchlichen Diskurs
anzuerkennen. Andererseits impliziert die Gravitationsverschiebung, dass Diskursformen
entwickelt werden miissen, die es gerade den aufiereuropdischen TheologInnen - angesichts
der derzeitigen Diskursformen, in denen diejenigen bevorzugt werden, die aus materiell wohl-
habenden Kontexten stammen — die Maglichkeit gibt, sich angemessen Gehor zu verschaffen.

3 Mission wird trinitéitstheologisch gedacht

Doch zunichst einmal zu einer wesentlichen Gemeinsamkeit, die als tragende theologische
Primisse die Missionsdokumente der Lausanner Bewegung, des Okumenischen Rates
der Kirchen und der katholischen Kirche verbindet. Alle drei Dokumente sind von einer
trinititstheologischen Fundierung des Missionsverstindnisses geprigt. Bereits ein erster
Blick auf die Gliederung des ersten Teils der »Kapstadt-Verpflichtung« zeigt, dass dem
Dokument ein trinitarisches Verstindnis von Mission innewohnt. So lauten drei Uber-
schriften des ersten Teils »Wir lieben Gott, den Vater«*?, »Wir lieben Gott, den Sohn«*’
sowie »Wir lieben Gott, den Heiligen Geist«**. Bereits die Formulierung der Uberschriften
zeigt, dass der » Kapstadt-Verpflichtung« ein trinitarisches Verstindnis von Mission inne-
wohnt, und dass Mission nicht ohne den Heiligen Geist denkbar ist. In der dem Dokument
eigenen Sprache formuliert die »Kapstadt-Verpflichtung«: »Wir lieben den Heiligen Geist
in der Einheit der Dreieinigkeit mit Gott, dem Vater, und Gott, dem Sohn. Er ist der missio-
narische Geist, ausgesandt vom missionarischen Vater und dem missionarischen Sohn, der
Gottes missionarischer Gemeinde Leben und Kraft einhaucht.«** Der Missionsgedanke
wird hier trinitarisch fundiert und wird damit auf die Grundbedeutung der »missio Dei«
zuriickgefithrt. Denn tatsachlich ist der Begriff der »missio Dei« zunichst ein trinititstheo-
logischer Begriff gewesen, der pneumatologisch fundiert war.*® So bezog sich der Begriff
»Mission« beziehungsweise »missio« bis in das 16. Jahrhundert hinein ausschliefilich auf die
theologische Rede von der Trinitit.?” Die »missio Dei« bezeichnete dabei zunéchst einmal
die Sendung des Sohnes durch den Vater und die Sendung des Geistes. Es ging dabei letzt-
lich um eine innertrinitarische Verhiltnisbestimmung beziehungsweise die Bezeichnung
der Sendung des Sohnes und des Geistes durch den Vater.?® An dieses urspriingliche Ver-
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stindnis der »missio Dei« kniipft die » Kapstadt-Verpflichtung« an und entwickelt von dort
aus ein pneumatologisch fundiertes Missionsverstindnis: » Es gibt kein wahres oder ganzes
Evangelium und keine authentische biblische Mission ohne die Person, das Wirken und
die Kraft des Heiligen Geistes.«*

Auch das Dokument Gemeinsam fiir das Leben ist von einem solchen trinitarischen
Missionsverstindnis geprigt. So formuliert die Missionserklarung des ORK: »Das Leben der
Kirche erwichst aus der Liebe des dreieinigen Gottes. » Gott ist die Liebe« (1. Johannes 4,8).
Mission ist eine Antwort auf Gottes einladende Liebe (Urging Love), die in Schopfung und
Erlosung zum Ausdruck kommt.«*® Und mit Blick auf die pneumatologische Dimension
der Mission betont die Missionserkldrung: » Eindeutig ist, dass wir durch den Geist an der
Mission der Liebe teilhaben, die der Herzschlag des trinitarischen Lebens ist. Dies fithrt zu einem
christlichen Zeugnis, das unabldssig Gottes rettende Kraft durch Jesus Christus verkiindet
und Gottes aktive Gegenwart, Kraft des Heiligen Geistes, in der ganzen geschaffenen Welt
betont.«*' Michael Biehl schreibt iiber diese Weiterentwicklung im Missionsverstindnis:
»Der Geist Gottes wird daher iiberall dort als wirksam erkannt, wo lebensbejahende und
Leben schaffende Krifte walten, und er wirkt auch in anderen Kulturen und Religionen.
Die erfahrene Fiille des Lebens wird zum Zeichen der Gegenwart Gottes und des Wirkens
seines Geistes. Daraus folgt eine missionarische Spiritualitat, die als verwandelnd (trans-
formative spirituality) beschrieben wird, wenn Menschen sich durch Gottes Geist berufen
lassen und auf das Wirken des Geistes in Mission, Kirche und Welt antworten. «*?

Diese trinitarische Fundierung und pneumatologische Akzentuierung des Missions-
verstandnisses ist auch priagend fiir das Missionsverstindnis der katholischen Kirche,
insbesondere seit dem Zweiten Vatikanum. So hielten die Konzilsviter in der vielleicht
wichtigsten Passage des Dekrets iiber die Missionstitigkeit der Kirche Ad gentes, im zweiten
Artikel, fest: »Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach missionarisch (das heifit als
Gesandte unterwegs), da sie selbst ihren Ursprung aus der Sendung des Sohnes und der
Sendung des Heiligen Geistes herleitet gemifd dem Plan Gottes, des Vaters.«*

Gerade mit Blick auf die Fundierung des Missionsverstindnisses zeigt sich demnach
eine tragfihige Konvergenz in den Missionsdekreten der Lausanner Bewegung, der im ORK
zusammengeschlossenen Kirchen sowie der katholischen Kirche. Alle betonen zu Beginn
des dritten Jahrtausends, dass die Mission letztlich auf ein innertrinitarisches Geschehen
beziehungsweise auf die Sendung Gottes, des Vaters, zuriickzufiihren ist.

Auch in weiteren wichtigen Bereichen des Missionsverstindnisses lassen sich bei einer
synoptischen Lektiire der drei Missionserklarungen Parallelen aufzeigen. Dies bezieht
sich auf Fragen der Orthodoxie, denen sich die Dokumente widmen. Beispielhaft benannt
seien hier die Frage nach den Akteuren der Mission, nach dem teleologischen Missions-
verstindnis, den ekklesiologischen Beziigen, dem Ringen um die Einzigartigkeit Christi
sowie der Auseinandersetzung mit Genderfragen. Dartiber hinaus zeigt gerade auch die
Auseinandersetzung mit Fragen der Orthopraxie, wie stark gerade in diesem von sozial-
ethischen Themen geprigten Bereich die konfessionsverbindenden Ubereinstimmungen
in den Missionsdokumenten sind. Nachzeichnen lasst sich dies u.a. an der Betonung der
Option fiir die Armen, dem durchgangig wirtschaftskritischen Tenor der Dokumente, der
Betonung von Gastfreundschaft im Zeitalter von Flucht und Migration, dem Verweis auf
die Relevanz der Evangelisierung in Wort und Tat und dem Eintreten fiir die Bewahrung
der Schopfung. Aber gerade das Wissen um die Nihe im Missionsverstindnis ermutigt
dazu, auch die theologischen Unterschiede wahrzunehmen, die sich in den Missions-
dokumenten niedergeschlagen haben. Dabei zeigt sich, dass die wesentlichen Differenzen
nicht zwischen dem Missionsdokument Gemeinsam fiir das Leben des Okumenischen
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Rates der Kirchen und dem Tenor der Exhortatio Evangelii gaudium, sondern eher
zwischen diesen beiden Dokumenten und der »Kapstadt-Verpflichtung« zu finden sind.
Im Folgenden soll diesbeziiglich auf den sprachlichen Charakter der Dokumente, auf die
in den Missionsdokumenten formulierte Weltsicht, auf die mit der Missionstheologie
implizierte Eschatologie, auf die missionarische Motivation und auf die Missionsstrategie
eingegangen werden.

4 Juridische Sprache

Unterschiedliche Akzente lassen sich mit Blick auf die in den Missionsdekreten formulierten
Sprachbilder feststellen. Mit Blick auf die »Kapstadt-Verpflichtung« fallt auf, dass dort
Bilder vom Herrschaftsbereich,* von einem »Leben unter Gottes Herrschaft«*® sowie
der »Regierung Jesu«*® verwendet werden und dass davon gesprochen wird, dass »Gottes
Gericht vollstreckt wird«.¥ Natiirlich kann man nicht sagen, dass eine solche Sprache in der
katholischen Theologie nicht verwendet wird und es lielen sich zahlreiche Beispiele dafiir
finden, dass dhnliche Bilder im theologischen Diskurs aufgegriffen werden. Doch gerade als
katholischer Missionstheologe ist man sensibel fir die Frage einer juridischen Sprache, da
diese tatsichlich auch in den Missionsdokumenten vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil
stark verwendet wurde. Als jedoch ein erster Entwurf zum spiteren Missionsdokument
Ad gentes formuliert worden ist, der von Kanonisten verfasst wurde und einen juridischen
Charakter besafl, wurde dieser in aller Deutlichkeit in der Konzilsaula (zu Beginn der
zweiten Sitzungsperiode) zuriickgewiesen.*® Nicht nur in seinem Missionsdokument,
sondern auch in anderen Dokumenten iiberwand das Zweite Vatikanum letztlich ein
juristisches Verstindnis, das die Offenbarung exklusiv an die Kirche bindet, und ersetzte
es durch ein geschichtlich-sakramentales Verstindnis, das die Offenbarung als integralen
Bestandteil des universalen Heilswillen Gottes betrachtet.

5 Perspektive auf die Welt

Vielleicht die deutlichsten Divergenzen lassen sich mit Blick auf die Wahrnehmung der Welt
feststellen, die den drei Missionsdokumenten innewohnt. Wahrend die Kapstadt-Erkldrung
eher von einer negativen Weltsicht geprégt ist und von einer »Welt voller Liigen und
Ablehnung der Wahrheit«* spricht, wird die Welt, in der die Menschen leben, in anderen
Missionsdokumenten deutlich positiver konnotiert. Dabei ist es zundchst einmal aber
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wichtig, festzustellen, dass die Lausanner Bewegung von ihrer spezifischen Weltsicht und
einer damit verbundenen Anthropologie gepragt ist, die sich auch in Kapstadt ausdriickte,
als Lindsay Brown beispielsweise in seiner Predigt zur Abschlusszeremonie die »Ver-
lorenheit des Menschen «* als eine zentrale Wahrheit der Lausanner Bewegung formulierte.
Kritisch haben sich protestantische Theologen mit dieser Anthropologie auseinandergesetzt
und darauf verwiesen, dass ihre Theologie »durch eine etwas optimistischere Anthropologie
im Blick auf den erlosten Menschen geprigt«*! ist. Und auch dem Tenor von Evangelii
gaudium ist eine solche Weltsicht fern, die spétestens seit dem Zweiten Vatikanischen
Konzil in der katholischen Kirche iberwunden sein sollte. So zitiert Papst Franziskus in
Evangelii gaudium den Konzilspapst Johannes XVIIL, der in seiner Ansprache zur Eroff-
nung des Zweiten Vatikanischen Konzils ausdriicklich auf eine solch negative Weltsicht
einging und betonte: »Es dringen bisweilen betriibliche Stimmen an unser Ohr, die zwar
von groflem Eifer zeugen, aber weder geniigend Sinn fiir die rechte Beurteilung der Dinge,
noch ein kluges Urteil walten lassen. Sie sehen in den modernen Zeiten nur Unrecht und
Niedergang. [...] Doch wir konnen diesen Ungliickspropheten nicht zustimmen, wenn
sie nur unheilvolle Ereignisse vorhersagen, so, als ob das Ende der Welt bevorstiinde. «**

6 Verweis auf das Gericht

Ankniipfend an die eher pessimistische Anthropologie verweist die »Kapstadt-Ver-
pflichtung« dann auch schon in ihrer Praambel darauf, dass Menschen verloren sind und
dass das grundlegende menschliche Dilemma darin besteht, dass Menschen unter dem
Gericht Gottes stehen und dass die Menschen aufgrund ihrer Stinde und Rebellion ohne
Christus ohne jede Hoffnung sind. Verbunden werden solche Aussagen der Praambel
mit impliziten Strafandrohungen, wenn die »Kapstadt-Verpflichtung« im spéteren
Verlauf beschreibt: » Diejenigen, die die Bule verweigern und dem Evangelium unseres
Herrn Jesus nicht gehorchen, sie werden Strafe leiden, ewiges Verderben vom Angesicht
des Herrn und von der Herrlichkeit seiner Stirke [...].«** Einen véllig anderen Tenor
findet man in Evangelii gaudium. Dort setzt sich Papst Franziskus fiir eine heilsopti-
mistische Perspektive gerade auch in der Verkiindigung ein und betont ausdriicklich:
»Es ist gut, dass man in uns nicht so sehr Experten fiir apokalyptische Diagnosen
sieht beziehungsweise finstere Richter, die sich damit briisten, jede Gefahr und jede
Verirrung aufzuspiiren, sondern frohe Boten, die befreiende Losungen vorschlagen, und
Hiter des Guten und der Schonheit, die in einem Leben, das dem Evangelium treu ist,
erstrahlen. «*
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7 Missionarische Motivation

Auch mit Blick auf die missionarische Motivation findet man in den Traditionen der
Kirchen unterschiedliche Akzentuierungen. In der »Kapstadt-Verpflichtung« wird zum
einen auf den Missionsbefehl als missionarische Motivation verwiesen, zum anderen aber
auch auf die Liebe fiir die Siinder, die dem Untergang geweiht sind.** Wiederholt wird
betont, dass die Lausanner Bewegung von der Motivation bewegt ist, alle Vélker mit dem
Evangelium zu erreichen.*® Es erstaunt nicht, dass Evangelii gaudium ein anderer Geist
prigt. Da die Exhortatio Evangelii gaudium von einer anderen Weltsicht und einer heils-
optimistischen anthropologischen Perspektive geprigt ist, wirken die Formulierungen der
»Kapstadt-Verpflichtung« als ein Fremdkérper gegeniiber den Formulierungen in Evangelii
gaudium. In einem anderen Geist wird dort formuliert: » Die beste Motivation, sich zu ent-
schliefSen, das Evangelium mitzuteilen, besteht darin, es voll Liebe zu betrachten, auf seinen
Seiten zu verweilen und es mit dem Herzen zu lesen. Wenn wir es auf diese Weise angehen,
wird uns seine Schénheit in Staunen versetzen, uns wieder und wieder faszinieren.«*”

8 Mission und Apologetik

Eindeutig formuliert die » Kapstadt-Verpflichtung«: »Wir miissen das Evangelium nicht nur
als das Angebot einer individuellen Erldsung priisentieren oder als eine bessere Losung fiir
Probleme als andere Gotter bieten kénnen, sondern als Gottes Plan fiir das gesamte Uni-
versum durch Christus Jesus.«*® In diesem Kontext wird darauf verwiesen, dass ein stirkerer
»Einsatz fiir die schwierige Arbeit der robusten Apologetik«** gewiinscht wird. Tatsachlich
kommt der Apologetik in der Missionstitigkeit der katholischen Kirche heute eine deutlich
geringere Rolle zu als in der Vergangenheit, und ein Einsatz fiir eine »robuste Apologetik«
lasst sich nicht im Kontext katholischer Missionsdokumente denken. So spricht Papst
Franziskus in Evangelii gaudium nicht von der Apologetik, sondern von einer » Haltung
der Offenheit in der Wahrheit und in der Liebe«, die den Dialog mit den Angehorigen der
nichtchristlichen Religionen kennzeichnen soll. Hier scheint eine Divergenz vorzuliegen,
die nicht unerheblich ist. Allerdings muss in diesem Kontext auch darauf verwiesen werden,
dass auch in der Lausanner Bewegung die Rolle der Apologetik einem Wandel unterzogen
ist. So wird der Apologetik in der »Kapstadt-Verpflichtung« ein geringerer Stellenwert als
beispielsweise noch in der »Lausanner Verpflichtung« beigemessen.*®

9 Konvergenzen und Divergenzen
als Einladung zum 6kumenischen Gesprich

Bei der Lektiire der verschiedenen Missionsdokumente zeigen sich zundchst einmal
erstaunliche Konvergenzen, die darauf verweisen, dass die Kirchen sich theologisch auf-
einanderzu entwickeln und dass gemeinsame Uberzeugungen weitaus schwerer wiegen als
die missionstheologischen Unterschiede. Der Blick auf die Gemeinsamkeiten sollte aber
nicht dazu fithren, von der Wahrnehmung der Unterschiede abzusehen oder diese gar
vorschnell zu tibertiinchen.® Denn, so formuliert Papst Franziskus, »Unterschiede zwischen
den Menschen und den Gemeinschaften sind manchmal lastig, doch der Heilige Geist, der
diese Verschiedenheiten hervorruft, kann aus Allem etwas Gutes ziehen und es in eine
Dynamik der Evangelisierung verwandeln, die durch Anziehung wirkt«.* Die wesentliche




118 Klaus Vellguth

Herausforderung im missionstheologischen 6kumenischen Dialog diirfte es sein, Konver-
genzen aufmerksam wahrzunehmen, zur Sprache zu bringen und aus der Perspektive der
verschiedenen missionstheologischen Traditionen heraus zu betrachten. Das Aufdecken
von Konvergenzen verweist darauf, dass eine okumenische Nihe besteht beziehungsweise
eine 6kumenische Anniherung stattgefunden hat. Das Benennen von Divergenzen und der
theologische Diskurs zu den Unterschieden im Missionsverstindnis stellen eine Skume-
nische Herausforderung dar, die, im richtigen Geist angenommen, zu einer Erfahrung
beitragen kann, dass gerade die Unterschiede im missionstheologischen Verstindnis der
Kirchen als Quellen der Inspiration eine gegenseitige Bereicherung darstellen. Denn auch
die Differenzen in den verschiedenen missionstheologischen Traditionen dienen, so kann
ankniipfend an die Eréffnungsansprache von Papst Johannes XXII1. zur Eroffnung des
Zweiten Vatikanischen Konzils gesagt werden, »dem groferen Wohl der Kirche«.>

Dabei stellt sich mit Blick auf die Konvergenzen und Divergenzen abschlieflend die
Frage, ob die hier vorgelegte Analyse der in den Dokumenten festgehaltenen Positionen
zu Orthodoxie und Orthopraxie bereits ausreicht, um Nihe und Distanz im Missionsver-
stindnis der grofRen religiésen Traditionen und Kirchen angemessen auszuloten. Vielleicht
fallen bei der Beschrinkung auf diese Kategorien wesentliche Aspekte durch das fiir die
Betrachtung gewihlte Raster — weil sich die vorliegende Betrachtung auf Konvergenzen
mit Blick auf Orthodoxie und Orthopraxie beschrinkt, wobei dadurch die Dimensionen
des Orthopathos und der Orthotherapie®® zunichst einmal ausgeblendet sind. Dabei sind
es gerade auch diese beiden Dimensionen, die sich in einer reziproken Beziehung zu
Orthodoxie und Orthopraxie befinden und die dazu beitragen, dass die Missionsverstdnd-
nisse in den verschiedenen Kirchen und Traditionen trotz grofier inhaltlicher Gemeinsam-
keiten jeweils einen eigenen Charakter besitzen, den sie in den Diskurs einbringen. Diese
eigenen Charakterziige diirfen sein. Denn mit ihren Divergenzen bereichern die Vertreter
der Traditionen und Kirchen konfessionsiibergreifend die missionswissenschaftlichen
Reflexionen und tragen dazu bei, dass sich gerade auch durch bestehende Divergenzen
eine »Mission mit Charakter« realisiert. *
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bisweilen expansiv geltend
machender religioser Wahr-
heitsanspriiche mit denen, die
sich um Bekenntnisneutralitat
bis hin zur Freiheit auf Bekennt-
nisverzicht bemihen. Der religi-
onsgeschichtlich wie theolo-
gisch reflektierenden Religions-
wissenschaft in der Tradition
Carsten Colpes stellt sich das
Thema der Vermittlung zwi-
schen kleingesellschaftlichen
Religionen und soziale Grenzen
Ubersteigenden Religionen mit
den ethischen Herausforderun-
gen sich globalisierender
Lebensverhaltnisse und der Pro-
filierung einer allgemeinen Reli-
gionsfreiheit als Basis eines
friedlichen Miteinanders. lhre
religionsgeschichtliche Differen-
ziertheit und Dialogfahigkeit
wird die Theologie heute mit-
hilfe einer interkulturell und
interkontextuell arbeitenden
Missionswissenschaft erweitern
und weltweit besser zugénglich
machen kénnen.
Schliisselbegriffe
=+ Religionsgeschichtlich arbei-
tende Religionswissenschaft
-+ Interkulturelle Theologie
- Protestantismus
> Interreligiose Mediation
> Probleme der Missions-
wissenschaft

Abstract
This article uses religious studies
perspectives and then intercul-
tural-theological perspectives
to focus on the corresponding
effects of the denominationally
distinctive and at times expan-
sively asserted religious claims
to truth and of interpretations
that strive for denominational
neutrality right up to the free-
dom to renounce denomina-
tional association. The topic of
mediating between religions
in small societies and religions
which transcend social borders
confronts religious studies —
understood here as reflecting
the history of religions and theo-
logy in the tradition of Carsten
Colpe — with the ethical chal-
lenges of globalizing living con-
ditions and the coming to
prominence of a universal free-
dom of religion as a basis of
peaceful coexistence. With the
aid of mission studies that
works interculturally and inter-
contextually, such a theology
can expand its religious-histori-
cal differentiation and ability to
dialogue and also make these
better available on a worldwide
level today.
Keywords
- Religious studies working

in a religious-historical way
-+ Intercultural theology
- Protestantism
- Interreligious mediation
- Problems of mission studies

Sumario
Bajo una perspectiva de cien-
cias de la religion y de teologia
intercultural, el articulo
reflexiona sobre los efectos de
pretensiones religiosas de ver-
dad, de perfil confesional y a
veces presentadas de forma
expansiva, y sobre los concep-
tos que defienden la neutrali-
dad confesional e incluso la
libertad de renunciar a una con-
fesion. Las ciencias de la reli-
gion en la tradicion de Carsten
Colpe, que toman en serio la
historia de las religiones y la
teologia, ven la mediacion entre
las religiones de pequenas
sociedades y las que superan
fronteras sociales con los desa-
fios éticos de las formas de vida
globalizadas y la acentuacion
de una libertad religiosa general
la base para una convivencia
pacifica. Su diferenziacion y
capacidad de dialogo en la his-
toria de las religiones podran
ser ampliadas y mejor globaliza-
das hoy por la teologia con
ayuda de una misiologia que
trabaje intercultural y contex-
tualmente.
Conceptos claves
- Ciencias de la religion
orientadas historicamente
- Teologia intercultural
- Protestantismo
- Mediacion interreligiosa
- Problemas de la misologia




120 Christoph Elsas und Wilhelm Richebdcher

it der seit der Antike weiterentwickelten Demokratisierung und Individualisierung

hat jeder Mensch seine besondere Perspektive, wenn es um Religionen geht. Aber

historisch-theologische und religionsgeschichtliche Einordnungen sprechen dafiir,
dass sich verschiedene konfessionell-religiése und um Neutralitit bemiihte Sichtweisen
erganzen und Individuen bei ihrer Urteilsbildung Orientierung geben.' So kann » Mission«
als intentionaler Prozess der Ausbreitung und als seit dem Konflikt der Apostel in
Antiochien iiber die »Heidenmission« spezifisch christlicher Begriff verstanden und von
jiidischer » Diaspora« ohne Machtpolitik, islamischer Ausbreitung »meist ohne Feuer und
Schwert« und buddhistischer Ausbreitung ohne »Mission« unterschieden werden:
Strategische Mission auch in anderen Religionen entwickelte sich erst seit dem 19. Jahr-
hundert in Reaktion auf die christliche.”? Doch sollte im Blick bleiben, dass auch darauf
hingewiesen werden konnte, dass eine als aktive und vorsatzliche Ausbreitung verstandene
Mission etwa im Christentum des 18. Jahrhunderts umstritten war.? Bedenkenswert scheint
dann, dass Religion meist in der Abstammungsgesellschaft weitergegeben wird, »eng ver-
bunden mit einer Lebensordnung, die es vor den Menschen auflerhalb zu schiitzen gilte,
und dass zweitens durch die politischen Expansionen »auch die entsprechende Religion
als iibergeordnete Religion des gesamten Herrschaftsbereichs in Anspruch genommen«
wird.* Fiir Mission als eine dritte Form der Weitergabe, die sich auch schon vorchristlich
in Buddhismus, Judentum und griechischer Philosophie ausgestaltete, wire dann anzu-
fithren, dass sie zwar nicht fiir sich allein bestehen kann, aber »immer in irgendeiner Form
das Konzept eines allen Menschen gemeinsamen Menschseins« voraussetzt — mit der »Folge,
dass auch Menschen auflerhalb der eigenen Gemeinschaft fiir wert befunden werden, das
religiose Leben mit ihnen zu teilen.«® So konnte schlieflich nach der amerikanischen
Unabhangigkeitserklarung und der franzésischen Revolution der baptistische Dissenter
William Carey fir die protestantische Missionsbewegung des 19. Jahrhunderts die Begriindung
in der Religionsfreiheit stark machen und dieser neue Gedanke interreligiose Verbreitung
finden, besonders iiber das sogenannte Weltparlament der Religionen in Chicago 1893.°
Dem entsprechen soziologische Uberlegungen, insbesondere zur Kommunikation durch
die Verflechtung christlicher Missionsgesellschaften nichtstaatlicher Art mit den Traktat- und
Bibelgesellschaften und zum Mitnahmeeffekt von Schule und Hospital im Transfer: Im
Zuge der christlichen Weltmission des »langen 19.Jahrhunderts« wurden »Religions-
gemeinschaften« nach innen hin »homogenisiert«, voneinander als statische Gruppen
unterschieden, zugleich aber auf den europdischen Religionsbegriff hin »gleichbehandelt«
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und dabei das Christentum durch seine »universale Anpassungsfihigkeit« an die »Ver-
schiedenartigkeiten« der Kultur als »Weltreligion« hervorgehoben, die nur die »sozial-
ethischen Probleme « wie Sklaverei, Polygamie, Kastenwesen und Ahnenkult durch Kirchen-
zucht klarzustellen hatte.”

Vor dem Ersten Weltkrieg hat sich der Protestantismus selbstgewiss als Religion schlecht-
hin gesehen. Doch jede heutige Perspektive ist stark gepragt von den Erfahrungen der Welt-
kriege und des nationalsozialistischen Totalitarismus:® » Zentrales Begriindungsmoment ist
die Gewissensfreiheit des Einzelnen in der absoluten Bindung an die Wahrheitsgewissheit
des Glaubens durch das Wort der biblischen Botschaft [...], weil die Konstitution des
Glaubens und der Glaubensgemeinschaft als freies Werk Gottes verstanden wird.«* Theo-
logie- und religionsgeschichtlich lisst sich dafiir anfithren, dass die Religionsfreiheit die erste
Sphire privater Autonomie wurde, indem die vom Buchdruck unterstiitzten offentlichen
Debatten iiber die richtige Deutung der Bibel schon im 16. und 17 Jh. einen 6ffentlichen
Raum konstituierten, der im Prinzip allen Biirgern Anteilhabe erméglichte.'’

Den Ansatz bei der Rechtfertigung durch den von Gott geschenkten Glauben kénnte
man als evangelische Begriindung religitser Toleranz verstehen. Zuvor hatte im Religions-
pluralismus der Renaissance der Kardinal der papstliches Kurie, Nikolaus von Kues, unter
dem Eindruck der Eroberung Konstantinopels durch die muslimischen Osmanen 1453 den
Toleranzgedanken in der Tradition neuplatonisch-christlicher mystischer Theologie von
der verstandesmafig nicht erreichbaren Unendlichkeit Gottes aus begriindet. Er wiirdigte
die Vielfalt der Riten und Gebrauche ausdriicklich als Beitrag zur Férderung der Gottes-
verehrung, indem er von einer Konsensus-Toleranz zwischen Christentum, Judentum und
Islam ausging, in der sie einen Kernbestand gemeinsamer Uberzeugungen haben, auch
wenn die jeweilige Frommigkeitspraxis ganz unterschiedlich ausfillt. Fiir ihn als Christ ist
in den Kerngedanken der christlichen Offenbarung der vollkommenste Ausdruck dessen
zu finden, worin die auch in allen iibrigen Religionen zu findenden Elemente echter Gottes-
liebe und Erkenntnis konvergieren. "

Zu entsprechenden Offnungen im Okumenischen Rat der Kirchen 1948 und im Zweiten
Vatikanischen Konzil 1965'* waren bedeutende Anstéf3e von auffen und unten nétig, denen
die Kirchenleitungen nachkamen, indem sie wichtige Einsichten schon des Apostels Paulus
wiederentdeckten: Um den Weg der Wahrheit finden zu helfen, »muss es auch Abweichler
geben!« (1 Kor 11,19) — in lateinischer Ubersetzung »oportet et haereses esse«. Und das gibt
Anlass, Toleranz aktiv zu verstehen als Anerkennung der Andersartigkeit des Anderen,
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wenn es weiter heifit: »Die Liebe ertrigt alles!« (1 Kor 13,7) — »caritas tolerat omnia«.">
Inzwischen kénnen auch interreligios oft exklusiv verstandene Bibelworte wie Jesu »Ich
bin der Weg, die Wahrheit und das Leben - keiner kommt zum Vater aufier durch mich!«
(Joh 14,6) gerade als Aufruf zu fairem Miteinander-Unterwegssein in offenem Austausch
verstanden werden."*

Muslime finden »Rechtleitung« (hida) im Koran, stellten aber etwa 2007 im Offenen
Brief der 138 Gelehrten aus aller Welt an die Christenheit als Bestandteil der Grundprinzipien
beider Glaubensiiberzeugungen die »Liebe zu dem einen Gott und Liebe zum Nichsten«
heraus — »weil Gerechtigkeit und Religionsfreiheit ein essentieller Teil der Nachstenliebe
sind«: beiderseits ein Friedenspotenzial.'®> Die Anderen einladen, sich an das zu erinnern,
was ihnen als eigene Grundlage bekannt ist — ist das eine Kooperationsvoraussetzung, die
von Christen, Juden und Angehorigen anderer Religionen akzeptiert werden kann? Der
Kommentar eines Professors fiir Jiidische Studien hat diesen Aufruf aufgegriffen: Dieser
Aufruf trage bei zum obligatorischen Dienst aller Juden, die Welt in Ordnung zu bringen
und Gottes Namen zu ehren, indem er diesen Dienst ausweite. Es sei sehr wichtig, dass
Muslime und Christen jetzt Zeit bekimen, sich miteinander fiir dieses » Gemeinsame Wort«
mit seinem Riickgriff auf die Hauptgebote Israels zu engagieren; dann sei in einem zweiten
Schritt die Bedeutung fiir Andere zu thematisieren.'®

Solche Entwicklungen fordern zu einem strukturierten Konfliktbearbeitungsverfahren,
zu Mediation fiir interreligiose Verstindigung iiber Glaubensverbreitung und Religions-
wechsel auf. Nach islamischer Grundiiberzeugung ist es Recht und Pflicht des Menschen,
das Gute anderen Menschen zu sagen und sie vor dem Bésen zu warnen. Interreligiose
Mediation bedeutet nun, von der Behauptung unterschiedlicher Positionen weiterzugehen
zum Erkennen gemeinsamer Interessen und zur Akzeptanz von Kooperationsvorausset-
zungen, um auch in Zeiten raschen sozialen Wandels ein friedliches Zusammenleben zu
fordern.” Denn bisher zihlt fiir iibliche islamische Rechtsfindung die Méglichkeit, nicht
zu glauben, nicht zum Inhalt von Religionsfreiheit und eigenverantwortlicher Abfall vom
Islam als Straftat: Weil dazu kein verniinftiger Grund bestehe, sei zum Schutz des Gemein-
wohls sogar Todesstrafe fiir Apostasie zuliissig. Bisher nicht offiziell in Frage gestellt ist dabei
auch die Interpretation, dass bei der Formulierung des vom Koran geforderten Mono-
theismus auch die Entwicklungen in Judentum und Christentum bis heute verfalschte alte
Wege und die Religion der Bahai eine nicht anzuerkennende Neuerung seien. Inwiefern
solche traditionellen Positionen im Blick auf aktuelle Kooperationsvoraussetzungen fiir
islamische Rechtsfindung abzuindern sind, unterliegt entsprechender verfassungsgericht-
licher Uberpriifung, ob die Interpretation mit dem Koran iibereinstimmt, wobei auf die
ratio legis zu achten ist. Kann man im Zuge der Individualisierung als solche Intention,
die fiir Islamisches Recht akzeptabel ist, eine ganz allgemeine Bestimmung von Glauben
zugrunde legen? Reicht es, dass fiir eine Person das Leben einen Sinn hat - entweder in
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den Regeln der islamischen Religionsgemeinschaft oder auf eine andere Weise, die nicht
gegen die 6ffentliche Ordnung gerichtet ist, die das Gemeinwohl schiitzt? Welche Rolle
werden neue Ansitze in der Koran-Auslegung spielen konnen? '8

Wie sind Religionen etwa der Hindukultur in solche interreligiose Mediation ein-
zubeziehen, wenn diese in Abwehrhaltung gegeniiber dem - oft mit politischer Macht
verbundenen - zentrifugalen In-die-Welt-Tragen der Religion bei Muslimen und Christen
stehen? Inwiefern wird die Behauptung unterschiedlicher Positionen als Ausgangs-
punkt zugestanden, wenn nicht Parallelititen fiir die Religionen zugrunde gelegt werden,
sondern ein gemeinsamer Urgrund, der Identitat bedeutet? Inwiefern ist auflerhalb des
mystischen Identititsempfindens ein Erkennen gemeinsamer Interessen, Kooperieren und
friedliches Zusammenleben unter Absehen von der ethnischen Gemeinschaft und der Kaste
hinduistisch akzeptabel 2!

So kann Religionsgeschichte exemplarisch am Christentum studiert werden, wenn seine
Kontakte mit anderen Religionen und Kulturen als untersuchungswichtige Gegenstinde
einbezogen werden.”” Sie kann dabei auch bemiiht sein, den jeweils zeitgemifen Ausdruck
der gleichen Botschaft in der Konfrontation u. a. mit anderen Religionen durch Erhellung
der Zeit, der gemaf3 formuliert wird, herauszuarbeiten.* Dafiir beim real Menschlichen und
Echten bei den Anhidngern anderer Religionen anzusetzen, hat die religionstheoretische
Entsprechung, dass es auflerchristlich durchaus Spezifika mit Gewicht fiir menschliches
Leben bei ponderablen Religionen geben kann und man dort Giiltiges erben kann. Die
christliche Aussage, dass nach der Offenbarung im Sohn nichts Neues mehr kommt, ist
damit als Glaubensaussage vereinbar, zumal diese nicht ausschlief3t, dass in anderen
Religionen dafiir geeignete Ausdrucksformen gefunden werden konnen und es auf den
Sinn ankommt, fiir den die Ausdrucksformen nach geschichtlicher Situation wechseln
und nicht absolut gesetzt werden diirfen, wenn sie nicht vom Gemeinten wegfiihren
sollen.”” Wenn dann religionsgeschichtlich formale Analogien - auch fiir eine andere als
die christliche Aussage so weit — zu fithren sind, dass eine implizite Antithese zu anderen
Religionen sichtbar wird, kann am ehesten partnerschaftliche Solidaritit eine gegenseitige
Weiterentwicklung im Sinne von Friedensstiftung, Vorbeugung gegen Fehlentwicklungen
und einer gegen Betriebsblindheit kritischen Sozial- und Wirtschaftsethik ermaglichen.??

Entsprechend auf Historischer Theologie und Religionsgeschichte aufbauende Mis-
sionswissenschaft unterstreicht den einladenden Charakter, den der Wahrheitsbegriff im
hebraischen Kontext im Gegensatz zum griechischen hat, sodass auf diesem jiidischen Hin-
tergrund die Wahrheit Jesu seine Einladung ist, seinen Weg zu gehen, mit dem Versprechen,
dass dieser Weg verlasslich ist und Leben schenkt. Ein solches von den Grofikirchen des
20. Jahrhunderts ausdriicklich aufgenommenes Wahrheitsverstindnis hat eine Parallele
darin, dass im Arabischen Scharia, das »islamische Gesetz«, von der Wortbedeutung her

grundlegend »Weg zur lebensspendenden Wasserquelle« bedeutet.?*
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Hermeneutik des Lebens sucht im Sinne der von Wilfred Cantwell Smith geforderten
Personalisierung der Religionswissenschaft mit der Artikulation z. B. der Muslime selbst zu
erfassen, was Koran und Islam fiir die Einzelne und den Einzelnen und fiir die Gemeinschaft
bedeutet.® Dazu kann historisch-theologisch und religionsgeschichtlich arbeitende
Religionswissenschaft — induktiv von aktuell empfundener Unfreiheit ausgehend - das
Verhiltnis von Herrschaft und Religion jetzt und einst thematisieren und etwa Gesprichs-
runden von Vertretern verschiedenartiger Moschee- und Kirchengemeinden nutzen?® oder
auch Runde Tische und Friedenswege der Religionen und international-interreligios-inter-
diszipliniren wissenschaftlichen Austausch.?”

Der vorausgehenden Darstellung einer im Diskursfeld theologischer Wissenschaft
angesiedelten historisch-theologisch und religionsgeschichtlich arbeitenden Religions-
wissenschaft wird im Folgenden die Entwicklungsgeschichte der Missionswissenschaft im
20. Jahrhundert hin zu einer zusehends interkulturell-theologisch arbeitenden Disziplin an
die Seite gestellt. Es wird damit nicht behauptet, denselben bereits geschilderten Prozess nur
aus dem Blickwinkel eines anderen theologischen Disziplinspektrums zu betrachten, wohl
aber, dass sich in beiden Sektionen dieses Artikels zunichst religionswissenschaftlich, dann
interkulturell-theologisch das Heranwachsen einer dialogfihigen theologischen Hermeneutik
auf der Grundlage 6kumenischer Theologie und kritischer Wissenschaftslehre widerspiegelt.

Die Missionswissenschaft als eine theologische Teildisziplin und damit Teil einer Lehre,
die der wissenschaftlichen Selbstvergewisserung des christlichen Glaubens hinsichtlich
seiner Grundlagen, geschichtlichen Quellen und Entwicklungen sowie seiner kirchlichen
Vergegenwirtigung im Miteinander und Gegeniiber zu philosophischen wie gesell-
schaftlichen Prozessen dient, existiert erst seit der Wende zum 20. Jahrhundert in der
deutschsprachigen Universitat.*®

Sie hat sich dort aufgrund der Wandlungen ihrer methodologischen und inhaltlichen
Verortung zwischen kulturphilosophischer und religionsgeschichtlicher, aber auch inner-
halb der Theologie v.a. zwischen praktisch-theologischer und systematisch-theologischer
Disziplin-Bestimmung bis heute nicht als unangefochten eigenstindige Disziplin etab-
lieren konnen.* Sie hat jedoch - teils als Querschnittdisziplin, teils als selbstindiges
Fach - der theologischen Wissenschaft und ihrer kirchlichen Verantwortung damit einen
unentbehrlichen Dienst getan, dass sie unter wechselnden geistes- und kulturgeschicht-
lichen Bedingungen den interkulturellen und interreligiésen Grundelementen und
Kommunikationsstringen christlicher Theologie Sichtbarkeit und Gewicht gegeben hat,
die sonst vermutlich im Zuge eurozentrischer und universalistischer Vereinseitigungen
theologischer Grundannahmen vernachldssigt worden wiren. Nachdem also der Missions-

25 Mit Jacques WWAARDENBURG, Gibt
es im Islam hermeneutische Prinzipien,
in: Hans-Martin BARTH/ Christoph
ELSAS (Hg.), Hermeneutik in Islam
und Christentum. Beitrdge zum inter-
religiésen Dialog, Hamburg 1997,
50-73, hier 73.

26 Christoph ELsas (Hg.), Identitat.
Veranderungen kultureller Eigenarten
im Zusammenleben von Tlrken und
Deutschen, Hamburg 1983; DERS.,
Auslanderarbeit, Stuttgart1982.

27 In Marburg als der &ltesten pro-
testantischen Universitat auf den Weg
gebracht von Rudolf Otto und Hein-
rich Frick als seinem Nachfolger in

Systematischer Theologie, Religions-
wissenschaft und Missionskunde mit
Publikationen seit 1917 (s.0. Anm. 15)
bis zu den sieben Rudolf-Otto-Sympo-
sien 1993-2011 und zu Hans-Martin
BARTH, Dogmatik. Evangelischer
Glaube im Kontext der Weltreligionen.
Ein Lehrbuch, Gltersloh 32008 (2001)
und DERS., Das Vaterunser. Inspiration
zwischen Religionen und sakularer
Welt, Glitersloh 2016.

28 Zur Etablierung derselben durch
die beiden Lehrstiihle von Gustav
Warneck (Halle 1896) und Joseph
Schmidlin (Munster 1911) sowie deren
internationale Vorgeschichte und

Verbreitung bis heute mit einem Uber-
gewicht in den USA (42% aller Lehr-
stlihle), Westeuropa (27%), Indien
und Stidkorea (zus. 21%) vgl. Werner
USTORE, Art.» Missionswissenschaft,
TRE 23 (1993) 90-94. Zu Gustav
Warneck ausfiihrlich Henning WRO-
GEMANN, Missionstheologien der
Gegenwart. Globale Entwicklungen,
kontextuelle Profile und 6kumenische
Herausforderungen, Lehrbuch Inter-
kulturelle Theologie/Missionswissen-
schaft, Bd. 2, Giitersloh 2013, 48-58.
29 USTORF, Missionswissenschaft
(Anm. 28), 93, sieht optimistisch die
Gesamtentwicklung des Fachs den-
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wissenschaft insbesondere interkulturell »vielfaltige Aufgaben fiir das Ganze der Theologie
zugewachsen«*® waren, stellten die Deutsche Gesellschaft fiir Missionswissenschaft und die
Fachgruppe Missions- und Religionswissenschaft in der Wissenschaftlichen Gesellschaft
fiir Theologie 2005 in einem offenen Diskussionspapier den genuin damit nicht kompatiblen
Fachnamen »Interkulturelle Theologie« der Missionswissenschaft »klirend zur Seite ...,
ohne den Namen Missionswissenschaft damit ersetzen zu wollen«.*" Mit der gleichzeitigen
Forderung an die offizielle Universititsdidaktik, das Fach » Missionswissenschaft/Interkul-
turelle Theologie« als eigenstiandige Disziplin an allen theologischen Fakultiten zu etab-
lieren, wiesen sie nachhaltig auf dessen direkte und indirekte Bedeutung fiir das Ganze der
wissenschaftlichen Theologie hin.

Neben der ungeklirten Rolle und ambivalenten Bedeutung des Arbeitsfeldes selbst
besteht ein grofieres Problem in der latenten Unklarheit seiner theologischen Plausibilitéts-
strukturen. Hierauf ist abschlieffend noch einmal zurtick zu kommen.

Zunichst zur Disziplingeschichte: Ganz im Sinne der oben genannten Selbstwahr-
nehmung des Protestantismus als Religion schlechthin etablierte sich Missionswissenschaft
im ersten Drittel des zurtickliegenden Jahrhunderts als zivilisationshistorische Disziplin im
Kontext eines kolonialen Idealismus.*? Die Vorstellung vom Christentum als der absoluten
Religion, zu der Menschen vermeintlich einfacherer Glaubensart hin gebildet werden sollten,
findet sich sowohl in der anglo-amerikanischen als auch in der deutschen Theologie, ins-
besondere bei Ernst Troeltsch, fir den christliche Mission die dem Wesen des Christentums
als hichster sittlicher Religiositit entsprechende Dynamik der Selbstausbreitung geistiger
Bildungsprozesse war.*® Auch wenn die ersten Lehrstuhlinhaber Gustav Warneck und
Joseph Schmidlin konsequent in Richtung einer innertheologischen Fundierung und Kritik
kolonialer Zivilisierungsideologie arbeiteten und — wie der auch als Ethnograph hoch-
angesehene lutherische Missionar Bruno Gutmann im damaligen Deutsch-Ostafrika — mit
der Pflanzung kulturlokaler Volkskirchen gegen den Strom kolonialer Arroganz andachten,
lagen ihre Ansitze auf der Linie kulturexpansionistischer Logik. Dabei ist stets mit zu
bedenken, dass bis ins 20.Jh. hinein mehr oder weniger konfessionell gebundene »Gesell-
schaften« und nicht die Kirchen Trigerinnen der sogenannten Ubersee-Mission waren.

Erst mit der vor allem durch heranwachsende einheimische Kirchen auf den fritheren
»Missionsfeldern« quasi okumenisch provozierten und befruchteten Ubernahme
missionstheologischer Verantwortung durch die europdischen und nordamerikanischen
Kirchen traditioneller Konfession nimmt Missionswissenschaft den Charakter einer theo-
logisch-ekklesiologischen Disziplin an: Das Wunder der Kirche unter den Vilkern der Erde®
macht die Reflexion auf kulturelle und religionsgeschichtliche Kontexte des Christentums als

noch unter den beiden Attributen von
Etablierung und Erneuerung.

30 »Missionswissenschaft als Inter-
kulturelle Theologie und ihr Verhaltnis
zur Religionswissenschaft« 2005
(rmserv. wt.uni-heidelberg.de/./mw-
positionspapier-endfassung-21-09-
2005- r.pdf - 20.8.2016).

31 Ebd.

32 UsSTORF, Missionswissenschaft
(Anm. 28), g1, spricht von dem
»disziplingeschichtlich relevant[en]
gemeingesellschaftlichen sInteresse
an den auBereuropaischen Welten« als
Bedingung fir die Etablierung des
Wissenschaftsfeldes. «

33 Hoch aktuell bis provozierend
klingt es in heutigen Ohren, wenn
Ernst Troeltsch die seines Erachtens in
Deutschland aufgrund religioser
Mudigkeit und mangelnder Kenntnis
des Christentums als eigener Kultur-
grundlage vernachlassigte Mission
damit anspornt, dass er sagt: »Volle
und ganze, ungebrochene Menschen
gibt es nur mit einer festen Glaubens-
tiberzeugung, und eine solche muss
zu Kampf und Ausbreitung, zur Mis-
sion filhren. « Mission in der moder-
nen Welt (1906) nach dem Abdruck in
Ernst TROELTSCH, Zur religiosen Lage,
Religionsphilosophie und Ethik,

Tlbingen 1913 (Gesammelte Schriften
Bd. 2), 791. Vgl. auch DERS., Die Ab-
solutheit des Christentums und

die Religionsgeschichte, Tiibingen
1902, pass.

34 Vgl. den gleichnamigen Titel des
offiziellen deutschsprachigen Berichts
von der dritten Weltmissionskonferenz
im indischen Tambaram 1938, hg. von
Martin SCHLUNK, Stuttgart/Basel 1939.
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zentralen Formatierungsfaktor von Theologie unausweichlich. Diese weltweite dkumenische
Partnerschaftlichkeit der Kirchen fordernde Sichtweise auf Mission als gemeinsame Aufgabe
in allen Kontinenten der Erde lasst bereits, gerade auch angesichts des Kontexts der Kirchen
im nationalsozialistischen Deutschland in den 1930ern sowie angesichts weltumspannender
westlicher Fortschrittsideologien in der Zeit nach den Weltkriegen, die Notwendigkeit
eschatologischer Kritik des Evangeliums gegeniiber geschichtsideologischen Verabsolutierungen
jeder Art deutlich werden. In dieser Phase werden die Weichen fiir eine Integration des Themas
Mission in die Gemeinschaftsverantwortung aller Kirchen der Okumene gestellt,3* obwohl sich
dies strukturell bei der Griindung des Okumenischen Rates der Kirchen 1948 in Amsterdam
noch nicht niederschligt, da die weltweite Gemeinschaft der Missionsakteure vorerst in der
Parallelorganisation des Internationalen Missionsrates weitergefiihrt wird.

Noch einmal deutlich verdndert sich der Arbeitsschwerpunkt der Missionswissenschaft
in Richtung einer Disziplin dkumenischer Bezeugungs- und sozialer sowie interkul-
turell-interreligioser Solidaritdtsethik in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts. Im Zeichen
der mit der Rezeption der fiinften Weltmissionskonferenz in Willingen 1952 etablierten und
sich in den Folgejahrzehnten transkonfessionell in missionswissenschaftlichen Darlegungen
massiv findenden Lehre von der Missio Dei*® als Inbegriff einer primir »apostolatstheo-
logisch«*” begriindeten Mission diversifizieren sich die Themenfelder von Mission. Dieser
Verdnderungsprozess geht mit gegenlaufigen Entwicklungen in der 6kumenischen Verant-
wortung fiir Mission einher: Wihrend mit der Aufnahme des Internationalen Missions-
rates in den Okumenischen Rat der Kirchen in Neu Delhi 1961 Mission strukturell nun
als Gemeinschaftsmandat aller Kirchen verankert ist, wird die theologische Bedeutung
der Ekklesia im Rahmen der Missio Dei zusehends unklar. Es kommt zu einer diffusen
Identifizierung von Mission mit einem transreligiés konzipierten Ziel des »Schalom«
im Zusammenwirken aller wohlmeinenden Krifte im internationalen Miteinander von
Kirchen und Religionen.*®

Der Hintergrund dieser Entwicklung sei kurz nachgezeichnet: Im Gegenzug zu einer
traditionell praktisch-theologisch gepragten Missionswissenschaft als Theorie einer Aus-
breitungs- und Kommunikationsstrategie des Christentums steht die Missio Dei-Formel

35 Vgl. Frieder LUDWIG, Zwischen
Kolonialismuskritik und Kirchenkampf.
Interaktionen afrikanischer, indischer
und europaischer Christen wahrend
der Weltmissionskonferenz in Tamba-
ram 1938, Gottingen 2000, 292-299,
dazu aber auch kritisch ebd., 307-309.
36 Grundlegend hierzu Georg VICE-
DOM, Missio Dei. Einflihrung in eine
Theologie der Mission, Miinchen
1958; aktualisierend hierzu EVANGELI-
SCHES MISSIONSWERK IN DEUTSCH-
LAND (Hg.), Missio Dei heute. Zur
Aktualitat eines missionstheologischen
Schliisselbegriffs, Hamburg 2003;
John FLETT, The Witness of God. The
Trinity, Missio Dei, Karl Barth and the
nature of Christian Community, Grand
Rapids/Cambridge 2010. Zur romisch-
katholischen Lehre VATICANUM II,
Dekret Uber die Missionstatigkeit der
Kirche Ad gentes, 7. Dez. 1965, Nr. 2;
vgl. Giancarlo COLLET, Das Missions-
verstandnis der Kirche in der gegen-
wartigen Diskussion, Mainz 1984.

37 So USTORF, Missionswissenschaft
(Anm. 28), 93. Zur Einfiihrung der
Kategorie »Apostolat « fir den Angel-
punkt sowohl des Missions- als auch
des Dialogverstandnisses im Reich
Gottes und im Gegentuber zu Kirche
und Religionen (vor allem dominant
bei Johann Christian Hoekendijk) in
der reformierten Theologie in den Nie-
derlanden vgl. Frans J. VERSTRAELEN
u.a. (Hg.), Missiology. An Ecumenical
Introduction, Grand Rapids 1995, 430.
38 Am deutlichsten wird dies am

jlngsten missionstheologischen Doku-

ment Gemeinsam fur das Leben,
welches der ORK wihrend seiner 10.
Vollversammlung im koreanischen
Busan 2013 verabschiedet hat, WCC/
CWM (Ed.), Together Towards Life.
Mission and Evangelism in Changing
Landscapes. New Affirmation on
Mission and Evangelism, Geneva 2013.
Vgl. die wiirdigenden wie auch kriti-
schen Auseinandersetzungen hiermit
in MISSIONSAKADEMIE AN DER UNI-

VERSITAT HAMBURG (Hg.), Gemein-
sam fiir das Leben: Mission und
Evangelisation in sich wandelnden
Kontexten. Eine kritische Auseinander-
setzung mit der Missionserklarung
des ORK, TIMA, Bd. 4, Hamburg zo13.
39 Ganzin diesem Sinne ist Werner
USTORFS Artikel » Missionswissen-
schaft« (Anm. 28) verfasst und ein-
geleitet; vgl.ebd. 88f.

40 Diese Unterscheidung hat in

der jingsten Handreichung der Evan-
gelischen Kirche in Deutschland,
KIRCHENAMT DER EKD (Hg.), Kirche
sein in einer globalisierten Welt. Zur
Weggemeinschaft in Mission und
Entwicklung (EKT Texte 125), Hanno-
ver 2015, 191, in hilfreicher Weise
Beachtung gefunden. — Die Kritik
einer undifferenziert und ausufernd
gebrauchten Missio Dei-Formel fiihrt
Philip L. WICKERI, The End of Missio
Dei — Secularization, Religions and
the Theology of Mission, in: Volker
KUSTER (ed. ), Mission Revisited. Bet-
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zeichenhaft fiir die im Zuge der Dekolonisierung des Weltchristentums in der ersten Halfte
des 20. Jahrhunderts notwendigen und akademisch gebotenen Kritik von Identifizierungen
menschlicher Ausbreitungsvisionen von Kirche mit der Ausfithrung von Gottes Heils-
willen.*” Diese wissenschaftlich wie theologisch-eschatologisch gebotene Korrektivformel
gegeniiber anmafiender Funktionalisierung des Missionsbegriffs fiir kirchliche und trans-
kirchliche Zwecke hat sich in der Missionswissenschaft aller Konfessionen etabliert. Damit
ist aber die differenzierte Bestimmung kirchlicher Mandate in einer funktions- und hand-
lungsorientierten Form noch nicht gelungen oder gar mit erledigt.

Ein Beispiel moge dies verdeutlichen: Auch wenn sowohl diakonischer Dienst und sozial-
politisches Engagement der Kirche einerseits als auch die Verkiindigung des Evangeliums
innerhalb und aufferhalb der Gottesdienste in Inhalt und angemessener Form unter dem
theologischen und hermeneutischen Korrektiv der Missio Dei stehen, werden sie doch im
Unterschied zu einer latent beides verwischenden Praxis dahingehend zu unterscheiden
sein, dass das letztgenannte Mandat der Ekklesia als intendierte Einladung zum christlichen
Glauben transparent gestaltet und im Sinne der klassischen Rede vom Apostolat der Kirche
auch »Mission« genannt werden muss, wihrend das erstgenannte Mandat von Diakonie
und prophetischem Amt - nicht zuletzt zwecks eines zu vermeidenden Notigungsverdachts
im interreligiosen Miteinander - sinnvollerweise nicht »Mission« zu nennen ist. Dieser
Sorgfalt in der Unterscheidung von fundamentaltheologischer Begriindungsebene einerseits
und ekklesiologischer Mandatsbestimmung wie kirchlicher Praxisbeschreibung anderer-
seits sollten sich zuerst wissenschaftlich mit der Mission Befasste unterziehen. Sie miissen
benennen, dass Missio Dei ein Korrektiv theologischer Erkenntnis und keine Strategiekon-
struktion fiir die kirchliche Praxis ist, auch wenn die diakonisch und politisch involvierten
Glieder der Kirche oder auch nichtkirchliche Mitarbeitende im abgeleiteten Sinne am Auftrag
der Kirche mitwirken und im Weitesten freilich zusammen mit der Kirche an der Verwirk-
lichung des in der Missio Dei ursichlich begriindeten Heilswillens Gottes teilhaben.*’ Vielen
dieser wichtigen Titigkeitsbereiche, in denen die Kirchen mit 6kumenischen Partnern'
gesellschaftlich und interreligios tatig sind, wie auch der Mission selbst, wire sehr damit
gedient, wenn sie theologisch genauer zueinander in Beziehung gesetzt wiirden. *

ween Mission History and Intercultural
Theology (ContactZone. Explorations
in Intercultural Theology, ed. by

V. KUSTER, Vol.10), Berlin 2010, 27-43,
bes. 41f dazu, vom Gebrauch des
Begriffs abzuraten.

41 Dieser Rickblick auf die wissen-
schaftlich zweifellos etablierte, aber
ihren genauen Platz an der Academia
immer noch suchende Missionswis-
senschaft mit kritischem Fokus auf
ihrer diffusen theologischen Begriin-
dungslogik und deren verwirrenden
Auswirkungen angesichts ihrer diver-
sen Themenverbindungen gilt seit den
1960er Jahren fiir die Protestantische
wie Rémisch-katholische Theologie.
Auch wenn sich einerseits die Wende
zur eschatologischen Kritik missiona-
rischer Praxis im 2. Vatikanischen Kon-
zil eher evolutionar als in der 6kumeni-
schen Bewegung von Protestantismus,
Orthodoxie und charismatisch-pente-
kostalen Kirchen vollzog und anderer-
seits in der katholischen Theologie

die befreiungstheologische Dimension
das christliche Zeugnis nachhaltiger
und die gesamte Okumene mit-
ziehend bestimmte, so konvergieren
doch seit nahezu drei Jahrzehnten
beide Traditionen in der Erkenntnis,
dass Mission in einer festen Wegge-
meinschaft mit der Erneuerung von
Kirche ebenso wie mit der Solidaritat
mit den Armen im Kampf um soziale
Gerechtigkeit wie auch mit dem
voneinander Lernen der diversen
christlichen Theologien und dem theo-
logischen Lernen im dialogischen
Gegenliber mit anderen Religionen
steht; vgl. hierzu im Ganzen Frans J.
VERSTAELEN, Missiology (Anm.37),
bes. 445ff. Die auf diesen Zusammen-
hang bezogene Enzyklika von Papst
FRANZISKUS, Evangelii Gaudium, Rom
2013, dt. Fassung hg. vom SEKRETA-
RIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKON-
FERENZ (Verlautbarungen des Aposto-
lischen Stuhls Nr.194), Bonn 2013,
greift all diese Dimensionen in einer

homiletisch ansprechenden Weise
ebenso auf wie die Kapstadt-
Verpflichtung der LAUSANNER
BEWEGUNG 2010, in: Birgit WINTER-
HOFF u.a. (Hg.), Von Lausanne
nach Kapstadt. Der dritte Kongress
flr Weltevangelisation (Beitrage

zu Evangelisation und Gemeinde-
entwicklung), Neukirchen-Vluyn
2012, 224-286.
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Skizze eines interdiszipliniren Projekts
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Zusammenfassung
Der innerkirchlichen Erneue-
rung des Verstandnisses von
»Mission « sollte eine interdis-
ziplinare Rekonstruktion der
missionstheologischen Aus-
einandersetzung folgen, die in
diesem Beitrag vor allem mit
Blick auf eine Rezeption der
Entwicklungsforschung gefor-
dert wird. Eine entwicklungs-
theoretisch gescharfte Problem-
wahrnehmung kénnte etwa
das Profil christlich verstandener
Globalitat angesichts politisch-
okonomischer Globalisierungs-
strategien scharfen, dem Dialog
mit dem globalen Siden mehr
Bedeutung zumessen, die
Kategorie der »Peripherie«
(auch im Sinn der Missionstheo-
logie von Papst Franziskus)
ernster nehmen und das Kon-
zept der »vorrangigen Option
fir die Armen« vertiefen. Nicht
zuletzt konnte das aktuelle
»Post-Development«-Para-
digma der Missionstheologie
neue Perspektiven eroffnen.
Schliisselbegriffe
-+ Nachkonziliare Missions-
theologie
> Interdisziplinaritat
- Entwicklungstheorie
> Weltkirche und Globalisierung

Abstract
An interdisciplinary reconstruc-
tion of the missiological contro-
versy, which, in this contribu-
tion, is required above all with a
view to a reception of develop-
ment studies, should follow the
inner-ecclesiastical renewal of
the understanding of »mission «.
A developmental-theoretically
honed awareness of the prob-
lem could, for instance, achieve
the following: sharpen the pro-
file of a globalism understood
from a Christian point of view
when faced with political-eco-
nomical globalization strategies,
attribute greater importance
to the dialogue with the global
South, take the category of the
»periphery« (also in the sense
of Pope Francis’s theology of
mission) maore seriously, and
deepen the concept of the
»preferential option for the
poor.« Not least of all, the cur-
rent » post-development « para-
digm of the theology of mission
could open new perspectives.
Keywords
- Post-conciliar theology
of mission
- Interdisciplinarity
- Theory of development
- Worldwide church and
globalization

Sumario
La renovacion intraeclesial del
concepto de »mision « deberia
conducir a una reconstruccion
interdisciplinar de las contro-
versias sobre la teologia de la
mision, como se exige en el
articulo sobre todo en el con-
texto de la recepcion de la
investigacion sobre el desarrollo.
Un andlisis de la situacion con
especial acento en las teorias
del desarrollo podria acentuar
también el perfil de una globali-
zacion en perspectiva cristiana
frente a las estrategias politico-
economicas de globalizacion.
También podria prestar mas
atencion al dialogo con el sur
global, tomar mas en serio la
categoria de »periferia« (tam-
bién en el sentido de la teologia
de la mision del papa Francisco)
y profundizar el concepto de
la »opcion preferencial por los
pobres«. El actual paradigma
»Post-Development « podria
ademas abrir nuevas perspecti-
vas a la teologia de la mision.
Conceptos claves
- Misiologia posconciliar
-+ Interdisciplinaridad
> Teoria del desarrollo
- Iglesia universal y
globalizacion
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er hundertste Jahrgang der ZMR fillt nicht mehr in eine Zeit, in der man - in
Anschluss an die Kolonialismus- und Imperialismuskritik der zweiten Hilfte des
20. Jahrhunderts - die »Krise der Mission « beklagte,' sondern in eine Situation, die
von der bemerkenswerten Riickkehr eines christlich-missionarischen Selbstverstindnisses
geprigt ist. Dieser neue Bezug auf Mission folgt allerdings nicht dem traditionellen Muster
einer Entsendung européischer Missionarinnen und Missionare in die Linder Afrikas,
Asiens und Lateinamerikas, sondern dreht gewohnte Perspektiven um: Die missionarische
Dynamik erfolgt zusehends vom globalen Siiden aus (»reverse mission«?); unterschied-
liche Religionsgemeinschaften versuchen, im Rahmen - durchaus traditionell verstan-
dener — »missionarischer Aktivititen« Menschen anzusprechen und zu gewinnen;® und
auch Christen in den volkskirchlichen Kontexten Europas werden sich immer mehr der
Notwendigkeit einer »missionarischen« Glaubenshaltung bewusst, wollen sie nicht zu einer
marginalen Minderheit in der Gesellschaft werden.*

Die katholische Missionstheologie hat seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil - und
nicht zuletzt unter dem Eindruck der genannten Entwicklungen — vor allem drei Aspekte
neu zur Geltung gebracht: (1) Mission ist Dialog. Im Kontrast zu einer kolonial-mono-
logischen oder eurozentrisch-paternalistischen Logik des »Exports« des Glaubens in
andere Linder gehen neuere missionswissenschaftliche Ansitze davon aus, dass die
Verkiindigung des Glaubens in einem reziproken Prozess des Austausches, des Lernens
und der Anerkennung erfolgt.> Die »Wahrheit des Evangeliums« wird nicht aufoktro-
yiert, sondern in einem Begegnungs- und Kommunikationsgeschehen erschlossen und
bezeugt: »Die Eigenart des christlichen Glaubensdialogs besteht demnach darin, dass der
unbedingte Anspruch des Glaubens im Modus des Zeugnisses in den Dialog eingebracht
wird.«® (2) Mission bedeutet Interkulturalitit. In Auseinandersetzung mit der Kritik, dass
Mission als kulturelle Entfremdung und koloniale Repression erfahren wurde, nahm die
Missionstheologie die kulturelle Prigung der Glaubensverkiindigung sowie die interkul-
turelle Konstitution der Weltkirche in den Blick. Die Botschaft des Evangeliums ist nicht
einfach »ad gentes« gerichtet — als erfolgte sie von einem iiberkulturellen Standpunkt
aus —, sondern wird je schon »inter gentes« weitergetragen: in einem interkulturellen Ver-
mittlungs- und Bezeugungsprozess.” Von daher sollte auch weniger von »Inkulturation«

1 Vgl. Giancarlo COLLET, Das Missi-
onsverstandnis der Kirche in der
gegenwartigen Diskussion (Tubinger
Theologische Studien 24), Mainz
1984, 23-56.

2 Vgl. Klaus Hock, Migration, Mis-
sion und christliche Glaubensver-
breitung: Ausgewahlte Aspekte, in:
Interkulturelle Theologie. Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft 37 (2011)
157-17, bes. 169,

3 Vgl. den Schwerpunkt »:Challen-
ging Missions« Religiose Ausbrei-
tungsstrategien bei Muslimen, Hindus,
Buddhisten und Christen, in: Inter-
kulturelle Theologie. Zeitschrift fir
Missionswissenschaft 38 (2012)
232-301.

4 Vgl. Arnd BUNKER, Missionarisch
Kirche sein? Eine missionswissen-
schaftliche Analyse von Konzepten zur
Sendung der Kirche in Deutschland
(Theologie und Praxis 23), Berlin 2007;
Maria WIDL, Missionsland Deutsch-

land — Beobachtungen und Anstofe
aus pastoraltheologischer und religi-
onspadagogischer Sicht. Skizzen einer
Baustelle, in: Benedikt KRANEMANN/
Josef PILVOUSEK /Myriam WIJLENS
(Hg.), Mission — Konzepte und Praxis
der katholischen Kirche in Geschichte
und Gegenwart (Erfurter Theolo-
gische Schriften 38), Wiirzburg 2009,
229-254; Jean-Georges GANTENBEIN,
Europa als »Missionsland «? Anachro-
nismus oder Innovation?, in: Jirgen
SCHUSTER /Volker GACKLE (Hg.),

Der Paradigmenwechsel in der Welt-
mission. Chancen und Herausforde-
rungen nicht-westlicher Missions-
bewegungen (Interkulturalitat &
Religion. Liebenzeller Impulse zu Mis-
sion, Kultur und Religion 1), Berlin
2014, 195-217.

5 Vgl. Klaus KRAMER /Klaus VELL-
GUTH (Hg.), Mission und Dialog.
Ansatze flr ein kommunikatives Missi-
onsverstandnis (Theologie der Einen
Welt 1), Freiburg i. Br. 2012, sowie das
Themenheft Dialog und Mission in:
ZMR 99 (2015) 3-116. — Zur Differen-
zierung unterschiedlicher Modelle des
Verhaltnisses von Mission und Dialog
vgl. Henning WROGEMANN, Missions-
theologien der Gegenwart. Globale
Entwicklungen, kontextuelle Profile
und 6kumenische Herausforderungen
(Lehrbuch Interkulturelle Theolo-
gie/Missionswissenschaft 2), Gliters-
loh 2013, 327-330.

6 Klaus KRAMER, Mission im Dialog,
in: KRAMER/VELLGUTH, Mission und
Dialog (Anm.5), 16-30, hier 27.

7 Vgl. Jonathan Y. TAN, Missio Inter
Gentes, in: Lazar T. STANISLAUS
SVD/Martin UFFING SVD (Hg.), Inter-
cultural Mission, Vol. 2, Sankt Augus-
tin/New Delhi 2015, 187-200.
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die Rede sein - als wiirde ein tiberkultureller Glaube ein fiir alle Mal in »eine Kultur«
eingepflanzt —, sondern von »Interkulturation« im Sinn eines interkulturellen Austausches
und einer pfingstlichen Vermittlung des Evangeliums in kirchlicher Vielstimmigkeit.®
(3) Mission meint Kenosis. Die Erfahrung der Machtlosigkeit und Marginalisierung, wie
sie nicht selten die asiatischen Ortskirchen charakterisiert,” hat zu einer Wiederentdeckung
einer fundamentalen biblischen Kategorie gefithrt: »Die asiatischen Kirchen sind sich
bewusst, dass sie als Minderheiten in ihrem missionarischen Wirken nicht aus einer Position
der Stérke, sondern als Kirchen in der Nachfolge Jesu Christi, der sich in seiner Mensch-
werdung und seinem Kreuzestod »entleert < hat, nur in der gleichen Haltung der » Kenosis«
im Verzicht auf Macht und Privilegien im Dienst fiir die Armen und Unterdriickten
glaubwiirdig sein konnen.«'° Seit geraumer Zeit ist die Erfahrung der »Kenosis« zu einem
zentralen Charakteristikum eines christlichen Missionsverstindnisses geworden.' Nicht
die Okkupation anderer, sondern die Hingabe und Entduflerung an die Anderen macht
das » Markenzeichen« des Evangeliums aus.

Eine dem Aufbruch des Zweiten Vatikanischen Konzils verpflichtete und an aktuellen
globalen Entwicklungen orientierte Missionstheologie'? versteht sich also als Reflexion
eines dialogischen, interkulturellen und kenotischen Verkiindigungs- und Bezeugungs-
geschehens. Der missionstheologische Diskurs hat nicht nur einen intensiven (vor allem
biblisch inspirierten) theologischen Lernprozess durchlaufen, sondern sich auch eine
vielfaltige kultur-, sozial- und religionswissenschaftliche Expertise angeeignet, die dazu
beitragt, sich mit der Realitit der menschlichen Lebenswelt im Kontext der Glaubens-
vermittlung besser auseinanderzusetzen. Die interdisziplindre Transformation der Mis-
sionstheologie gehort von daher zu den wichtigsten Entwicklungen der nachkonziliaren
Kirche, die »sich wissenschaftlicher Methoden und zeitgeméfler Arbeitsinstrumente
bedient« (Ad gentes 29). Um allerdings der Dynamik eines Dialogs, der Herausforderung
von Interkulturalitit und dem Anspruch von »Kenosis« in der gegenwirtigen Welt gerecht
werden zu konnen, sollte sich die Missionstheologie — will sie in der Lage sein, »die
Verkiindigung und Praxis des Reiches Gottes unter der Bedingung von Globalisierung
durchzubuchstabieren«'* — mit dem Problembewusstsein und der Analysekompetenz
einer Wissenschaft auseinandersetzen, die genau diese globalen Wechselwirkungen, deren
Machtverhiltnisse und Exklusionsdynamiken sowie deren Bedingungen und Konsequenzen
auf unterschiedlichsten Ebenen reflektiert: mit der Entwicklungstheorie. Dieser — im uni-
versitdren Bereich eher periphere — Diskurs wird meistens mit unmittelbar entwicklungs-
politischen Mafinahmen assoziiert, aber nicht als kritische Reflexion global wirksamer

8 Vgl. Younhee Kim, Interkulturation:
Der immerwahrende Missionsauftrag
der Kirche, in: Richard BROSSE/Katja
HEIDEMANNS (Hg.), Fiir ein Leben in
Fiille. Visionen einer missionari-

schen Kirche. Fiir Hermann Schaliick,
Freiburg i. Br. 2008, 223-232; Knut
WENZEL, Inkarnation und Interkultu-
ralitat. Zu einer Theologie der Interkul-
turalitat im Horizont des |1. Vatikani-
schen Konzils, in: Thomas SCHREI-
JACK/Knut WENZEL (Hg.), Christus

in den Kulturen. AnstoRe des I1. Vati-
kanums flr eine Theologie der Inter-
kulturalitat in Indien, Ostfildern

2014, 37-53.

9 Vgl. Jacob KAVUNKAL, Asiatische
missionarische Spiritualitat, in: Klaus
KRAMER/Klaus VELLGUTH (Hg.),
Weltkirchliche Spiritualitat. Den Glau-
ben neu erfahren (Theologie der
Einen Welt 4), Freiburg i. Br. 2013,
321-334.

10 Georg EVERS, Was bedeutet
heute Mission in Asien?, in: Martin
UFFING SVD (Hg.), Mission seit dem
Konzil (Studia Instituti Missiologici

SVD 98), Sankt Augustin 2013, 127-155,

hier 150.

11 Henning Wrogemann betont:
»Der im Philipperbrief (2,5-11) von
Paulus als Traditionsstuck zitierte
Christushymnus kann in seiner missi-
onstheologischen Bedeutung fir die
Diskussionen seit Mitte des 20.Jahr-
hunderts kaum tberschatzt werden «
(WROGEMANN, Missionstheologien
der Gegenwart [Anm. 5], 147, Fn.199).
12 Ich verstehe unter »Missionstheo-
logie« nicht nur eine historische, kul-
tur- und religionswissenschaftliche
Beschreibung missionarischer Aktivita-
ten (im Sinn einer » Missionswissen-
schaft«), sondern die Verantwortung
eines Glaubensanspruchs, von dem
eine grenzlberschreitende und be-
freiende Dynamik ausgeht. Missions-
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politischer, dkonomischer, sozialer, kultureller und religiéser Entwicklungen gesehen.
Ich mochte im Folgenden (1) kurz auf das aktuelle Verstindnis der Entwicklungstheorie
eingehen, (2) exemplarisch die Relevanz der Entwicklungsforschung fiir missionstheo-
logische Fragestellungen aufweisen und (3) mogliche Perspektiven einer kiinftigen Missions-
theologie skizzieren. Bei meinen Uberlegungen gehe ich von der These aus, dass ein theo-
logisches Verstindnis von »Mission« ohne entwicklungstheoretische Expertise Gefahr liuft,
in vagen Beschreibungen oder moralischen Appellen stecken zu bleiben. Eine globalisierte
Welt allerdings erfordert ~ auch fiir die (Missions-)Theologie — Mittel der Analyse, die
mit kulturellen, politischen und 6konomischen Dynamiken und Wechselwirkungen ent-
sprechend umgehen kénnen.

1 Entwicklungstheorie - Aspekte eines
peripheren Diskurses

Dass heute an einigen Universititsstandorten Entwicklungstheorie gelehrt wird, dass es
wissenschaftliche Tagungen und Publikationen zur Entwicklungsforschung gibt sowie
neue Studien und Erwachsenenbildungsprogramme im Schnittfeld von Global Studies/
Globalem Lernen und Entwicklungstheorie angeboten werden, darf nicht dariiber hinweg-
tiuschen, dass die Etablierung entwicklungstheoretischer Curricula und Forschungs-
initiativen mit betrdchtlichen Schwierigkeiten verbunden war und ist. So hielt etwa der
frithere Afrikawissenschaftler Walter Schicho, einer der Initiatoren des Studiums »Interna-
tionale Entwicklung« an der Universitit Wien, fest: »Die unmittelbare Brauchbarkeit der
Entwicklungsforschung fiir die Wirtschaft und den politischen Raum war nicht gegeben.
Der Ansatz ist genau umgekehrt. In der Entwicklungsforschung schaut man sich das an,
was geschieht, und iiberlegt, ob es richtig ist, ob es Alternativen dazu gibt. Entwicklungs-
forschung ist kritisch auf mehreren Ebenen, daher nicht gebraucht in diesem Sinne und
nicht anpassungsfihig. «'*

Wissenschaftshistorisch speist sich » Entwicklungstheorie« aus der fritheren Auseinander-
setzung mit Fragen der »Dritten Welt«, aus Politikwissenschaft, Soziologie und Okonomie
sowie aus kultur- und sozialwissenschaftlicher Forschung.'® Eine aktuelle Bestandsauf-
nahme gegenwirtiger Entwicklungsforschung setzt sich mit drei Analyseebenen und
Perspektiven auseinander. Entwicklungstheorie reflektiert (1) weltgesellschaftliche Trans-
formationsprozesse, die sowohl die regionale als auch die internationale Politik betreffen;

theologie kommt demnach gegen- Interessen einer » Glaubensausbrei- 14 »Schwerfallig, biirokratisch und

Uber Missionswissenschaft (so unver-
zichtbar diese auch ist) ein bedringen-
des und normatives Moment zu,
insofern sie »iiber die universale
Bestimmung des Evangeliums und
seine Annahme in der Welt nach-
denkt« (Giancarlo COLLET, »... bis an
die Grenzen der Erde«. Grundfragen
heutiger Missionswissenschaft, Frei-
burg i. Br. 2002, 38). Ohne die Haltung,
»dass nach christlichem Selbstver-
standnis der Glaube auf Mitteilung
drangt und das Evangelium allen Men-
schen gilt« (ebd., 56), bliebe Missions-
theologie ein rein deskriptiver Zugang.
Andererseits darf sich die missions-
theologische Reflexion nicht von den

tung « okkupieren lassen; sie versteht
sich als (kritischen) Diskurs und nicht
als »praktische Anleitung « zu — wie

auch immer verstandener — » Mission«.

13 Michael RAMMINGER, Missions-
wissenschaft und Globalisierung.
Einige Anmerkungen aus der Perspek-
tive christlicher Solidarititsbewegung,
in: Arnd BUNKER/Ludger WECKEL
(Hg.), »... Ihr werdet meine Zeugen
sein ... « Riickfragen aus einer
stdrrischen theologischen Disziplin,
Freiburg i.Br. 2005, 60-71, hier 71.

ungerecht«. Warum es eine neue
Disziplin wie die Internationale Ent-
wicklung an der Universitét so schwer
hat, erklart der Universitatsprofessor
Walter Schicho im Gesprach mit
Stdwind-Redakteurin Irmgard Kirch-
ner, in: Stidwind. Magazin flir Interna-
tionale Politik, Kultur und Entwicklung
33 (6/2012), 10.

15 Vgl. Andreas BOECKH, Entwick-
lungstheorien: Eine Riickschau, in:
Dieter NOHLEN/Franz NUSCHELER
(Hg.), Handbuch der Dritten Welt,
Band 1: Grundprobleme, Theorien,
Strategien, Bonn 1993, 110-130.
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(2) jene politische Interventionen, die eine » positive Verdanderung« einer Gesellschaft beab-
sichtigen; sowie (3) die theoretische Grundlegung und Methodologie der Entwicklungs-
forschung als solcher.'® Im Zentrum der Auseinandersetzung steht ein Begriff, der zwar
dieser Wissenschaftsdisziplin ihren Namen gegeben hat, aber eine ungeheuer ambivalente

Bedeutung aufweist: Entwicklung. Abgesehen vom evolutionistischen Paradigma einer steten

»Hoherentwicklung« vor allem der europdischen Gesellschaft, wie dies bereits in Hegels Vor-
lesungen iiber die Philosophie der Weltgeschichte (gehalten 1822-1830) oder Auguste Comtes

Discours sur Iesprit positif (1844) paradigmatisch zum Ausdruck kam, und der Kolonial-
politik des 19./20.Jahrhunderts war es vor allem die Antrittsrede des wiedergewahlten

US-Prisidenten Harry S.Truman am 20.Januar 1949, die als klassische Begriindung
westlicher » Entwicklungshilfe« gilt. Mit Blick auf grofle Teile der Weltbevilkerung, die

in Armut lebte, betonte Truman: »Wir miissen ein neues und kithnes Programm starten,
um auch unterentwickelten Gebieten die Segnungen unserer Wissenschaft und Technik
zuginglich zu machen. «'” Mit dieser Rede war der Dual » Entwicklung / Unterentwicklung«

geboren und ein Diskurs konstituiert, der das 20. Jahrhundert beherrschen sollte und auch

missionstheologische Konzepte beeinflusste. Die Perspektive einer »nachholenden Ent-
wicklung« pragte das Selbstverstindnis der entsprechenden wissenschaftlichen Disziplin:

» Entwicklungstheorien wollen auf die eine oder andere Weise erklidren, wie Entwicklung

in der Vergangenheit moglich wurde oder warum sie ausblieb und wie sie in der Zukunft
erreicht werden kann.«'® Leitend war — vor allem in den modernisierungstheoretischen

und neoliberalen Paradigmen von »Entwicklungs(hilfe)« — die Idee: »[N]icht-westliche

Gesellschaften miissten durch die Ubertragung von wirtschaftlichen, politischen und kul-
turellen Lebensformen des » Westens« zivilisiert werden. «"?

So wirkmachtig auch die Vorstellung war, dass die »entwickelte« Gesellschaft Europas
bzw. Nordamerikas den Menschen im globalen Stiden helfen sollte und konnte, aus ihrer
»Unterentwicklung« herauszufinden, so bemerkenswert ist das selbstkritische Potential
der Entwicklungstheorie, die nicht nur paternalistische Konzepte von »Entwicklungs-
hilfe« ablehnte,”® sondern mit der These des »Post-Development« die Entwicklungs-
logik prinzipiell in Frage stellte. »Entwicklung« sollte nicht verbessert werden, sondern
als Analysekategorie tiberhaupt aufgegeben werden, so Aram Ziai, einer der fithrenden
Post-Development-Theoretiker im deutschen Sprachraum: »[E]s geht darum, Praktiken
zur Erreichung einer besseren globalen Gesellschaft unabhingig von jenem »Projekt der
Entwicklung« zu denken, das in den letzten Jahrzehnten so viel Raum eingenommen
hat, und dessen kategoriale Trennung von »entwickelten« und »weniger entwickelten«
Gesellschaften und Menschen, Expertlnnen und EmpfingerInnen von Hilfe, tiber-
wunden werden muss, ohne die Analyse existierender Macht- und Ausbeutungsver-
haltnisse auf lokaler, nationaler und internationaler Ebene gleich mit tiber Bord zu
werfen.«*! Das Projekt »Entwicklung(szusammenarbeit) « sei grundsitzlich abzulehnen,
weil es eine westliche Ideologie darstelle, realpolitisch gescheitert sei, ein eurozentrisches

16 Vgl. Cord JAKOBEIT u.a., Einlei-
tung, in: Franziska MULLER u.a. (Hg.),
Entwicklungstheorien. Weltgesell-
schaftliche Transformationen, ent-
wicklungspolitische Herausforderun-
gen, theoretische Innovationen

(Politische Vierteljahresschrift, Sonder-

heft 48), Baden-Baden 2014, 5-40.

17 Zitiert nach: Friedbert OTTACHER /
Thomas VOGEL, Entwicklungszu-
sammenarbeit im Umbruch. Bilanz —

Kritik — Perspektiven. Eine Einflihrung,
Frankfurt am Main 2015, 20.

18 Karin FISCHER/Gerald HODL/
Wiebke SIEVERS, Einleitung, in: DIES.
(Hg.), Klassiker der Entwicklungs-
theorie. Von Modernisierung bis Post-
Development (Gesellschaft — Entwick-
lung — Politik 11), Wien ?2010, g-24,
hier 12.

19 Karin FISCHER/Gerald HODL/
Christof PARNREITER, Entwicklung —
eine Karotte, viele Esel?, in: Karin
FISCHER u.a. (Hg.), Entwicklung und
Unterentwicklung. Eine Einfiihrung
in Probleme, Theorien und Strate-
gien (Gesellschaft — Entwicklung —
Politik 3), Wien 42010, 13-54, hier

24. — Zum nachhaltigen Einfluss des
Entwicklungsdiskurses vgl. Reinhart
KOSSLER, Umrisse und Probleme einer
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Konstrukt bilde, eine kulturimperialistische Okonomisierung impliziere sowie herr-
schafts- und gewaltférmige Praktiken legitimiere.”* Auch wenn die radikale Position des
Post-Development-Paradigmas ihrerseits Kritik erfuhr — dass sie etwa essentialistisch und
kulturrelativistisch agiere? -~ und methodisch etwas differenzierter wurde, hilt Aram Ziai
»an der These fest, dass die zentralen Argumente des P[ost] D[evelopments], nimlich
dass der Diskurs der »Entwicklung« eurozentrisch ist und Machtverhiltnisse zwischen
»Entwickelten<und »weniger Entwickelten« etabliert, auch von GegnerInnen der Position
kaum mehr bestritten werden«**,

Spitestens bei dieser Kontroverse iiber das »Post-Development«-Konzept werden
inhaltliche und methodische Beriihrungspunkte mit missionswissenschaftlichen Fra-
gestellungen deutlich, gerade in der Auseinandersetzung mit einer historisch belasteten
Missionspraxis und der Frage nach dem Selbstverstindnis einer »Weltkirche« in einer
global spannungsreichen Arena sowie dem Verhiltnis kirchlicher » Mission« zu politischen,
kulturellen und 6konomischen Dynamiken in der gegenwiirtigen Weltgesellschaft. Gerade
ein an der Kritik des »Post-Developments« geschérfter Diskurs — so meine These — stirkt
die Missionstheologie in ihrem ureigenen Anliegen: die Sendung der Kirche, die sich dem
Evangelium verdankt, von Vereinnahmungs-, Angleichungs- und Uberwiltigungsstrategien,
die im gegenwirtigen globalen Wettbewerb um Geld und Macht eingesetzt werden, zu
unterscheiden. Eine Form christlicher Mission, der es bloff um die Beeinflussung von
Menschen und die Etablierung von Macht ginge, wiirde sich selbst desavouieren. Zur
Analyse dieser Ambivalenz von »Mission« sowie zur Ausbildung einer kritisch-inter-
disziplindren Anschlussfihigkeit im Hinblick auf Globalisierungsdiskurse kann eine
Rezeption entwicklungstheoretischer Erkenntnisse und Methoden - so »peripher « sie aus
der Perspektive alteingesessener akademischer Disziplinen sein mag - einen wichtigen
Beitrag leisten.

2 Mission im Zeichen von »Post-Development«?

Ein missionstheologischer Diskurs, der das Problembewusstsein des » Post-Development«-
Paradigmas rezipiert, wird nicht nur sensibler fiir die diskursive Konstruktion einer
dependenten Realitdt (»Dritte Welt«) und die Etablierung einer — als »global giiltig«
vorgestellten — »Normalitit« und Normativitit, sondern greift auch auf die analytischen
und methodischen Instrumente zuriick, die ihn zu einer Auseinandersetzung mit »der
Verinderung von Institutionen und gesellschaftlichen Beziehungen, der Offnung fiir
verschiedene Formen von Wissen und Kulturen, neuen Formen der Partizipation und mehr
Autonomie der betroffenen Gemeinschaften in Bezug auf die Produktion von Normen und
Diskursen«** befihigen. Diese »entwicklungstheoretische Zuriistung« der Missionstheo-
logie ist allerdings nicht nur fiir unmittelbar entwicklungspolitische Anwendungskontexte

Theorie globaler Entwicklung, in: SCHICHO (Hg.), Entwicklungszusam- 22 Vgl ebd., 406-409.

Aram ZIAI (Hg.), Im Westen nichts menarbeit. Akteure, Handlungsmuster 23 Vgl. ebd., 411-414.

Neues? Stand und Perspektiven der und Interessen (Gesellschaft — Ent- 24 Ebd., 414, Fn.12.
Entwicklungstheorie (Entwicklungs- wicklung — Politik 7), Wien 2008, 25 Arturo ESCOBAR, Die Hegemonie
theorie und Entwicklungspolitik 14), 43-64. der Entwicklung (1992), in: FISCHER /
Baden-Baden 2014, 71-96. 21 Aram ZIAl, Post-Development- HODL/SIEVERS, Klassiker der Ent-

20 Vgl. Walter SCHICHO/Barbara Ansatze: Konsequenzen flr die Ent- wicklungstheorie (Anm.18), 264-277,
NOsT, Entwicklungsdiskurs und Praxis wicklungstheorie, in: MULLER u.a., hier 273.

der EZA: Konzepte, Akteure und Wi- Entwicklungstheorien (Anm.16),

derspriiche, in: Bea DE ABREU FIALHO 405-434, hier 426.
GOMES/Irmi MARAL-HANAK / Walter
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gedacht, sondern fiir die missionstheologische Reflexion als solche. Christliche Mission
wird vom Anspruch des Evangeliums her verantwortet — das steht aufler Frage. Um aber
genau dieses evangeliumsgemifle Profil christlicher Mission unter den Bedingungen der
gegenwirtigen Welt zu explizieren, braucht es die interdisziplindre Zusammenarbeit mit
den Erkenntnissen der Entwicklungsforschung und deren kritischem Potential. An vier
Aspekten christlicher Missionstheologie soll exemplarisch aufgewiesen werden, inwiefern
eine entwicklungstheoretische Auseinandersetzung zentrale Topoi der Missionstheologie
trifft bzw. inwiefern aktuelle Entwicklungen der Missionstheologie sowie der interkul-
turellen Theologie entwicklungstheoretisch sensible Fragen bertihren.

a Eine kritische Theorie des Globalen: Kritik an »Entwicklung« setzt eine Kritik an
Globalisierungskonzepten voraus, die expansiv und (neo-)kolonial strukturiert sind.
»Global« ist demnach, was von Europa/Nordamerika aus in alle Welt verbreitet wird. In
kritischer Auseinandersetzung mit einer Missionspraxis, die dieser Logik folgte, ohne
sich auf einen Dialog oder reziproke Lernerfahrungen einzulassen, hat die Theologie den
inklusiven, dialogischen und herrschaftskritischen Charakter christlicher » Universalitit«
herausgestellt; das Leitmodell christlicher Mission ist nicht eine »neoliberal konfigurierte
Globalisierung«*®, sondern die » Aufgabe der geduldig lernenden »in-gressio« in die vielen
Welten«*”. Der indische Theologe Michael Amaladoss S] stellt in diesem Sinn die treffende
Frage: »[...] ist die Kirche selbst ein Modell falsch verstandener Globalisierung?«** Eine
Antwort darauf setzt eine globalisierungskritische Kompetenz voraus, wie sie praktisch in
vielen sozialen Bewegungen und theoretisch in der Entwicklungsforschung gegeben ist und
auch in einer zeitgemafien Missionstheologie nicht fehlen darf.

b Nord-Siid-Dialog: Eine Missionstheologie, die ihren Blick fiir die Exklusions-
dynamiken der Globalisierung schirft,® wird die Beziehungen zwischen Europa/Nord-
amerika und dem globalen Siiden tiberdenken und im Licht entwicklungstheoretischer
Kritik?® neu ansetzen. Davon sind nicht nur konkrete Projekte einer Partnerschaft zwischen
Nord und Siid* oder theologische Studienprogramme und Austauschprojekte® betroffen,
sondern die Art und Weise, wie Theologie tiberhaupt betrieben wird. Gilt die westliche/
nordatlantische Theologie als Mafistab dafiir, wie der Glaube der Christen in Afrika, Asien,
Lateinamerika und Ozeanien verantwortet wird, oder ist ein kritischer und wechselseitiger
Lernprozess moglich? Sind nur europiische und nordamerikanische Universititen ein
attraktiver Ort fiir einen Studienaufenthalt, oder konnten das auch Manila, Delhi, Abidjan,
Nairobi oder Lima sein? Kénnte ein solcher missionstheologischer Ansatz, der nicht blof3
versucht, den Siiden zu »entwickeln«, sondern die gesamte Kirche als Lerngemeinschaft
zu begreifen, nicht ein wichtiger Impuls fiir neue globale Politiken sein?

26 Paulo SUESS, Integritat der
Mission im Licht des Evangeliums. Das
Zeugnis des Geistes austragen, in:

BUNKER /WECKEL, »... Ihr werdet
meine Zeugen sein« (Anm.13), 101-110,
hier 107.

27 Raul FORNET-BETANCOURT,
Interkulturalitat und Menschlichkeit
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Aachen 2013, 98.
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zwischen der Weltkirche und der
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¢ Die Peripherie als »locus theologicus«: Wenn Papst Franziskus im ersten, missions-
theologisch ausgerichteten Kapitel seines Schreibens Evangelii gaudium dazu aufruft,
»hinauszugehen aus der eigenen Bequemlichkeit und den Mut zu haben, alle Randgebiete
zu erreichen, die das Licht des Evangeliums brauchen«®, gibt er der Peripherie einen
neuen Stellenwert. Die »Randgebiete« werden zu einer Herausforderung fiir das »Zen-
trum«; das Periphere beansprucht die Mission der Kirche. Peripherie — das ist nicht blof}
das »aduflerste Ziel« der Pastoral und Verkiindigung, sondern ein Maf3stab kirchlicher
Praxis und theologischer Reflexion. Diese Revision missionarischer Plausibilititen hat
Konsequenzen fiir die Methode der Theologie, wie dies etwa die Vierte Vollversammlung
von EATWOT in Tagaytay (Philippinen) zum Ausdruck brachte: »Die tigliche Erfahrung
der Armen und Unterdriickten ist der epistemologische Rahmen unserer theologischen
Arbeit.«** Die Peripherie — die Welt der Armen und Ausgeschlossenen — wird zum locus
theologicus, zum ErschliefBungsort der »Wahrheit des Evangeliums«. Hier kann die Theo-
logie an die entwicklungstheoretische Forschung anschlieflen, die der (sozialen, kulturellen,
politischen) Peripherie nicht nur Aufmerksamkeit, sondern wissenschaftstheoretische
Bedeutung zuerkannt hat®® und so zur Wiedergewinnung einer wichtigen Kategorie der
Missionstheologie beitridgt: dem »Randstindigen« als einer kreativen, kritischen und
inspirierenden Herausforderung der kirchlichen Theologie, Pastoral und Mission.

d Option fiir die Armen: Die vor allem in der lateinamerikanischen Theologie der
Befreiung formulierte »opcidn preferencial por los pobres« (vorrangige Option fiir die
Armen) gehort zu den wichtigsten Inspirationen der Missionstheologie des 20.]Jahr-
hunderts; »Mission « heifdt, die » Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen
von heute, besonders der Armen und Bedringten aller Art« (Gaudium et spes, Nr.1) zu
teilen und ihnen in dieser solidarischen und befreienden Haltung die Heilsbotschaft zu
verkiinden. » Option fiir die Armen« meint nicht, die »eigentliche« Verkiindigung durch
sozial-karitative Titigkeit zu ergdnzen; auch geht es nicht darum, die Verkiindigung der
christlichen Botschaft durch Sozialarbeit oder » Entwicklungshilfe« zu ersetzen. Der streng
theologische Grund dafiir wird von vielen Befreiungstheologen in der Zusammengehdrig-
keit (nicht Identitdt!) von Reich-Gottes-Botschaft und sozial-politischem Engagement,
von Heilsgeschichte und Weltgeschichte gesehen. So ging etwa Ignacio Ellacuria davon
aus, »dass es nicht zwei Geschichten gibt: eine Geschichte Gottes und eine Geschichte
der Menschen, eine Heilsgeschichte und eine Profangeschichte. Es gibt vielmehr nur
eine einzige geschichtliche Wirklichkeit, in der Gott und Mensch handeln [...]«*°. Von
daher war Ellacuria — und vielen anderen Vertreterinnen und Vertretern der Befrei-
ungstheologie — klar, »dass die theologische Arbeit nicht auferhalb der geschichtlichen

31 Vgl. Katharina RENSINGHOFF,
Okumenisches Lernen auf den cross-
roads weltkirchlicher Gemeindepart-
nerschaften. Schwierigkeiten und
Losungsansatze, in: Arnd BUNKER u.a.
(Hg.), Gerechtigkeit und Pfingsten.
Viele Christentiimer und die Aufgabe
einer Missionswissenschaft, Ostfildern
2010, 187-197.

32 V/gl. Maria Katharina MOSER/
Gunter PRULLER-JAGENTEUFEL/

Veronika PRULLER-JAGENTEUFEL (Hg.),

Gut(e) Theologie lernen. Nord-Std-
Begegnungen als theologisches Lern-
feld (Kommunikative Theologie 10),
Ostfildern 2009.

33 Papst FRANZISKUS, Apostolisches
Schreiben Evangelii Gaudium (ber die
Verkiindigung des Evangeliums in der
Welt von heute, 24. November 2013
(Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls194), Bonn 2013, Nr. 20.

34 Schlusserklarung der Konferenz
von Tagaytay 1996, in: Von Gott reden
im Kontext der Armut. Dokumente
der Okumenischen Vereinigung von
Dritte-Welt-Theologinnen und -Theo-
logen 1976-1996 ( Theologie der
Dritten Welt 26), Freiburg i. Br. 1999,
315-329, hier 324.

35 Vgl. llker ATAC/Albert KRALER/
Aram ZIAl (Hg.), Politik und Peripherie.
Eine politikwissenschaftliche Einfih-
rung (Gesellschaft — Entwicklung —
Politik 13), Wien 2011.

36 Ignacio ELLACURIA, Geschichtlich-
keit des christlichen Heils, in: Ignacio
ELLACURIA/Jon SOBRINO (Hg.),
Mysterium liberationis. Grundbegriffe
der Theologie der Befreiung, Band 1,
Luzern 1995, 313-360, hier 317.
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Erfahrung vollbracht werden kann, auch nicht aulerhalb der Sozialwissenschaften«”’. Dies
ist eine entscheidende methodologische Voraussetzung einer Theologie im Zeichen der
»Option fiir die Armen«: Sie stiilpt der sozialen Realitit nicht einfach eine theologische
Deutung iiber, sondern nimmt die gesellschaftliche Wirklichkeit ernst, insofern sie in
ihrer Analyse auch die entsprechenden sozialwissenschaftlichen Instrumente voraussetzt.
Forschungsergebnisse der Gesellschafts- und Entwicklungstheorie®® dienen nicht nur
der »Illustration « theologischer Uberlegungen, sondern gehen diesen voraus. In diesem
Sinn betonte bereits die EATWOT-Konferenz von Genf: »Keine theologische Methode ist
angemessen ohne eine kritische Analyse aller wesentlichen Unterdriickungsstrukturen.
Wie kann die Theologie zur Befreiung der Armen von ihrer Armut beitragen, wenn sie
nicht deren Ursachen kennt? Darum wird eine umfassende Analyse zu einem unver-
zichtbaren Element in der Erneuerung der Theologie. Es muss dies eine Analyse sein,
die die wirtschaftlichen, politischen, sozialen, kulturellen und religiosen Dimensionen
unserer Realititen verbindet, eine Analyse, die uns hilft, unsere jeweiligen Kontexte
besser zu verstehen, und die uns dazu dringt, uns wirksamer fiir eine alternative Zukunft
einzusetzen.«” Eine Theologie der Mission, die eine gesellschafts- und entwicklungs-
kritische Analyse mit einer befreiungstheologischen Option vermittelt, kann als prizise
und sensible Auseinandersetzung mit der »Welt von heute« angesehen werden - also
mit jener Realitit, die seit dem Zweiten Vatikanum als hermeneutischer Schliissel theo-
logischer Analyse und kirchlicher Mission gilt, aber auch zu »einer neuen Methodologie
fir die missiologische Reflexion«* herausfordert.

3 »Mission« — zur Theorie und Praxis
von Welt-Kirche

Vielleicht lasst sich die gegenwartige Herausforderung der Missionstheologie so beschreiben:
Nach dem Neuaufbruch des Zweiten Vatikanischen Konzils — der nicht alleine vom
Missionsdekret Ad gentes ausging, sondern vor allem von der Kirchenkonstitution Lumen
gentium und der Pastoralkonstitution Gaudium et spes, die eine Theologie der Sendung
der Kirche in der Welt von heute (als »Sakrament des Heils« bzw. als »Volk Gottes
unterwegs«) entwarfen - steht eine interdisziplinire Weiterentwicklung der Missionstheo-
logie an, die mit einem verstarkten Bezug auf sozial- und politikwissenschaftliche sowie
globalisierungs- und entwicklungstheoretische Forschung »die Welt der Menschen, das
heifit die ganze Menschheitsfamilie mit der Gesamtheit der Wirklichkeiten, in denen sie
[die Kirche, FGP] lebt« (Gaudium et spes, Nr.2), in den Blick nimmt. Die Mission einer
»Welt-Kirche« erfordert eine Form von Theologie, die der Realitit dieser Welt gerecht
wird. Als »Kirche aus (allen Volkern) der Welt« (globaler Aspekt von »Katholizitit«) und
»Kirche fiir die Welt« (kenotischer Aspekt von »Katholizitat«) benotigt die Gemeinschaft
der an Christus Glaubenden eine Weise der Glaubensverantwortung, die sich nicht einfach
der Plausibilitdit machtpolitischer Strukturen, paternalistischer Konzepte von »Entwick-
lung« oder expansiver Globalisierungsstrategien unterwirft, sondern das unterscheidend
Christliche als hoffnungsstiftende Praxis sowie als kritische Theorie zur Geltung bringt."!
Eine interdisziplinire Zusammenarbeit mit der Entwicklungstheorie kénnte zu einem
schérferen Problembewusstsein und einer differenzierteren Theoriekompetenz auf Seiten
der Missionstheologie fithren und »Mission« - als kirchlichen Grundvollzug — im Kon-
text globaler politischer und 6konomischer Bedingungen priziser verorten. Dies wiirde
folgende Mafinahmen erfordern:
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a Das Studium der Missionstheologie braucht eine Auseinandersetzung mit aktuellen
Erkenntnissen der Globalisierungstheorie und Entwicklungsforschung; so sollte beispiels-
weise die Kenntnis der aktuellen SDGs (Sustainable Development Goals), die auf einer
UNO-Konferenz (25.-27. September 2015 in New York) beschlossen wurde,** selbstver-
standlicher Bestandteil eines missionstheologischen Curriculums sein.

b Die Perspektive des globalen Siiddens muss in der missionstheologischen Auseinander-
setzung deutlicher zum Ausdruck kommen als bisher — nicht nur als Repetition europdischer
bzw. nordamerikanischer Diskurse, sondern als kritisch-eigenstindiger Beitrag.

¢ Missionstheologinnen und -theologen kénnen in der konkreten Begegnung und
Kooperation mit Vertreterinnen und Vertretern sozialer Bewegungen und NGOs wertvolle
Erfahrungen sammeln, was politische Aspekte einer missionarischen Sendung im Kontext
gesellschaftlicher Konflikte betriftt.

d Ein entwicklungstheoretisch geschirfter Ansatz von Missionstheologie korreliert
mit einem globalisierungstheoretisch profilierten Verstindnis von »Katholizitit«, das
nicht die Etablierung einer Institution, sondern die Vermittlung der Vielfalt menschlicher
Erfahrungen mit dem Anspruch des Evangeliums im Horizont des Globalen meint.*’

e Und schlieflich: Das interdisziplinire Projekt » Missionstheologie und Entwicklungs-
theorie« sollte dem Auftrag des Zweiten Vatikanischen Konzils gerecht werden, »Einheit
und Liebe unter den Menschen und damit auch unter den Volkern zu fordern« (Nostra
aetate, Nr. 1) — eine angesichts der gegenwirtigen Weltlage ebenso dringliche wie grund-
legende Aufgabe. g

37 Ignacio ELLACURIA, Eine Kirche
der Armen. Flir ein prophetisches
Christentum (Theologie der Dritten
Welt 40), Freiburg i.Br. 2011, 37.

38 Vgl. Franz KOLLAND u.a. (Hg.),

Soziologie der globalen Gesellschaft.

Eine Einfilhrung (Gesellschaft - Ent-
wicklung — Politik 12), Wien *2011;
Gerhard HAUCK, Globale Vergesell-
schaftung und koloniale Differenz.
Essays, Munster 2012.

39 Schlusserklarung der Konferenz
von Genf 1983, in: Von Gott reden im

Kontext der Armut (Anm. 34), 144-166,

hier 160.

40 Antonio EGIGUREN OFM, Mission
als transformierende Kraft. Lernen von
den Christen in Korea, in: BROSSE/
HEIDEMANNS, Fiir ein Leben in Fiille
(Anm. 8), 299-317, hier 300.

41 Vgl. Paulo SUESS, Gerechtigkeit,
Frieden, Befreiung — Zur konstitutiven
Natur missionarischen Handelns, in:
Thomas SCHREIJACK u.a. (Hg.),
Horizont Weltkirche. Erfahrungen —

Themen — Optionen und Perspektiven.

Josef Sayer zu Ehren, Ostfildern 2012,
355-368.

42 Vgl. Andreas OBRECHT, 17 Ziele fur
eine bessere Zukunft, in: OeAD News
(Osterreichischer Austauschdienst) 24
(2015), Nr.1/98, 6-7

43 Vgl. Claude OZANKOM (Hg.),
Katholizitat im Kommen. Katholische
Identitat und gegenwartige Verande-
rungsprozesse, Regensburg 2011;
Klaus VECHTEL SJ, Das Katholische
als Herausforderung. Uberlegungen
zur gegenwartigen theologischen
Diskussion um die Kirche, in: ThPh go
(2015) 60-82.
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Missiologie und
Praktische Theologie ndhern
sich heute langsam an

von Gottfried Bitter CSSp

Zusammenfassung
Die Missiologie / Missionswis-
senschaft — als die Theorie und
Praxis der Glaubenswissen-
schaft vom Vorzeigen und Vor-
leben in Dialog und Verkiindi-
gung der universalen Men-
schenliebe Gottes in einer nicht-
christlichen Welt - ist eine
junge Einzeldisziplin im Ensem-
ble der Praktischen Theologie.
Die Missiologie suchte in ihrer
Entwicklungsgeschichte zu-
nachst die Nahe zur allgemei-
nen Praktischen Theologie und
dann strebte sie nach Autarkie.
Herausgefordert vom weltwei-
ten Wandel religioser Einstellun-
gen und angetrieben vom nach-
konziliaren Kirchenverstandnis
nahern sich heute die Missiolo-
gie und die allgemeine Prakti-
sche Theologie im Gesprach mit
der Fundamentaltheologie wie-
der deutlich an; zugunsten der
drei Beteiligten.
Schliisselbegriffe
+ Theologiegeschichte
< »Zeichen der Zeit«
- Fundamentaltheologie als
Brickenwissenschaft
- Katechesepraxis

Abstract
Missiology /mission studies —
as the theory and practice of
the study of the faith that con-
cerns showing one’s faith and
setting an example in dialogue
and in the proclamation of
God’s universal love of human-
kind in a non-Christian world —
is young as an independent
discipline in the ensemble of
practical theology. In its evolu-
tion, missiology first sought the
affinity to general practical
theology, and then it strove for
self-sufficiency. Challenged by
the worldwide change in reli-
gious attitudes and driven by
the post-conciliar understand-
ing of the church, missiology
and general practical theology
are clearly drawing nearer again
in conversation with fundamen-
tal theology, to the benefit of
all three parties.
Keywords
- History of theology
> »signs of the times«
- Fundamental theology as

a bridge discipline
- Practice of catechesis

Sumario
La misiologia o ciencia de la
mision en cuanto teoria y prac-
tica de la ciencia de la fe que
se debe mostrar y vivir en un
mundo no-cristiano como
dialogo y anuncio del amor
universal de dios por el hombre
es una disciplina joven en el
conjunto de la teologia practica.
En la historia de su desarrollo,
la misiologia buscé primero la
cercania de la teologia practica
general, y luego intento ser
autarquica. Desafiadas por el
cambio global de los valores
religiosos e impulsadas por la
eclesiologia posconciliar, la
misiologia y la teologia practica
general se acercan hoy de
nuevo claramente en el dialogo
con la teologia fundamental:
para el bien de las tres
disciplinas.
Conceptos claves
- Historia de la teologia
- »Signos de los tiempos «
- Teologia fundamental

como ciencia puente
- Praxis catequética
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1 Kleiner problemgeschichtlicher Riickblick

ie Uberschrift »Missiologie und Praktische Theologie nahern sich heute langsam
an« benennt schon die ziemlich wagemutige These, die es hier vorzustellen und zu
befragen gilt. Die Pointe der These liegt in der Beobachtung, dass die sich um die
Mitte des 19.Jahrhunderts entwickelnde Missionswissenschaft in der evangelischen und
katholischen Kirche in ihrer damaligen Identitdtssuche deutlich von den anderen theo-
logischen Disziplinen absetzt und sich heute wieder den anderen theologischen Disziplinen
allmahlich anndhert. In ihrer Frithzeit sucht die Missionswissenschaft vorsichtig das
Gesprich mit der Ethnologie und der Religionswissenschaft und endlich auch mit der bib-
lischen Exegese als kritischer Ideengeberin. Uberraschend sind in dieser Zeit die spirlichen
Kontakte der jungen Missionswissenschaft zu den anderen theologischen Disziplinen und
vor allem zur Praktischen Theologie. Stattdessen sind schon bald Bemithungen der Mis-
sionswissenschaft zu erkennen, sich autark zu machen, indem sie ihre biblischen, fun-
damental-theologischen und praktisch-theologischen Fragen als eigene Teildisziplinen
entwickelt' — gegen die Vorstellungen des Griindungsvaters der katholischen Missions-
wissenschaft Josef Schmidlin® in Miinster 1910. Denn Schmidlin folgt in seinen Entwiirfen
zur Missionswissenschaft teilweise den Architekten der Praktischen Theologie Johann
Baptist Hirscher und Anton Graf, die gerade die Einheit der Theologie in ihren einzelnen
Disziplinen fordern.* Auch die neuen ekklesiologischen / ekklesiozentrischen Impulse in
der Theologie der 30er bis 50er Jahre des 20. Jahrhunderts verstirken noch das Autarkie-Kon-
zept der Missionswissenschaft. Erst als sich zum Ende der 1950er Jahre die Einsicht in die
weltweiten Sikularisierungsphinomene durchsetzt und in den europdischen Landern die
prigende Bedeutung des Christentums in der Offentlichkeit deutlich schwindet und so
auch Europa zum »Missionsland«* wird, weitet sich wieder der Blick der Missions-
wissenschaft. Die Evangelisierung aller Volker und Kulturen wird jetzt als Ziel und Aufgabe
der Kirche und ihrer Missionsarbeit erkannt (vgl. EN 17-24). Und damit riicken Missiologie
und Praktische Theologie — zumindest thematisch - wieder naher aneinander. Umgekehrt
gilt es aber auch zu erinnern, dass die herkémmliche Praktische Theologie in ihren vielen
Einzeldisziplinen bisher kaum ausdriickliche Kenntnis von der Missiologie genommen
hat; sie gilt lediglich als eine etwas entferntere Nachbardisziplin, weil ihr Arbeitsfeld, die
Mission, ausschliefflich auf die kirchliche Arbeit in der Dritten bzw. in der Einen Welt
bezogen war,

Der aktuelle Treibsatz fiir das dringend notwendige Zusammenwirken der theologischen
Einzeldisziplinen ist die wachsende Einsicht, dass es den Christen und Gemeinden in
einer radikal verdnderten Welt heute (eigentlich schon seit Jahrzehnten!) an Wegen fehlt,
das Geheimnis >Gott« als eine mogliche, als eine verniinftige und bestimmende Grofle
der Welt und der Geschichte fiir méglich, fiir wahrscheinlich so zur Sprache zu bringen,

1 Hier ausflihrlich Josef GLAZIK,
Missionswissenschaft, in: Engelbert
NEUHEUSLER/Elisabeth GOSSMANN
(Hg.), Was ist Theologie?, Miinchen
1966, 369-384; Ludwig RUTTI, Mis-
sion — Gegenstand der Praktischen
Theologie oder Frage an die Gesamt-
theologie? Zum Ende der kolonialen
Mission, in: Ferdinand KLOSTERMANN/
Rolf ZERFASS (Hg.), Praktische Theo-
logie heute, Miinchen/Mainz 1974,
289-307; Karl Josef RiviNIUS,
Missionswissenschaftliche Initiativen

in MUnster am Anfang des 20. Jahr-
hunderts - ein prophetisches Zeichen?,
in: ZMR 96 (2012) 7-19.

2 Schmidlin lebt allerdings noch ganz
unter dem eingeschrénkten Horizont
der neuscholastischen Theologie,
vgl.dazu: Peter HUNERMANN, Theo-
logischer Kommentar zum Dekret (iber
die Missionstatigkeit der Kirche »Ad
Gentes«, in: Herders theologischer
Kommentar zum Zweiten Vatika-
nischen Konzil, Bd. 4, Freiburg 2009,
219-336, hier 23s5f — ausfuhrlicher zum

Ganzen: Ludwig RUTTI, Zur Theologie
der Mission. Kritische Analyse und
neue Orientierungen, Miinchen/Mainz
1972. — Zum geschichtlichen Hinter-
grund: Karl Josef RIVINIUS, Missions-
wissenschaftliche Initiativen in
Miinster am Anfang des 20.Jahr-
hunderts — ein prophetisches
Zeichen?, in ZMR g6 (2012) 7-19.

3 Einschldgig dazu: Walter FURST,
Wabhrheit im Interesse der Freiheit.
Eine Untersuchung zur Theologie J. B.
Hirschers (1788-1865), Mainz 1979,
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dass die eine jiidisch-christliche Rede von Gott auf ein aktives Horen und Befragen der
Zeitgenossen heute treffen kann. Denn das gangige, vielfach trivial-naturwissenschaftliche
Realitdtsverstdndnis heute hat keinen Platz fiir das tibliche, noch teilweise mythisch einge-
farbte Reden iiber Gott in der Glaubensverkiindigung und in der Liturgie heute. Darum
sind die Fragen, wie kann Gott gedacht, entdeckt und besprochen, geglaubt und gelebt
werden, allen theologischen Disziplinen aufgetragen - vor allem im Gesprich mit einer
zeit- und kultursensiblen Fundamentaltheologie.” Denn ein unglaubwiirdiger Gott treibt
nicht zu ernsthaften Fragen an, ganz zu schweigen vom Entdecken des schwierigen, des
lebendigen und des begliickenden Umgangs mit diesem Geheimnis »Gott«. Ein zweifel-
hafter Gott ist in einer sakularen Welt bald erledigt®; er lisst das Leben und Glauben
der Christen mit dem einst hochgeschitzten Gott Israels und Jesu Christi grofiflichig
verkiimmern.” Kurz: Innere und 4duflere Motive fithren schrittweise Missiologie und
Praktische Theologie zusammen. Dementsprechend wird hier ein knapper Rundblick auf
Theologie, Praktische Theologie und Missiologie heute getan (2), dann nach dem schritt-
weisen Zusammenwachsen der verschiedenen Disziplinen gefragt (3) und endlich nach
Wegen des Zusammenwirkens von Missiologie und Praktischer Theologie ausgeschaut:
auf dem Feld der Katechese (4).

2 Zum Selbstverstindnis von Theologie, Praktischer
Theologie und Missiologie heute

2.1 Christliche Theologie als Glaubenswissenschaft
und als Wissenschaft von der Religion der Christen

Theologie wird hier das fragende, staunende und glaubende Kreisen um das Geheimnis
»Gottcund seine selbstoffenbarte Menschenliebe genannt, systematisch und methodisch
gesteuert, um Schritt fir Schritt das in Jesus Christus menschgewordene Wort Gottes und
das Evangelium vom Reich Gottes in unserer Zeit zu ergreifen und zu verstehen in der
Kraft des Heiligen Geistes. Solches Verstehen-Wollen hat immer etwas Riskantes, etwas
Hypothetisches an sich — immer eingefiirbt durch die menschlichen Erfahrungen in ihrer
Zeit. Von daher ergeben sich die vielen Variationen des verstehenden Glaubens — geeint
im Glauben an Jesus Christus, das sich selbst mitteilende Wort Gottes fiir die Menschen.
Die Subjekte dieses Fragens und Verstehens sind die Christen als Glaubende in ihren
Gemeinden und Kirchen. Und der Gesprichspartner ist das Subjekt »Gott«. Theologie
kann so Glaubenswissenschaft genannt werden. Oder von auflen betrachtet: Christliche
Theologie ist die Wissenschaft von der Religion der Christen.

Solche Glaubenswissenschaft, niherhin die Wissenschaft vom christlichen Leben und
Glauben, ist ausgerichtet auf das Erkunden und Verkiinden des Evangeliums an alle

bes. 165-204; Adolf EXELER/Norbert

METTE, Das Theorie-Praxis-Problem
in der Praktischen Theologie des

18. und 19. Jahrhunderts, in:
KLOSTERMANN/ZERFASS, Praktische
Theologie (Anm.1), 65-80.

4 Dazu ausfihrlich: Matthias SELL-
MANN, Deutschland — Missionsland.
Zur Uberwindung eines pastoralen
Tabus (QD 206), Freiburg 2004.

5 Christoph BOTTIGHEIMER denkt in
ahnlicher Richtung: Lehrbuch der Fun-
damentaltheologie. Die Rationalitat

der Gottes-, Offenbarungs- und
Kirchenfrage, Freiburg 2009, bes. 77ff.
6 Richard BOHNKE, Kirche in der
Glaubenskrise. Eine pneumatologische
Ekklesiologie, Freiburg 2013.

7 Vgl. dazu einige religions- und
kirchensoziologische Befragungen und
Untersuchungen: Franz-Xaver KAUF-
MANN, Kirchenkrise. Wie (iberlebt das
Christentum?, Freiburg 2011; DERS.,
Kirche in der ambivalenten Moderne,
Freiburg 2012; Hans JOAS, Glaube als
Option. Zukunftsmdglichkeit des

Christentums, Freiburg 2012; Carsten
GENNERICH, Empirische Dogmatik des
Jugendalters. Werte und Einstellungen
Heranwachsender als BezugsgroRen
fir religionsdidaktische Reflexionen
(PThh 108), Stuttgart 2010; FOR-
SCHUNGSGRUPPE »RELIGION UND
GESELLSCHAFT¢ (Hg.), Werte — Reli-
gion — Glaubenskommunikation.

Eine Evaluationsstudie zur Erstkom-
munionskatechese, Wiesbaden 2015.
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Menschen in ihren unterschiedlichen Lebensformen und Lebensraumen. Darum muss
Theologie als Glaubenswissenschaft auch immer im Dialog mit den Humanwissenschaften
stehen, um eben diese jeweiligen Lebensformen und Lebensrdaume néher erkennen zu
konnen. Dementsprechend zeigen die Theologien in verschiedenen kulturellen Rédumen
héchst verschiedene Gesichter, denn der »Geist weht, wo und wie und wann er will«
(vgl. Joh 3,8) — immer auf das Wachsen des Reiches Gottes mit den Menschen auf Zukunft
hin ausgerichtet.

2.2 Praktische Theologie priift die
Lebensmaoglichkeiten des Evangeliums heute

Wenn das Gesagte zur Theologie im Allgemeinen gilt, dann kann gesagt werden: Praktische
Theologie im Besonderen wird das Biindel jener theologischen - im Verein mit benach-
barten Humanwissenschaften — Reflexionen genannt, die die einzelnen Bereiche der Praxis
der Christen und Gemeinden anschauen, befragen und begleiten. Und wenn christliches
Glauben Lebenskunst aus der Inspiration des Evangeliums genannt werden kann, dann
ist es Sache der Praktischen Theologie heute, die Moglichkeiten gelebter Religion des
Evangeliums in den Lebenswelten® der spiten Moderne zu erkunden und kritisch zu
begleiten im Blick auf das wachsende Reich Gottes. Die Praktische Theologie versteht sich
so als hermeneutisch geschulte Wahrnehmungs- und Handlungswissenschaft, die sich
mitht, sowohl eine Theorie gelebter Praxis als auch zu lebender Praxis der Christen und
ihrer Gemeinden zu entwerfen.® So kann sich Praktische Theologie im Idealfall als Hand-
lungswissenschaft verstehen, die eine zeit- und personsensible, diakonisch-doxologische
Praxis der Christen und Gemeinden anst6£3t."

2.3 Mission als Vorzeigen und Vorleben der
Menschenfreundlichkeit Gottes in Dialog
und Verkiindigung

Mission im christlichen Sinn hat ihre Quelle und ihr Herz in der geglaubten Selbstoffen-
barung des dreieinen Gottes zugunsten der Menschen: Gott spricht die Menschen an, Er
nimmt an ihrem Leben teil (vgl. Ex 3,6-9), Er zeigt sich bundeswillig mit den Menschen

8 >Lebenswelt: meint hier den erst- asthetischen Dimension von Glauben 11 Zur Begriffsgeschichte von »Evan-

mals von Edmund Husserl freigelegten
Unterschied zwischen dem Bereich
der objektiven Gegenstande (Gegen-
standswelt) und dem Bereich der Welt
der subjektiven Erfahrungen, die fiir
mein Leben charakteristisch und be-
deutsam sind (Lebenswelt). Gelebte
Religion gehért also in den Bereich
der Lebenswelt.

9 Vgl. dazu: Rolf ZERFASS, Praktische
Theologie als Handlungswissenschaft,
in: KLOSTERMANN / ZERFASS, Prak-
tische Theologie (Anm.1), 164-177;
Norbert METTE, Theorie der Praxis.
Wissenschaftsgeschichtliche und
methodologische Untersuchungen
zur Theorie-Praxis-Problematik der
Praktischen Theologie, Diisseldorf
1978; Stefan ALTMEYER, Von der
Wahrnehmung zum Ausdruck. Zur

und Lernen (PThh 78), Stuttgart 2006,
bes. 31-66. — Zum Hintergrund: Doris
NAUER, Seelsorgekonzepte im Wider-
streit. Ein Kompendium (PThh 55),
Stuttgart 2011.

10 Deutlich ist heute in manchen
praktisch-theologischen Entwiirfen
eine wachsende Tendenz zu erkennen,
Praktische Theologie in eine kultur-
wissenschaftliche Reflexion gelebter
Religionen heute umzuformen.
Deutlich sind von diesen Tendenzen
systematische und praktisch-theo-
logische Entwirfe zu unterscheiden,
»Theologien der Religionen«<zu er-
kunden; vgl.dazu: Hans WALDEN-
FELS, Phdnomen Christen. Eine Welt-
religion in der Welt der Religionen,
Freiburg 1994.

gelisierung«und :Mission¢, Michael
SIEVERNICH, Epochen der Evange-
lisierung, in: Klaus KRAMER /Klaus
VELLGUTH (Hg.), Evangelisierung. Die
Freude des Evangeliums miteinander
teilen (ThHEWG), Freiburg 2015, 21-40,
bes. 21ff; dazu kritisch: Hildegard
WUSTMANS, Mission als Evange-
lisierung, ebd.,105-117 und zum
Ganzen ausfihrlich: PAPST FRANZIS-
KUs, Evangelii gaudium. Uber die
Verkiindigung des Evangeliums in
der Welt von heute, Rom 2013.

12 Adolf EXELER, Wege einer
vergleichenden Pastoral, in: Ludwig
BERTSCH/Felix SCHLOSSER (Hg.),
Evangelisation in der Dritten Welt.
AnstoRe flr Europa, Freiburg 1981,
92-121.
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(vgl. Ex 19,4-6a u. 6.). Hohepunkt dieser Menschenfreundlichkeit Gottes ist Jesus Christus,
der menschgewordene Sohn Gottes, der das Evangelium vom nahenden Reich Gottes
ausruft und zugleich herantrigt in seinem Leben und Wirken (vgl. Mk 1,15), in seinem
Sterben und Auferwecktwerden und endlich im Aussenden seiner Jiinger zum weiteren
Ausrufen des Evangeliums in der Kraft des Heiligen Geistes unter allen Volkern und
Kulturen (vgl. Mt 28,19f; vgl. AG 6). Aus dieser Jesus-Christus-Jiingergemeinde wichst
die junge Kirche; sie erkennt ihren Auftrag, das Jesus-Wirken und sein Evangelium in
alle Regionen und Kulturen hineinzutragen. Grundfiguren dieser missionarischen Arbeit
sind Dialog und Kommunikation - in entschiedener Aufmerksamkeit und Solidaritat mit
allen Menschen weltweit (vgl. AG 6fF bes. AG 10ff zusammen mit LG 16). Evangelisieren
(EN 17-22) und Inkulturieren (vgl. GS 42,44) sind darum die beiden Leitwerte der missio-
narischen Titigkeit."" Diese Leitwerte sprechen die Uberzeugung aus, dass das Gottes-
geschenk > Evangelium«allen Menschen gut tut - in unbedingtem Respekt ihrer bisherigen
Uberzeugungen und kulturellen Eigenheiten. So formen Martyrie und Diakonie mit der
Liturgie die Identitit der Mission.

Wenn Mission sich also als eine Bewegung versteht, die sich um das Kommunizieren des
Evangeliums in die Lebens- und Glaubensformen der Menschen hinein bemiiht, so kann
Missiologie / Missionswissenschaft jene Teildisziplin der Praktischen Theologie genannt
werden, die ausgerichtet ist auf eine Theorie der Praxis der weltweiten Evangelisierungs- und
Inkultivierungsformen des christlichen Lebens und Glaubens. Dieses missionarische
Handeln kann als ein dialogisches und reziprokes Handeln beschrieben werden: die eine,
meist éltere Kirchengemeinschaft hier bietet einer jiingeren Kirche dort ihre Lebens- und
Glaubensformen an - in Respekt und Neugierde auf das Unbekannte - und beginnt damit,
zugleich in interkulturellen und interreligiosen Gespriichen miteinander zu lernen. Im
Idealfall kann es in diesem Miteinander-Lernen zu Ansitzen einer vergleichenden dkume-
nischen, konsequent kontextualisierten Praktischen Theologie kommen.!? So kénnen
am chesten ethnozentrische Religions- und Kulturverstindnisse hier und dort blasse
Kulturrelativismen iiberwunden werden." Ziel der Missiologie wird es zunehmend sein,
lokale christliche Theologien im Horizont der jeweiligen Religionen zu entwickeln, weil
die Religionen als »legitime Heilswege « (Karl Rahner) anzuerkennen sind (vgl. NA 1f; G$16,22),
ohne die Bedeutung Jesu Christi im gottlichen Heilsplan zu schmilern (also gegen einen
christologischen Exklusivismus gerichtet™).

13 Hochst anregend fiir das Selbst-
verstandnis und die Aufgabenstellung
der Missiologie heute sind die Impulse,
die aus den verschiedenen regionalen
»Kontextuellen Theologien« kommen,
die aus den Begegnungen mit den ver-
schiedenen Religionen wachsen. Dazu
beispielhaft: Aloysius PIERIS, Theologie
der Befreiung in Asien. Christentum im
Kontext der Armut und der Religionen,
Freiburg 1986, bes. 55-130; Jean-Marc
ELA, Mein Glaube als Afrikaner. Das
Evangelium in schwarzafrikanischer
Lebenswirklichkeit, Freiburg 1987 und
Zum Ganzen: Hans WALDENFELS,
Kontextuelle Fundamentaltheologie,
Paderborn 198s.

14 Ausflhrlich dazu: Hans WALDEN-
FELS, Christen und die Religion,
Regensburg 2002 und Roman A.
SIEBENROCK, Die Wahrheit der
Religionen und die Fllle der Selbst-
mitteilung Gottes in Jesus Christus,

in: Herders Kommentar zum Zweiten
Vatikanischen Konzil, Bd. 5, Freiburg
2009, 120-133. Noch immer sehr
wichtig: Mariano DELGADO, Missions-
wissenschaft vor neuen Aufgaben,

in: Ginter RISSE/Heino SONNEMANS/
Burkhard THESS (Hg.), Wege der
Theologie. An der Schwelle zum drit-
ten Jahrtausend (FS Hans Waldenfels),
Paderborn 1996, 791-803.
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3 Zum schrittweisen Zusammenwachsen
der verschiedenen theologischen Disziplinen
3.1 Ein theologie-historischer Riickblick

Ja, ein Riickblick wire hier jetzt fillig, der die Entwicklungslinien der einzelnen theolo-
gischen Disziplinen der jiingeren Zeit nachzeichnet.'® Aber eine solche Skizze iibersteigt
die hier vorgegebenen Moglichkeiten. Stattdessen nenne ich vier Tendenzen, die die
christlichen Theologien seit der Mitte des 20. Jahrhunderts auszeichnen. Zugleich lassen
diese verschiedenen Entwicklungen schon erkennen, wie die verschiedenen theologischen
Disziplinen allméhlich aufeinander zuwachsen.

Am augenfilligsten ist die allgemeine anthropologische Wende, die sich schon vor dem
Zweiten Weltkrieg anmeldet (bei Blondel und de Lubac, bei Bultmann und Tillich, bei
Guardini und K. Rahner). Sie ist herausgefordert von den neuzeitlichen Fragen nach Sub-
jektivitit und Identitat, nach Gesellschaft und Kultur und von innen angetrieben von der
wiederentdeckten Menschenliebe Gottes, die auch bald zu einer wiederentdeckten Einheit
der anthropo- und theozentrischen Einsichten fithrt. Damit gewinnen der bislang unbe-
achtete Alltag und die menschlichen Erfahrungen - mitten in sikularen Kontexten - eine
iiberraschende Bedeutung, weil in ihnen - so glauben die Christen - die gottlichen Selbstmit-
teilungen eingeschrieben sind in unsere Geschichte. Gottes Heil kommt menschlich-gottlich
daher: in und durch Jesus Christus (Schillebeecks, Schoonenberg). Damit wéchst auch ganz
organisch die Aufmerksamkeit fiir die verschiedenen Lebensgestalten der Menschen, als
Einzelne und in der Gemeinschaft, als fragende und empfangende Subjekte der gottlichen
Selbstmitteilsamkeit. Diese Aufmerksamkeit der Theologie fiir die menschlichen Lebens-
formen und Kulturen wird nach und nach weiter ausgezogen: im Sinne kontextsensibler
Theologien, nidherhin Theologien der Hoffnung und der Befreiung, der feministisch und
politisch ausgerichteten Theologien. Stille Zuschauer, aber auch Ideengeber sind hier
zunehmend theologische und philosophische Anthropologien und Religionspsychologien.

Schaut man in die Blickrichtungen und Aufgabenstellungen dieser anthropologisch
gewendeten Theologien, so ist ihre wachsende Neugierde fiir die Erforschung unserer
pluralisierten und sdkularisierten Welten zu erkennen - in intensiven Gesprichen mit
den Humanwissenschaften. Eine empirisch gewendete Theologie meldet sich an. Vor allem
mit der Soziologie (Berger, Kaufmann, Gabriel, Joas), mit der Psychologie (Erikson, Grom,
Fraas) und mit der Erziechungswissenschaft (Benner, Briiggen, Oelkers, Peukert) mit ihren
empirischen Forschungsmethoden kommt es zu regem Austausch (in der Regel allerdings
eher auf Initiative der Theologie, seltener umgekehrt). Je entschiedener sich die Theologien
anthropologisch wenden, umso herausfordernder treten naturwissenschaftlich, technisch
und funktional geprigte Lebenswelten in den Blick - fremde, fast unzugéngliche Zonen
fiir christliches Reden und Glauben von einem Gott, der als Schopfer und Erloser und
Vollender gedacht wird.

15 Vgl. hier dazu: Herbert VOR- dogmatischer Theologie, Diisseldorf

GRIMLER/Robert VAN DER GUCHT

(Hg.), Bilanz der Theologie im 20.Jahr-

hundert. Perspektiven, Strdmungen,
Motive in der christlichen und nicht-
christlichen Welt, Bd.1-4, Freiburg
1970; Gottfried BITTER /Gabriele
MILLER (Hg.), Konturen heutiger
Theologie. Werkstattberichte, Miin-
chen 1976; Karl Heinz NEUFELD (Hg.),
Probleme und Perspektiven

1986; Rosino GEBELLINI, Handbuch
der Theologie im 20.Jahrhundert,
Regensburg 1995; Klaus MULLER
(Hg.), Fundamentaltheologie. Flucht-
linien und gegenwartige Heraus-
forderungen, Regensburg 1998.

16 Christopher HAEP, Zeit und
Bildung. Elemente einer christlichen
Bildungskultur (PrThh 83), Stuttgart
2007, bes. 183-188.
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Die verstirkte Blickrichtung auf die Subjekte mit ihren religiésen Fragen und ihren
Lebensentwiirfen leitet die Theologie zu einer neuen spirituellen Wende an. Spiritualitit —
hier als eine transzendenzbestimmte Lebensform verstanden - wartet heute bei interes-
sierten Christen zunehmend auf mehr theologische Aufmerksamkeit, auf Beratung und
Begleitung. Denn das Herzstiick christlicher Spiritualitit ist das Herantasten an die gelebte
Gottes- und Christusbeziehung in der Kraft des Heiligen Geistes in ganz persénlichen
Ausformungen. Diese gelebte Gottes- und Christusbeziehung sucht nach persénlichen
Erfahrungen mit dem Geheimnis »Gotts, die sich als Antrieb auswirken, heute als iiber-
zeugter Christ in einer zunehmend entkirchlichten und entchristlichten Welt — allein und
in geistlichen Gruppen - zu leben. Chancen und Gefahren in den vielfiltigen Formen
spiritueller Praxis sind grofi. Vielfach wird »>Spiritualitit« als positiver Nachfolge-Begriff
einer »Privaten Religion« verstanden. Denn das zu lernende Zusammenspiel von Leben
und Beten, von Gottes- und Menschenverbundenheit, von Bekehrung und Selbstverwirk-
lichung ist schwierig; nur zu oft liegen Selbstkultur und Christusliebe, mystisch-soziale
Spiritualitit und ungewolltes Entfernen vom Gott Jesu Christi allzu nahe beieinander (wie
die » Lebemeister« Hemmerle, K. Rahner, Bohren, Sudbrack, Debrel zeigen).

Umgeben von bunter Multikulturalitit und Multireligiositit will man iiber die herkémm-
lichen dkumenischen Gespriache hinaus inferreligiose Dialoge zur Pflichtaufgabe aller
christlich theologischen Disziplinen antreiben — ermutigt von konziliaren Erklarungen iiber
die Religionen (vgl. NA und DH) in Verbindung mit Analysen der religiésen Situationen
unserer Tage - eingeschlossen die Neuen Religiositaten - und der christlichen Glaubensiiber-
lieferungen (vgl. dazu K. Rahner, Schlette, H. Waldenfels, Kiing, Werbick). Im Hintergrund
steht die wachsende Einsicht, dass ein neues Paradigma > Theologie« heraufzieht: Theologie
als Spurensuche der vielen Fragen nach Sinn und Leben, nach Gott in den verschiedenen
sikularen Lebensformen und Kulturen heute und zugleich das fillige Ansagen und Vor-
zeigen ausdriicklicher Gottesangebote in der jiidisch-christlichen Glaubensiiberlieferung.
Denn nach wie vor gilt: »Glauben kommt aus dem Héren« (Rém 10,17).

Selbstverstindlich fordern die genannten vier Signaturen die einzelnen theologischen
Disziplinen unterschiedlich heraus; aber jenseits dieser vier Indices wird eine christliche
Theologie kaum noch moglich sein. Und wie im Nebenbei fithren diese Indices die
verschiedenen theologischen Disziplinen methodisch und thematisch auf ihren jeweiligen
Aufgabenfeldern zusammen, vor allem die Missiologie und die Praktische Theologie — nach
mehr als fiinfzig Jahren nach dem Missionsdekret Ad gentes. Und endlich darf man in diesen
vier Indices eine hermeneutische Qualitat entdecken, die das Evangelium in unseren Tagen
heute neu freilegt und als Heilsbotschaft ausruft.

3.2 Die »Zeichen der Zeit« als Treibsiitze
des Zusammenwachsens

Der Gott Israels, der Gott Jesu Christi handelt in der Zeit, in der Geschichte mit den
Menschen in ihren Welten. So glauben Juden und Christen. Das ist eine ziemlich kithne
Hoffnung, die der Glaube wagt — mitten in einer gestern wie heute verstérten Welt - die ihre
Zukunftshoffnungen vielfach schon aufgegeben hat. Die Geschichte - als der Geschehens-
zusammenhang, aus dem Christen und Juden Gott suchen und denken - hat insofern
schon immer eine prophetische, eine theologische Qualitit. Diese Qualitit der Zeit hat
das VatikanumII als die Grundorientierung des Glaubens und der Theologie wiederent-
deckt und mehrfach hervorgehoben (vgl.bes. GS 4 und 11).'® Damit ist auch die Epoche
der antimodernistischen Zeit- und Weltabgewandtheit beendet — zugunsten einer aus-
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driicklichen Weltoffenheit und einer » Gott-in-Welt-Theologie«.'” Aber nicht nur das: Das
Konzil hat das Wahr-Nehmen und Deuten der »Zeichen der Zeit« als die hermeneutische
Grundlinie fir das Verstehen des Handelns Gottes in der Zeit — auch in einer weithin
sikularen Zeit — verstanden. Vor allem der Praktischen Theologie ist damit eine zeitsensible
Wachsamkeit aufgetragen. Denn die Kirche als Volk Gottes, in deren besonderem Dienst
die Theologie steht, ist ja das universale Heilszeichen des nahenden Reiches Gottes in
dieser Zeit, in dieser Welt. Darum hat man schon bald das Konzil als ein pastorales Konzil
erkannt und bezeichnet.'

Eine praktische Theologie, die nun ausdriicklich die Spuren Gottes in der Geschichte
der Menschen heute aufsucht, holt sich ein ganzes Biindel herausfordernder Arbeits-
felder in ihr aktuelles Arbeitsprogramm - mitten in den Ambivalenzen der weltlichen
Welten. Aber gerade in der Uberzeugung des Konzils (bes. in LG und DV), dass sich die
verborgene Ankunft von Gottes Reich in den menschlichen Geschichten unserer Tage
ereignet, wird der konsequente Heilsoptimismus der Kirche in ihrer Solidaritdt mit allen
Menschen konkret. Darum ist der Praktischen Theologie heute dringend empfohlen, die
Kirchenkonstitution in Verbindung mit der Offenbarungskonstitution immer wieder als
Inspirationsquelle zu lesen.

Vor diesem Hintergrund ist es geboten, dass eine aus dem Geist einer theologischen
Anthropologie handelnde Praktische Theologie neben den bekannten Herausforderungen
eines allgemeinen und religiésen Pluralismus und Individualismus sich vor allem den sich
wandelnden Bedeutungen und Wirkweisen der Religion in spatmodernen Gesellschaften
stellt. — Religion als transzendenzgesichertes Sinnsystem ist schon seit der Aufklirung ein
umstrittenes Phinomen - vor allem in entsprechenden Anthropologien und Soziologien.
Darum sind wohl auch Definitionsversuche zu Religion und Religionen wenig hilfreich,
eher kinnen einzelne Religionstheorien hilfreich sein. Denn das Phanomenfeld » Religion«
ist trotz vielstimmigen Begriffsstreits anthropologisch und kulturgeschichtlich unab-
weisbar. — Wenn man sich hier allein auf eine funktionale Sicht von Religion beschréinkt,
also auf das, was Religion tut und bewirkt, so lasst sich schon sagen: Religion ist ein
Sinnsystem, das die Welt als ein Ganzes deutet, eingeschlossen ihre Ritsel und Briiche,
dem Einzelnen eine mogliche Lebenslinie zeigt und der Gemeinschaft einen inneren
Zusammenhalt anbietet — mit Bezug auf ein weltiibersteigendes Geheimnis.' Die neu-
zeitlichen Verinderungsprozesse der Religion in ihren tblichen Wirkungsfeldern werden
allgemein Sikularisierung genannt - im Sinn von Weltlichwerden der Welt.?® Diese
Sikularisierung ist vielgesichtig: hier zeigt sie sich als ausdriicklicher Verzicht auf tiber-
lieferte Deutungsmuster, vor allem aus dem Bereich des Religitsen mit Riickzug ins Private

17 »Weltcwird hier verstanden als
die Gesamtheit der Wirklichkeiten, in
denen Menschen heute leben und ihre
Zeit als Schauplatz ihrer Geschichte
erleben (vgl. GL 2).

18 Dafiir ist das »Handbuch der
Pastoraltheologie«, hg. von Franz
Xaver ARNOLD u.a. ein kraftiger Beleg,
das schon in der Schlussphase des
Konzils erschienen ist (Freiburg
1964-1972). Aber schon das breiten-
wirksame Handbuch » Praktische
Theologie heute« (vgl. Anm.1) verldsst
diese Grundlinie einer Praktischen
Theologie aus theologisch-anthro-
pologischem Geist, stattdessen tber-
wauchert die anthropologische

Orientierung den theologischen
Grundimpuls der Praktischen
Theologie.

19 Ausflhrlich dazu: Detlev
POLLACK, Studien zum religiosen
Wandel in Deutschland, Tlbingen
2003, bes. 28-35; Wolfhart PANNEN-
BERG, Anthropologie in theologischer
Perspektive, Gottingen 1983, 460-471.
20 Eine durchwegs positive Bewer-
tung der Sakularisierungshewegungen
schldgt Johann Baptist METZ vor:

Zur Theologie der Welt, Mainz %1969,
weil in der geglaubten Menschwer-
dung Gottes endgdltig die Welt welt-
lich wird.

21 Vgl. dazu kritisch: Hans-Peter
DURR, Warum es ums Ganze geht.
Neues Denken fiir eine Welt im
Umbruch, Miinchen 200g.

22 Die religiosen Szenen sind heute
umso bunter, als sich zwischen die
anti-religisen Stimmen zunehmend
neo-religiose Lebenseinstellungen und
Sehnstichte mischen: Magnus STRIET,
In der Gottesschleife. Von religioser
Sehnsucht in der Moderne, Freiburg
2014, bes. 19-70.
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und dort als deutliche Abwehr von Transzendenzvorstellungen, als gezielter Sikularismus.
Heute gewinnt dieser Sakularismus deutlich an Einfluss angesichts von in sich scheinbar
geschlossenen, naturwissenschaftlich begriindeten Weltbildern® - vor allem in Verbindung
mit dem schwichelnden Glauben der Traditions- und Kultur-Christen. Darum ist es an
der Zeit, dass Christen und Kirchen sich aus ihren resignierten oder auch nur defensiven
Riickziigen herauswagen. Nicht gegen eine sékularisierte Welt ist heute eine praktische, eine
missionarische Arbeit zu richten, sondern mif dieser sikularisierten Welt gilt es in einen
wertschitzenden gegenseitigen Dialog zu treten: im Sinne neuer evangelisierender und
inkulturierender Arbeitsformen.*

3.3 Fundamentaltheologie als gewiinschte
Briickentheologie

Angesichts der aktuellen Legitimations- und Glaubwiirdigkeitsprobleme in Religions- und
vor allem in christlich geprigten Glaubensgesprachen wichst die Einsicht in die Dring-
lichkeit, innerhalb der Theologie Voraussetzungen fiir eine rationale Verstindlichkeit
und Glaubwiirdigkeit beim Reden iiber Religion, iiber Gott und die Welt neu zu
benennen. Und weil sich heute alle theologischen Disziplinen rational und intersubjektiv
verstindlich machen wollen (miissen!) und darum auf solche Glaubwiirdigkeits-Angebote
angewiesen sind, kann man hier von einer heute dringend notwendigen Grundlagen- oder
Basis-Theologie sprechen. Und dafiir kann wohl am ehesten eine neuorientierte Fundamental-
theologie eintreten.

Eine solche fundamentale Theologie hat heute die rationale Rechtfertigung einer
moglichen Rede von Religion und vom Geheimnis »Gott« zu erbringen: im Gesprich mit
den spitmodernen, durchwegs skeptischen Partnern. Ermutigt werden solche Gespriche
durch die Uberzeugung der Juden und Christen: der Gott Israels, der Gott Jesu Christi will
sich ausdriicklich den Menschen aller Zeiten vernehmlich in seiner unbegreiflichen Giite
und Liebe zeigen und héren lassen.

Eine solche fundamentale Theologie wird also einerseits Glaubens-Wissenschaft und
zugleich Menschen-Wissenschaft sein; sie setzt auf das geglaubte Zusammenspiel des
allgemeinen Heilswillens Gottes und der menschlichen Befihigung, Gottes Anrufe — im
freien Willen — vernehmen zu kénnen (desiderium naturale, potentia oboedientialis).

Eine solche fundamentale Theologie rechnet nicht mit passiven Dialogpartnern, sondern
mit hoffentlich Neugierigen, die in ihren bisherigen Lebenskontexten schon erfahren haben,
dass sie durch neu Gehortes angesprochen und bewegt werden. So kann auch hier das
»Horen von Gott« zu einem Nachdenken und zu einem »Selbst-Erkennen« werden — mit
offenen Folgen.

Vielleicht kann man von dieser erwarteten neuen Fundamentaltheologie sagen, sie
wird sich noch entschiedener als bisher als hoch kontextualisierte und konsequent
anthropologisch gewendete Basistheologie verstehen: in ausdriicklicher Solidaritat mit
allen fragenden Menschen der verschiedenen Religionen und der »Religion nach privater
Wahl« und gerade auch mit allen, die weder ein Geheimnis »Gott« erkennen noch als
lebenswichtig zulassen wollen. Kurz: Eine tatsichlich »zeit-gendssische« Theologie
wichst heran. Eine solche Basistheologie kann als Verstandigungs-Briicke zwischen den
verschiedenen praktisch-theologischen Disziplinen wirksam werden und so fragenden
Menschen heute verstandliche und glaubwiirdige Gespriache anbieten kénnen. Die
Chance dieser Briicken-Theologie ist ihre Bereitschaft, die Moglichkeiten christlichen
Lebens und Glaubens heute nicht systemimmanent, theologieimmanent darzustellen,
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sondern als lebenswerte Angebote heute selbstbewusst zu entwickeln - gleichsam im
Experiment, im »Wahrheitstest« (EN 24) vorzuschlagen.”® Denn nur als Offerte kénnen
die Verkiindigung und die Theologie heute das Evangelium anbieten - entsprechend ihrem
kerygmatisch-missionarischen Auftrag.** Allein das Authentische der Sprecher und ihrer
Worte wird heute als diskursfihig anerkannt; denn diese subjektive Wahrhaftigkeit ersetzt
heute das herkémmliche Wahr oder Unwahr als Referenz (als ernste Herausforderung
jedweder Rede von Gott und den Menschen).

Abschlieflend sei daran erinnert, dass heute nicht nur die Praktische Theologie zusammen
mit der Missiologie auf humanwissenschaftliche und fundamentaltheologische Empfeh-
lungen fiir einen gesicherten Spiirsinn in religiosen Gespriachen mit Menschen heute
warten, sondern in dhnlicher Weise auch die biblischen und historischen Disziplinen,
denn sie konnen zeigen: Gottes Heilsinteresse an den Menschen kommt — quer durch die
Jahrhunderte - immer menschlich daher: als Einladung in das Geheimnis Gottes und der
Menschen.

4 Praktische Theologie und Missiologie wirken zusammen
in der Katechese
4.1 Kleine Umschau in die Katechese-Praxis heute

Die Katechese — hier durchwegs eingeschréankt als Vorbereitung auf den Empfang der
Initiationssakramente Eucharistie und Firmung - wird heute mit hohem Einsatz der
Katecheten (oft Miitter und Viter der Kinder und Jugendlichen) und des pastoralen Perso-
nals besorgt: in differenzierten Angeboten meist anhand von vielgestaltigen Materialien.
Triebfeder der Katechesepraxis ist die durch das Vatikanum I1 (LG26) und die Wiirzburger
Synode wiederentdeckte Theologie der Gemeinde (vgl.bes. GSyn: 64, 602-609, 688-696 und
GSyn: 38-97). In noch lebendigen katholischen Milieus und im Enthusiasmus der Laien
tiber die neuen Chancen der Mitarbeit in den Gemeinden ist die Sakramentenkatechese
rasch ein blithendes Arbeitsfeld vieler Gemeindemitglieder; sie werden eigens auf ihre
katechetische Arbeit vor- und nachbereitet. So erleben diese Katecheten mit den Kindern
und Jugendlichen den Freiheitsweg von der versorgten zur sich selbstversorgenden
Gemeinde mit. Und diese Katechese ereignet sich als eine Glaubensschule im noch
religiosen Milieu.

Diese Katechesepraxis begeisterter Christen ist seit den 8oer bis goer Jahren des 20. Jahr-
hunderts weithin erloschen. Aber - und darin liegt die aktuelle tragische Situation — die
dufleren Formen sind bis zur Stunde weithin gleich geblieben: Gemeindemitglieder werden
zu Glaubenslehrern. > Wer will (oft ein Elternteil), kann Katechet werden« — unabhingig
23 Vgl. Botho STRAUSS, »Alles Fer-

Freiburg 1976; Helmut PEUKERT, Reinhard FEITER/Hadwig MULLER

tige macht dumm«, so in: DERS., Vom
Aufenthalt, Minchen 2009, 294. Vgl.
dazu exemplarisch: FRANZOSISCHE
BISCHOFE, Den Glauben anbieten in
der heutigen Gesellschaft. Brief an die
Katholiken Frankreichs, Bonn 2zo00.
24 Flr das geforderte Entwickeln
einer neuen Fundamentaltheologie,
die alle praktisch-theologischen Dis-
ziplinen zeitsensibel verbindet, stehen
als Ideengeber bereit: Karl RAHNER,
Grundkurs des Glaubens. Einfihrung
in den Begriff des Christentums,

Wissenschaftstheologie — Handlungs-
theorie — Fundamentale Theologie,
Frankfurt/M. 1978; WALDENFELS,
Kontextuelle Fundamentaltheoclogie
(Anm.13); Jirgen WERBICK, Den
Glauben verantworten. Eine Funda-
mentaltheologie, Freiburg 2000;
Norbert METTE, Einfihrung in die
katholische Praktische Theologie,
Darmstadt 2005. Vgl. zum Ganzen:
Christoph THEOBALD, Heute ist der
glnstige Augenblick. Eine theolo-
gische Diagnose der Gegenwart, in:

(Hg.), Frei geben. Pastoraitheologische
Impulse aus Frankreich, Ostfildern
2012, 81-109.

25 Vgl. dazu ausfihrlich: FOR-
SCHUNGSGRUPPE »RELIGION UND
GESELLSCHAFT¢, Werte — Religion —
Glaubenskommunikation (Anm. 7).
26 Esist hoch anerkennenswert, mit
welcher didaktisch-methodischen
Vielfalt Arbeitshilfen fiir die Eucha-
ristie- und Firmkatechese entwickelt
waorden sind.
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von seinem gelebten Glauben - eingefithrt durch ein bis zwei abendliche Crash-Kurse

und organisatorisch begleitet von einem hauptamtlichen Mitarbeiter. Die inneren Voraus-
setzungen fiir ein solches Katechese-Konzept von gestern haben sich aber grundsitzlich ver-
andert: inmitten der vielfiltigen gesellschaftlichen Transformationen sind nur ein geringer
Teil der Katecheten noch lebendige Christen; der Rang des Evangeliums ist zu einem

Kulturgut von gestern geschrumpft; eine religitse Sozialisation oder gar christlich-kirchliche

Pragung der Kinder und Jugendlichen durch Familie und Gemeinde, Schule und Milieu sind

lingst ausgefallen. In dieser nachchristlichen Situation begniigen sich die Gemeinden in der

Regel mit einer stark freizeitorientierten informativen Religionskunde.* Darum iiberrascht

es nicht, dass diese Praxis der Sakramentenkatechese keine personliche Tiefenwirkung

hat.?® Aber vielleicht kann dieser Missstand dazu antreiben, von Grund auf eine neue

Katechesepraxis in den Gemeinden zu entwickeln, die die vielgestaltigen Entkirchlichungen

und Entchristlichungen der Christen anerkennt und darum neue Formen evangelisierender,
katechumenaler Katechese entwickelt.

4.2 Auf dem Weg zu neuen Katechese-Konzepten

Hier wird nun versucht, einige Elemente einer Katechese zusammenzutragen, die die Gegen-
wartssituation des Religitsen mit thren Enttraditionalisierungen und Individualisierungen
und den Verianderungen des Beziehungslebens als Herausforderung und Inspiration
aufnimmt. Und da hier Katechese als ein Entdeckungsweg verstanden wird — auf der Suche
nach Sinn und Gestalt, nach Ziel und Grund des Lebens, auf der Suche nach einem Geist,
der das Leben griindet und zugleich unsere Welt tibersteigt,”” und endlich nach dem Geist
Gottes, der sich endgiiltig in Jesus Christus offenbart —, werden hier einige Etappen auf
diesem Entdeckungsweg genannt.

Bei diesen Uberlegungen zu neuen Katechese-Konzepten stehen die Praktische Theo-
logie, die Missiologie und die Fundamentaltheologie im Hintergrund, denn die neuen
religiosen Kulturen erfordern einen Paradigmenwechsel in der Katechesepraxis im Sinne
einer »neuen« Evangelisierung von Christen mit ihren durchwegs nachchristlichen Lebens-
formen. Die Suche nach neuen Katecheseformen wird sich auch immer daran erinnern,
dass jeder Katechese-Versuch eine gottlich-menschliche Kooperation ist — in der Kraft des
Heiligen Geistes.

Hier folgt ein kleiner Vorschlag fiir so eine heute fillige evangelisierende Erwachse-
nenkatechese mit umkehrbereiten Christen - in zehn Etappen.

Zuerst eine Einladung in den Gemeinden, miteinander neue Wege zum Christ-Werden,
zur Jesus-Christus-Entdeckung zu suchen. Erwartungsgemaf3 wird die erste Resonanz nicht
lippig sein; aber auch die Wenigen haben die Chance, weitere Interessierte anzulocken. - Die

27 Ausfihrlich dazu: Gottfried C.HORING (Hg.), Gott entdecken —
BITTER, Katechese als Such- und Ent- Gott bezeugen. Firmkatechese
deckungsweg, in: Stefan ALTMEYER/ heute, Freiburg 2014. Noch immer
Gottfried BITTER /Reinhold BOSCHKI wichtig: Karl RAHNER, Strukturwandel
(Hg.), Christliche Katechese unter der Kirche als Aufgabe und Chance,
den Bedingungen der »fllichtigen Freiburg 1972, 115-126.

Moderne« (PThh 142), Stuttgart 2016,
235-256; Bernd LuTZ, Perspektiven
einer lebensbegleitenden Gemeinde-
katechese, in: Gottfried BITTER /Albert
GERHARDS (Hg.), Glauben lernen -
Glauben feiern. Katechetisch-litur-
gische Versuche und Klarungen (PThh
30), Stuttgart 1998, 235-252; Patrik
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Formen dieser geistlichen Suchwege werden je nach den Teilnehmer/innen verschieden
sein — von klassischen bis zu innovativen Formen: von der Betrachtung moderner religioser
Kunst und Bibel-Teilen, von Actionpainting bis Schreib- und Filmwerkstatt. Méglicherweise
werden einige Ergebnisse in den Gemeindegottesdiensten eingesetzt.*®

Nach einer knappen Einfiihrung beim ersten Treffen in das Ziel und die Gestalt dieser
Religions- und Glaubensexpeditionen steht am Anfang die Einladung, im Alltag eine neue
Sinneskultur zu entwickeln, mit einer ausdriicklichen Wachheit der Sinne unsere Welten
anzuschauen und anzuhoren und anzufiihlen: in einer aufmerksamen Weltfrommigkeit.
Denn es gilt sich daran zu erinnern, dass Jesus in seiner Gleichnispraxis das Geheimnis
des Reiches Gottes in alltiglichen Bildern und Erfahrungen ausbreitet.?* Offensichtlich
rechnet Jesus mit fur die menschliche Vernunft erkennbaren Verweisen und Spuren Gottes
in unserer alltiglichen Welt. Ganz allgemein gesagt: Allen Menschen steht durch ihre Sinne
und in ihrer Vernunft eine Gotteserkenntnis im Umgang mit der Welt offen.>

Erst in einer wachen Aufmerksamkeit werden unsere konkrete Welt und unser eigenes
Leben zur Frage, zum Rétsel, zum Geheimnis, das uns umschauen, fragen und staunen ldsst.
Auf diese Grundeinsicht kann unser Katechese-Kurs hinstreben, denn aus ihr wachsen
Fragen nach dem Sinn des Einzelnen und des Ganzen unserer Welt bis hin zur Frage nach
meinem gelingenden Leben.™

Diese Fragen leiten ganz organisch zum gemeinsamen Fragen an, zum Austausch von
Entdeckungen und Erfahrungen im Kleinen wie im Grofien. Eine begleitete, aber ansonsten
selbstsuchende und selbstentdeckende Gruppe in Sachen Religion und christliches Glauben
kann so entstehen: bei selbstverstandlicher Diskurstoleranz. So konnen auch synkretistische
Formen von »Ich-Religion«, von »Privatchristentiimern« in eine offene Communio iiber-
fithrt werden — im Gesprach mit der Fundamentaltheologie.*

Angesichts der Erosion, ja sogar der Exkulturation des christlichen Glaubens und seiner
Lebensformen bei gleichzeitig wachsender Multireligiositat tut es gut, aufmerksam auch auf
nicht-christliche Stimmen in interreligiosen Dialogen zu horen — nicht in flinker Abwehr,
sondern in wertschitzendem Respekt — die auf der Suche nach dem Geheimnis der Welt
und unseres Lebens sind (vgl. EG 250-254)**. Denn im Dialog ist der Glaube der Christen
aufgefordert, Rechenschaft vor den religiésen Uberzeugungen der Anderen (vgl.1 Petr 3,15)
und vor sich selbst zu geben.

Ein Herzstiick des angedeuteten Konzepts einer »missionarischen« Katechese ist
das gemeinsame Lesen und Betrachten biblischer Texte. Hier sind lange Beziehungs-
geschichten des geglaubten Gottes mit den Menschen zu entdecken, endlich eine Bundes-

28 Vgl. zum Ganzen: DIE DEUTSCHEN
BISCHOFE, »Zeit zur Aussaat«. Missio-
narisch Kirche sein, Bonn 2000; Ralph
BERGOLD, Quo vadis? Kirchliche
Erwachsenenbildung im Transforma-
tionsprozess, in: RvB 74 (2016) 5-14.
Viele gute Anregungen flir das hier
vorgestellte Katechese-Projekt bieten:
FEITER/MULLER, Frei geben (Anm. 24),
und auch Angela KAupp/Stephan
LEIMGRUBER/Monika SCHEIDLER,
Handbuch der Katechese — fiir
Studium und Praxis, Freiburg 2011.

29 Christian LINK, In welchem Sinn
sind theologische Aussagen wahr?
Zum Streit zwischen Glaube und
Wissen, Neukirchen 2003, hier 67-78;
Stephanie SCHULTE, Gleichnisse
erleben. Entwurf einer wirkungs-
asthetischen Hermeneutik und Didak-
tik (PThh 91), Stuttgart 2008.

30 Ausflhrlich dazu: Rudolf ENG-
LERT, Glaubensgeschichte und
Bildungsprozess. Versuch einer reli-
gionspadagogischen Kairologie,
Miinchen 1985, 392-692; Bernhard
GRUMME, Menschen bilden? Eine

religionspadagogische Anthropologie,

Freiburg 2012, 472-483, Vgl. zum
Hintergrund: PAPST FRANZISKUS,
Apostolisches Schreiben Evangelii

gaudium, Rom/Bonn 2013, Nr.163-175;
Hans WALDENFELS, Evangelii gau-
dium, in: ZMR 99 (2015) 55; Markus
LUBER SJ, Missionstheologische
Uberlegungen zum Verhaltnis von
interreligicsem Dialog und Verkiin-
digung im Anschluss an Evangelii
gaudium, in: ZMR 99 (2015) 46-54.
31 Vgl. dazu: Wilhelm GRAB,

Sinn fiirs Unendliche. Religion in der
Mediengesellschaft, Giitersloh

2002, 70-81.

32 Denn gerade in einer konsequent
kontextuell geformten Glaubenspraxis
gilt, dass der Kontext :Leben heute«
nicht den Text »Gottes Offenbarung
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geschichte, eine Heilsgeschichte mit dem Hohepunkt »Jesus Christus<, in dem sich Gottes
geglaubte Menschenliebe endgiltig offenbart. In der Person und im Wirken Jesu Christi
kann das gemeinsame Suchen und Fragen zum »Herzen des christlichen Glaubens«
vordringen34 und die Dringlichkeit der falligen Umkehr vernehmen: in den verschiedenen
Gottes-, Christus- und Kirchenbildern.

Eine weitere Etappe auf dem katechetischen Suchweg wird das Aufspiiren der
»Gemeinde als Christuswirklichkeit«* sein. Aus dem Lesen und Betrachten der biblischen
Jesus-Zeugnisse wichst Schritt fir Schritt die Einsicht: die Jesus-Geschichte als
Jesus-Christus-Geschichte geht heute weiter — durch den Heilswillen Gottes in der Kraft
des pfingstlichen Geistes in den Gemeinschaften der Glaubigen in der Kirche als dem Keim
des nahenden Reiches Gottes (vgl. LGs). Die Kirche ist durch den 6sterlichen-pfingstlichen
Jesus Christus gleichsam »das Sakrament, das Zeichen und Werkzeug des universalen
Heils fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit«
(LG 1,8f; GS 42,45). Und dieses »Zeichen und Werkzeug« der Verbindung Gottes mit den
Menschen wird greifbar, erfahrbar im Leben, in der Freiheit des einzelnen Christen: in
seiner Bekehrung, in seiner Jesus-Nachfolge. - Vielleicht kann es angezeigt sein, dass die
Katechese-Gruppe, gleichsam als Sympathisantin des christlichen Glaubens, jetzt an einer
Eucharistiefeier gemeinsam teilnimmt. So kann sie etwas vom Geheimnis und von der
Schonheit des Sakramentes » Eucharistie« sehen und horen und erfahren als » Quelle und
Hohepunkt des ganzen christlichen Lebens« (LG 11).

Viele Katechese-Unternehmungen heute iibernehmen sowohl Lernstoffe als auch
Lernformen aus dem informationsorientierten Religionsunterricht. Angesichts solcher
Katechese-Praxen meldet Rudolf Englert Zweifel an, ob in solchen Katechese-Unter-
nehmungen das person- und sachgerechte Zusammenspiel von Rationalitit und
Emotionalitit in der »Architektur des Religiosen« gelingen kann, denn Englert rechnet
damit, dass sich »rationale Erkenninis und emotionales Empfinden einerseits gegenseitig
brauchen und andererseits auch wechselseitig implizieren«.*® Wahrscheinlich ist gemein-
sames Suchen und Entdecken auf dem Feld des christlichen Glaubens ein gangbarer Weg,
sich mit dem Kopf und mit dem Herzen staunend der Schonheit des Glaubens und dem
Gliick des Glauben-Diirfens in Freiheit anzunihern.””

In dem hier empfohlenen Katechese-Konzept steht das gemeinsame Suchen und Ent-
decken der geglaubten géttlichen Lebensangebote durch Jesus Christus in der Mitte: im
Dialog untereinander. Als Gegenstiick zum Dialog untereinander wéchst nach und nach
auch der Wunsch nach einem Dialog mit dem geglaubten Gott und mit Jesus Christus

in Jesus Christus« iberwuchert; vgl.
dazu: WALDENFELS, Kontextuelle
Fundamentaltheologie (Anm.13),
50-80; FRANZOSISCHE BISCHOFE,
Den Glauben anbieten (Anm. 23), 15.
33 Bezogen auf das Gesprach mit
dem Islam: Monika TAUTZ, Inter-
religidses Lernen im Religionsunter-
richt. Menschen und Ethos im Islam
und Christentum (PThh go), Stuttgart
2007, bes. 235-290.

34 FRANZOSISCHE BISCHOFE, Den
Glauben anbieten (Anm. 23), 32;
WALDENFELS, Kontextuelle Funda-
mentaltheologie (Anm.13), 187-288.

35 Dazu ausflhrlich: Jirgen
WERBICK, Glauben verantworten
(Anm. 24), 729-765; Gottfried BITTER,
Welche Katechese hat Zukunft?

Praktisch-theologische Mutmafsungen,

in: Joachim THEIS (Hg.), Die Welt geht
rascher als die Kirche (FS Wolfgang
Lentzen-Dies), Trier 2004, 212-223.

36 Rudolf ENGLERT, Religitse
Bildung zwischen Rationalitat und
Emotionalitat. Ein neuer Blick auf

das Verhaltnis der Lernorte Schule
und Gemeinde, in: ALTMEYER u. a.,
Katechese (Anm. 27), 95-105, hier 101,

37 Zum Hintergrund Rudolf ENG-
LERT, Anthropologische Vorausset-
zungen religiosen Lernens, in: Erwin
DISCHERL/Rudolf ENGLERT/Bernhard
LAUX/Christoph DOHMEN, In Be-
ziehung leben. Theologische Anthro-
pologie, Freiburg 2008, 131-189. -

Als mégliche Begleitblicher eines
Katechese-Unternehmens empfehlen
sich zwei »Klassiker«: Johannes
FEINER/Lukas VISCHER, Neues
Glaubensbuch. Der gemeinsame
christliche Glaube, Freiburg 71973;
DEUTSCHE BISCHOFSKONFERENZ (Hg.),
Kathalischer Erwachsenenkatechis-
mus. Das Glaubensbekenntnis der
Kirche, Kevelaer u. a. 198s.
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in der Kraft des Heiligen Geistes heran — zunichst als gemeinsames und endlich auch
als personliches Beten. In dem Maf3, wie sich der Mut zum Glauben - als Erkenntnis, als
Gottesgeschenk, als Lebensexperiment und als endlich gefundene Identitdt ~ entwickelt,
wird Beten in seinen verschiedenen Formen zur alltiglichen Praxis, zum Fundament eines
geistlichen Lebensstils, einer christlichen Spiritualitit. Beten wird zur bildenden Kraft des
ganzen Menschen.

Wenn die Lebenskraft aus dem Inneren des Evangeliums Menschen tatsichlich (neu)
ergreift, dann keimt rasch der Wunsch auf, die Freude iiber den gefundenen christlichen
Glauben mit Anderen zu teilen.*® So entsteht ganz organisch eine evangelisierende
Gemeinde: in ihrer erfrischenden Wortverkiindigung, in ihren katechumenalen Angeboten,
in der Nutzung der Massenmedien und vor allem durch das »Zeugnis des Lebens«** der
einzelnen Christen. »Diese [Glaubens-] Freude, die sich erneuert und sich mitteilt«,*
bringt einen neuen Christen- und Kirchenstil hervor: in ihrer einladenden Evange-
lisierungspraxis.*! Im Ubrigen treibt Christen die mutige Hoffnung, dass Gott seine Heils-
versprechen fiir Israel und durch Jesus Christus an allen Menschen in unserer Weltzeit
vollenden wird und »alle Trinen trocknet« (Jes 25,8; Oftb 7,17).

Wer heute eine kritische Relecture der kirchenamtlichen Texte zum Themenfeld
»Katechese«macht, wird angenehm iiberrascht sowohl von der Weitsicht und Konkretheit
dieser Leittexte und vor allem von dem organischen Zusammenspiel von praktischer,
missiologischer und fundamentaler Theologie. Das oben angedachte Wunschbild einer
zeitgerechten Theologie ist in ersten Stiicken schon heutige Wirklichkeit geworden.
Offensichtlich haben viele Christen und Gemeinden und auch die rdmische Kirche im
religiosen und kulturellen Wandel in unseren Tagen die »Zeichen der Zeit« als Zeichen
Gottes in unserer Welt erkannt und entwickeln — Gott sei Dank! — aus dem Zusammenspiel
von praktischer, missiologischer und fundamentaler Theologie mit den Menschen heute
neue Formen von Katechese und Pastoral. .

38 Vgl dazu: GSyn 2, 90-97; EN
49-64; FRANZOSISCHE BISCHOFE, Den
Glauben anbieten (vgl.Anm. 23),
57-90; EG passim.

39 Vgl. EN 40-48.

40 EG2.

41 Dazu hochst ideenreich: Christoph
THEOBALD, Evangelium und Kirche,
in: FEITER/MULLER, Frei geben

(Anm. 24), 110-138.




Praktische Missionswissenschaft

oder Praktische Theologie

mit missionarischer Perspektive?

Transformationen der Missionswissenschaft
vor und nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil auf dem Gebiet
der kontextuellen Praktischen Theologie

von Paul B. Steffen SVD

Zusammenfassung
Der Beitrag befasst sich zuerst
mit dem Verhaltnis von Missi-
onswissenschaft und Missions-
praxis im ersten halben Jahr-
hundert (1910-1960) der
katholischen Missionswissen-
schaft und in ihrem Organ, der
Zeitschrift fur Missionswissen-
schaft und Religionswissen-
schaft. Danach wird auf den
Vorschlag zur Griindung einer
Zeitschrift fur Missionspastoral
eingegangen, wie sie der Stey-
ler Togomissionar Franz Mer-
tens 1919 auf dem Dusseldorfer
Missionskursus gemacht hat.
Heute wird der Begriff einer
missionarischen Pastoral in der
kirchlichen Sprache weltweit
benutzt. Die neue Vision von
Pastoral und Missionstatigkeit
hat zur Uberwindung des
dichotomischen Verstandnisses
von »Pastoral« und » Mission «
beigetragen. Dies ermoglichte
die Entwicklung und Praxis
einer Pastoral der Evange-
lisierung.
Schliisselbegriffe
- Praktische Missions-
wissenschaft
- Praktische Theologie
- Missionspraxis
~ Pastoral der
Evangelisierung

Abstract
The article first considers the
relationship between missiology
and missionary practice in the
first 50 years (1910-1960) of
Catholic missiology and in its
publication medium, the
Zeitschrift fur Missionswissen-
schaft und Religionswissen-
schaft (Journal for Missiology
and Religious Studies). It then
deals with the suggestion for
establishing a journal for mis-
sionary pastoral ministry as the
Divine Word Togo-missionary
Franz Mertens proposed in 1919
at the Dusseldorf Missionskur-
sus (Dusseldorf Missionary
Course). The concept of a mis-
sionary pastoral ministry is used
globally in the language of the
church today. The new vision of
pastoral ministry and missionary
activity has contributed to over-
coming the dichotomous
understanding of »pastoral
work« and »missionary work. «
This made it possible to develop
and practice a pastoral ministry
of evangelization.
Keywords
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- Practical theology
- Missionary practice
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of evangelization

Sumario
El articulo trata primero de la
relacién entre misiologia y pra-
xis de la mision en la primera
mitad (1910-1960) de la misiolo-
gia catolica y en su drgano la
Zeitschrift fur Missionswissen-
schaft und Religionswissen-
schaft. Después trata de la pro-
puesta de fundacion de una
Zeitschrift fir Missionspastoral,
que hizo el misionero Verbita
de Togo Franz Mertens 1919 en
el curso misiologico de Diissel-
dorf. El término pastoral misio-
nera se utiliza hoy en el len-
guaje eclesial en todo el mundo.
La nueva vision de pastoral y
praxis misionera ha contribuido
a la superacion de la dicotomia
entre »pastoral« y »mision«.
Esto ha posibilitado el desarro-
llo y la praxis de una pastoral
de la evangelizacion.
Conceptos claves
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1 Das Verhiltnis von Missionswissenschaft
und Missionspraxis

oseph Schmidlin versucht schon in der ersten Nummer der von ihm begriindeten Zeit-

schrift fiir Missionswissenschaft aufzuzeigen, was katholische Missionswissenschaft ist."

Schmidlin ist davon iiberzeugt, dass die Theologie »durch die Mission eine ganz
neue und eigenartige Beleuchtung erfahren« kann. Seine Aufzahlung der verschiedenen
Disziplinen der Theologie, die von der Mission bereichert wiirden, schliefit mit der Fest-
stellung: »endlich die praktische Theologie, die von der Mission kostbare Winke zur Durch-
fithrung ihrer homiletischen, katechetischen, padagogischen, liturgischen und pastoralen
Regeln fiir jede Bildungs- und Kulturstufe erhilt. «*

Schmidlin erértert in seinem Aufsatz verschiedene Auffassungen protestantischer Theo-
logen und Missionswissenschaftler beziiglich der Verortung der Missionswissenschaft inner-
halb der Theologie. Verschiedene Zweige der Missionswissenschaft kénnten oder sollten
immer auch anderen theologischen Disziplinen zugeordnet werden konnen, wie »z. B. die
Missionsgeschichte der Kirchengeschichte und die Missionsmethodik der praktischen
Theologie«.® Zwar lehnt Schmidlin die Zuordnung der »Missionslehre« an die Praktische
Theologie, wie sie von einigen protestantischen Theologen befiirwortet wird, nicht grund-
satzlich ab, da sie ja »nicht blof8 die Regeln oder Konsequenzen fiir die Praxis aufzustellen
(Methodik), sondern in etwa auch die prinzipiellen Grundlagen zu erértern hat (Prinzipien-
lehre) «. Um dem spezifisch katholischen Verstandnis der Missionslehre gerecht zu werden
spricht er sich aber dafiir aus, »die grundlegenden Teile der Missionslehre, ihre Normen und
Prinzipien |...] einerseits der systematischen Theologie (Dogmatik, Ethik, Apologetik und
Bibeltheologie) « zuzuordnen, »soweit die Missionslehre der praktischen Theologie angehdrt,
gebiihrt ihr eine gesonderte, ihrer Wichtigkeit im Haushalt der kirchlichen Tatigkeiten und
Krifte geziemende Stellung«.

Den ersten Vortrag des Diisseldorfer Missionskursus von 1919 hielt der Begriinder der
katholischen Missionswissenschaft Prof. Joseph Schmidlin zum Thema Missionswissenschaft
und Missionspraxis.*

Nach Schmidlin sollte zwischen Missionswissenschaftler und Missionspraktiker ein
»freundschaftliches und aufrichtig briiderliches, kein indifferentes« Verhaltnis bestehen,
denn »sowohl ihr eigenes Interesse und Gedeihen, als auch die gemeinsame Sache, der
sie sich widmen, verlangt ein inniges, organisches, wechselseitiges, unzertrennliches
Durchdringen und Ergiinzen zwischen beiden«.’ Diese Position Schmidlins steigert er
selber noch zu der Aussage: »Nichts diirfte also unlosbarer aufeinander angewiesen, nichts
integraler und harmonischer sich zu vervollstandigen und zu unterstiitzen berufen sein,
nichts sich stirker fordern und lebhafter herbeiwiinschen, als Wissenschaft und Praxis der
christlichen Weltmission«.® Nach Schmidlin sollte die Missionswissenschaft dem Missions-
praktiker von Nutzen sein. »Dies gilt naturgemafs in erster Linie fiir den theoretischen
Teil der Missionswissenschaft, die eigentliche Missionstheorie und innerhalb derselben
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wieder fiir die Missionsmethodik oder Missionspastoral, die dem Missionar ebenso
dringlich nottut, wie die allgemeine Pastoraltheologie dem heimatlichen Seelsorger;
aber auch das Missionsrecht, auch die grundlegende und begriindete Missionslehre,
auch die Missionskunde mit Missionsgeographie und -statistik, ja auch die Missions-
geschichte mit den wertvollen Lehren der Vergangenheit kann und muss der Mission-
spraxis als voranleuchtende Magistra Vitae die grofiten und wichtigsten Dienste leisten. «”
Hier beschreibt Schmidlin nicht nur alle nach ihm bedeutsamen Aufgabenfelder der
Missionswissenschaft, sondern legt die Messlatte, an der die Missionswissenschaft fiir
den Missionspraktiker in ihrer Niitzlichkeit gemessen werden kann, sehr hoch. Seinem
geographischen Missionsverstdndnis zufolge besteht zwischen Missionsmethodik bzw.
Missionspastoral und Pastoraltheologie keine Verbindung. Damit verkennt er wie die ihm
folgende Missionswissenschaft bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil die Interdependenz
bzw. Gemeinsamkeit der beiden von der damaligen Missionswissenschaft unterschiedlich
verstandenen Disziplinen. Nur eine durch die Missionspraxis informierte Missions-
wissenschaft konne ihrer Aufgabe gerecht werden. »Sie will und kann ja nichts anderes
sein als ein auf wissenschaftliche Gesetze und Formen gebrachter, zu wissenschaftlichen
Zwecken und mit wissenschaftlichen Mitteln arbeitender Niederschlag oder Reflex der
Missionspraxis.«* Deshalb »bildet die Missionspraxis unabweisbare Norm und Richt-
schnur der Missionswissenschaft, nicht blof8 im subjektiven Sinne fiir eine sichere Erkennt-
nis, sondern auch objektiv als Gesetz und Regel des missionarischen Handelns und der
dafiir geltenden Prinzipien, wie sie die Missionstheorie oder Missionslehre zu entwickeln
und zu begriinden hat: neben den grundlegenden und missionsrechtlichen Richtlinien,
die einerseits in den biblisch-dogmatischen Quellen, andererseits in den offiziellen oder
offiziosen Erlassen und Anweisungen niedergelegt sind, ist es wiederum die gegenwirtige
wie vergangene Missionserfahrung selbst, aus welcher auch die Missionsmethodik ihre
wertvollsten und brauchbarsten Winke entnimmt. « Deshalb folgert Schmidlin: » Aus der
faktischen Missionsarbeit, wie sie in Wirklichkeit betrieben worden ist, kann und muss
der Missionstheoretiker auf dem Wege der Induktion und Schlufifolgerung entnehmen,
wie die Mission betrieben werden soll«.’

2 Der Diisseldorfer Missionskursus von 1919

Der Diisseldorfer Missionskursus von 1919 wurde nicht von einem Missionswissenschatftler,
sondern von der deutschen Superiorenkonferenz geplant und durchgefiihrt. Der Kurs hatte
deswegen bewusst missionspraktischen Themen den Vorrang vor missionstheoretischen
Themen gegeben, um Missionaren und Mitarbeitern der heimatlichen Missionswerke
Gelegenheit zu einem Austausch und damit zur Fortbildung zu geben. Dementsprechend
gehen fast alle gehaltenen Referate auf missionspastorale Themen ein. Jedem Referat
folgte eine ausfiihrliche Aussprache unter allen 110 Konferenzteilnehmern, die auch in der
Publikation nach jedem Beitrag wiedergegeben wird. Nicht nur die Ordensoberen waren
neben den Missionaren stark vertreten, sondern auch Apostolische Préfekten und Vikare
aus iiberseeischen Missionsgebieten. Schmidlin hatte schon seit Jahren geplant, einen mehr
missionswissenschaftlichen Kurs zu veranstalten, stattdessen kam es aber zu dem nicht
von ihm organisierten Kurs, der den missionspraktischen Themen den eindeutigen Vorzug
gab." In diesem Zusammenhang méochte ich auf den 18. Beitrag des Steyler Togo- und
spateren Indonesienmissionars P. Franz Mertens SVD (1875-1948) in der Veroffentlichung
hinweisen, der Ein Vorschlag zur Forderung der beruflichen Fortbildung der Missionare sein
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mochte."! Mertens versteht unter beruflicher Fortbildung eines Missionars vor allem die

praktische Seite, »namlich eine Fortbildung in all dem, was ein zielbewusstes, erfolgreiches

Arbeiten auf dem Missionsfelde begriindet und gewihtleistet. Dazu gehdren«, nach Mertens,
»Missionsmethode und das ganze Gebiet der Pastoral; weiter ein Verstandnis fiir ethnologische

und linguistische Fragen [...] Dann gehoren dazu jene Fragen, die in Schmidlin’s Mis-
sionslehre als kulturelle Nebenziele der Mission bezeichnet werden; dazu rechne ich z.B.
Hebung des Volkswohls durch Bekdmpfung von Krankheiten und Aufklarung der Einge-
borenen, Vervollkommnung des Farmbetriebes, materielle Besserstellung des Volkes etc.«

Auftallend ist hier, wie ein Missionar die starke Bedeutung der »Missionsmethode und das

ganze Gebiet der Pastoral« als wesentliches Gebiet seiner Fortbildung ansieht und dass in

seiner Missionspraxis die » Hebung des Volkswohls durch Bekimpfung von Krankheiten

und Aufklirung der Eingeborenen« einen zentralen Platz einnimmt. Was Mertens »Ver-
vollkommnung des Farmbetriebes, materielle Besserstellung des Volkes« nennt, gibt

wieder, dass er sich als Missionar fir das Wohl des ganzen Menschen verantwortlich

fihlte, dass fiir ihn Gesundheitsfirsorge, Erziehung und Entwicklungsarbeit Teil seiner
Missionsarbeit ist. Mertens lief3 sich somit von einem ganzheitlichen Missionsverstindnis

leiten. Nach ihm vollzieht sich die Weiterbildung des Missionars hauptsichlich auf einem

»zweifachen Wege«. Erstens, durch das private Studium. Hier nennt er u. a. die Zeitschrift
fiir Missionswissenschaft, Anthropos und Die Katholischen Missionen, aber auch Schmidlins

Missionslehre. Zweitens, durch gemeinsame Missionarskonferenzen in den Missionen. Als

dritter Weg wire der Missionskursus zu nennen, meint Mertens, dieser sei aber 1919 nur

wegen der vielen in der Heimat gestrandeten bzw. ausgewiesenen Missionare zustande

gekommen und es sei unter normalen Umstinden nicht méglich, solch einen Kurs zu

organisieren. »Wenn gesagt werden muf3, daf8 das private Studium und die gemeinsamen

Konferenzen niitzliche und notwendige Mittel der Weiterbildung sind, so kénnen sie den

tatsachlichen Verhaltnissen wohl nicht geniigen«, betont der erfahrene Afrikamissionar
Mertens. Denn »[e]s ist schon schwer, nur allein Kenntnis zu erlangen von all dem vor-
handenen Material, zudem behandelt z.B. die européische pastorale Literatur ganzlich

verschiedene Verhiltnisse.« Daher, so folgert Mertens, »miifite es ein Mittel geben, das

Aufschlufd gibe iiber alle die Missionspraxis berithrenden Fragen und das einen lebendigen

Kontakt herstellte zwischen den Missionaren. [...] Dieses Mittel wére die Herausgabe

einer Pastoralzeitschrift fiir Heidenmissionare.«'* Anschliefend fithrt Mertens einen

Beitrag aus der Aprilnummer des Bulletin Catholique de Peking [1919] an, in dem folgende

Kritik aufgefithrt wird: »Missionen und Missionare kennen sich gegenseitig nicht; jeder

lebt fiir sich, ohne sich um seinen Nachbar zu kiitmmern, oder Nutzen zu schépfen aus

den Erfahrungen, die anderswo gemacht werden, oder ohne andere aus seiner Erfahrung

Nutzen ziehen zu lassen.« Weiterhin heifSt es, dass » [s]oviele Vikariate, soviele geschlossene

Abteilungen ohne gegenseitige Fithlungnahme« seien und er macht deswegen den Vor-
schlag: »Warum nicht gemeinsam vorgehen in den Methoden der Evangelisation, der

Erziehung, der Heranbildung des Klerus, der Katechisten etc.« Fir Mertens besteht »ein

solches Bediirfnis nicht nur in China, sondern auf dem ganzen weiten Missionsfelde«.'?

Denn »[g]erade auf dem Missionsfeld gibt es so viele ungeldste Fragen, die immer wieder

gelost werden miissen. Der einzelne Missionar weif3 oft nicht, was anfangen.« Mertens

11 P Franz MERTENS SVD, Ein 12 Ebd.; 221
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sieht auch keine Schwierigkeit, dass eine solche Zeitschrift fiir Missionspastoral neben der
schon bestehenden Zeitschrift fiir Missionswissenschaft ein Existenzrecht hat, da die letztere

sich die Aufgabe gestellt hat, »das Interesse fir die wissenschaftliche Seite der Heidenmis-
sion in den akademischen Kreisen zu wecken und zu vertiefen«.'* Im Anschluss an das

von P. Mertens gehaltene Referat fand eine lebhafte Diskussion statt, in der P. Friedrich

Schwager bekannte, dass sein bisheriger Glaube, die nachweisbaren Bediirfnisse der
Missionare konnten durch irgendeine Erweiterung der ZM befriedigt werden, durch die

geschickten Darlegungen des Referenten erschiittert worden war. Und so unterstiitzte die

ganze Versammlung das Anliegen, eine internationale Zeitschrift fiir Missionspastoral zu

griinden. Auf Schwagers Vorschlag wurde die Angelegenheit der Superiorenkonferenz

tibertragen, die zu diesem Zwecke eine internationale Kommission bilden solle. Um

Missionare iiber die Sprachgrenzen hinaus erreichen zu kénnen, solle die Zeitschrift ihre

Beitriige in Latein verdffentlichen.' Leider kam es nicht zu einer Umsetzung dieser Vision

einer Zeitschrift fiir Missionspastoral, was nicht zuletzt dem schwierigen Zeitkontext und

den belasteten Beziehungen unter den Nationen, d.h. den Herkunftslindern der Missio-
nare, geschuldet war.

Ein Uberblick iiber die Themen, die in den Beitrigen der Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft, die ab 1928 den Zusatz »und Religionswissenschaft« fithrte, behandelt wurden,
zeigt, dass missionspastorale Themen so gut wie nicht vorkamen. Die ZMR blieb daher
eine Zeitschrift fiir eine akademische Leserschaft, die fiir die Bediirfnisse der Missionare
in ihren praktischen Missions- und Pastoralaufgaben kaum von Nutzen war und ihnen
wenig Orientierung gab.

3 Missionarische Pastoraltheologie

Eine eigentliche Pastoraltheologie fiir die ehemaligen Missionen, die gerne auch als
Missionskirchen bzw. junge Kirchen bezeichnet wurden, konnte sich vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil in den Kirchen der nichtwestlichen Welt nicht entfalten. Die
Priesterseminare der nichtwestlichen Welt unterschieden sich in ihrem Ficherkanon kaum
von denen der westlichen Welt. Die Seminaristen erhielten Vorlesungen in den iiblichen
philosophischen und theologischen Fichern, wozu natiirlich Dogmatik, Fundamental-
theologie, Exegese des Alten und Neuen Testamentes, Kirchengeschichte, Kirchenrecht
und auch Katechetik gehorten. Noch in meiner Zeit als Dozent am regionalen Holy Spirit
Seminary der Bischofskonferenz von Papua-Neuguinea und den Salomon-Inseln in Bomana,
Port Moresby in den 1990er Jahren gab es keinen eigenen Pastoraltheologen, sondern nur
einen Dozenten fiir Katechetik. Dies kann durchaus als Erbe des vorkonziliaren Missions-
verstindnisses verstanden werden, in dem der Missionskatechese eine wichtige Rolle in der
Glaubensvermittlung der einheimischen Katechumenen und als Instrument zur Vorbereitung
auf den Empfang der Sakramente, besonders der so genannten Initiationssakramente der
Taufe, Erstkommunion und Firmung, zuerkannt wurde. Im sogenannten Pastoralen Jahr,
das zur Vorbereitung auf die Priesterweihe und damit zur praktischen Qualifizierung fiir
angehende Priester diente, wurden dann auch direkt pastorale Dienste des Priesters in den
Gemeinden besprochen. Dazu wurden lediglich geeignete Priester bzw. Pastoralarbeiter
(Laien-Katechisten und Ordensbriider und -schwestern) eingeladen. So wurde 1994 auch
Oswald Hirmer gebeten, dem Pastoralen Kurs eine dreiwdchige Einfithrung in die vom
stidafrikanischen Pastoralinstitut Lumko entwickelte Pastoral- und Gemeindetheologie zu
geben, in der es besonders um den Aufbau einer partizipativen Pfarrgemeinde geht, die sich
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mit ihren Small Christian Communities als Communion of communities versteht. Der Aus-
bildung der Laien kommt in diesem von O. Hirmer und Fritz Lobinger entwickelten Modell
eine besondere Bedeutung zu.'® Dabei wurde der Vermittlung der verschiedenen Methoden
des Bibelteilens eine zentrale Rolle im Aufbau einer christlichen Gemeinde zuerkannt."”

4 Die neue Vision von Pastoral und Missionstitigkeit

Es wird hiufig nicht auf die Urspriinge der Erneuerung der Pastoraltheologie und Mis-
sionstatigkeit verwiesen, die mit den kirchlichen Erneuerungsbewegungen, wie z. B. mit der
Jugendbewegung, der liturgischen, biblischen, 6kumenischen und katechetischen Bewegung
bereits seit den 1920er Jahren ihren Anfang genommen haben. In der jungen Missions-
wissenschaft wurde seit den 1920er Jahren auf die Notwendigkeit der Akkommodation
und der Uberwindung der Européisierung der Missionen hingewiesen. Das kirchliche
Lehramt forderte in seinen fiinf vorkonziliaren Missionsenzykliken (1919 bis 1959) die
Ausbildung eines indigenen Klerus und einheimischer Ordensinstitute.'"® Dennoch fand
der dsterreichische Chinamissionar und Schiiler des Innsbrucker Pastoraltheologen und
Religionspadagogen, Prof. Josef Andreas Jungmann SJ (1889-1975), P. Johannes Hofinger
ST (1905-1984), dass die sog. Missionskirchen in den 1950er Jahren noch zu wenig von den
besonders im deutschsprachigen Raum und in frankophonen Landern Europas blithenden
liturgischen, katechetischen und biblischen Erneuerungsbewegungen mitbekommen hitten
und dass sie auch von diesen Erneuerungsbewegungen erfasst werden sollten. Um dies zu
erreichen, begann er von Manila aus eine grofie schriftstellerische Tatigkeit, in der er auf
die notwendigen liturgischen, katechetischen und biblischen Erneuerungsbewegungen auf-
merksam machte. Seine Beitrage veroffentlichte er weltweit in mehreren westlichen Sprachen.
Der Chinamissionar P. Hofinger griindete 1955 in Manila das Institute for Mission Apologetics,
das dann 1962 den passenderen Namen East Asian Pastoral Institute (EAPI) erhielt. Schon
diese Namensidnderung macht deutlich, dass es sich um eine ganzheitliche pastorale Aufgabe
im Dienste der asiatischen Ortskirchen handelte. Die Umsetzung der pastoralen und missio-
narischen Vision des Zweiten Vatikanischen Konzils gab dem EAPI in den folgenden Jahr-
zehnten eine Aufgabe, die es im asiatisch-pazifischen Raum, aber auch dariiber hinaus aus-
iibte. Die internationale Bithne betrat P. Hofinger schon 1953, als er zu einem Vortrag auf die
internationale Studientagung in Lugano eingeladen wurde und dort tiber die Forderung der
Mission nach einer durchgreifenden liturgischen Erneuerung referierte. 1954 wurde er zu einem
Vortrag an die Notre-Dame-Universitit in die USA eingeladen. Seitdem kam Hofinger regel-
miflig in die Vereinigten Staaten, um katechetische und liturgische Sommerkurse zu halten.
1955 nahm er am Internationalen Katechetischen Kongress fiir Afrika in Kinshasa/Kongo
teil. Von da an wurde er zu Kursen und Vortrégen in der ganzen Welt eingeladen. 1956 durfte
Hofinger am Internationalen Liturgiekongress in Assisi/Italien mitwirken. Dabei bestand er
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darauf, dass eine grofSere Anzahl an Missionaren, Missionsbischéfen und Missionssekretiren
missionierender Orden am Kongress teilnehmen sollten. Seine Strategie war es, Bischofe als
die hauptverantwortlichen Katecheten ihrer Ortskirchen, Fachwissenschaftler und Praktiker
der Liturgie und Katechese der westlichen Welt mit denen der jungen Kirchen der nicht-
westlichen Welt zum gegenseitigen Austausch und Kennenlernen zusammenzufiihren. 1959
kamen so auf dem von ihm organisierten Internationalen Liturgiekongress in Nimwegen/
Niederlande zum ersten Mal Vertreter aus aller Welt zusammen, um gemeinsame pastorale
Anliegen unter dem Aspekt der Liturgie zu besprechen. Darauf folgten die von Hofinger
organisierten Internationalen katechetischen Studienwochen von Eichstitt/Deutschland
(1960), Bangkok/Thailand (1962), Katigondo/Uganda (1964), Manila/Philippinen (1967) und
Medellin/Kolumbien (1968), die die Erneuerung der ganzen kirchlichen Gemeinschaft und
ihrer Mission im Geiste des Zweiten Vatikanischen Konzils vorbereiteten bzw. sie in den
jungen Kirchen der nichtwestlichen Welt verbreiteten und vertieften.'®

5 Die East Asian Pastoral Review
als internationale nichtwestliche Pastoralzeitschrift

1962 rief P. Hofinger die missionskatechetische Zeitschrift Good Tidings und 1964 die Liturgie-
hilfe Amen und schliefflich Teaching all Nations. A Quarterly Review on Mission Catechetics
and Liturgy ins Leben. Letztere diente Hofinger besonders als Plattform zur Verbreitung und
Férderung der missionarischen und pastoralen Visionen des Konzils. 1979 wurden diese drei
Publikationen zur East Asian Pastoral Review (EAPR) zusammengefasst, die bis heute zu den
fithrenden katholischen Pastoralzeitschriften der nichtwestlichen Welt gehort.?® Mit der nicht-
westlichen Pastoralzeitschrift in englischer Sprache, der East Asian Pastoral Review, schuf
Hofinger ein Organ fiir Pastoralarbeiter, vom dem der langjéhrige Afrika- und Asienmissionar
Franz Mertens schon 1919 getrdumt hatte und das heute weit tiber den asiatisch-pazifischen
Raum hinaus einen wichtigen Beitrag zu einer kontextuellen Pastoraltheologie leistet.

6 Die ﬁberwindung des dichotomischen
Verstindnisses zwischen »Pastoral« und » Mission«

Erst das Zweite Vatikanische Konzil erlaubt es der Kirche, den Dualismus zwischen
»Pastoral« und »Mission « zu iberwinden, wie er sich zwischen den pastoralen und missio-
narischen Aufgaben des kirchlichen Lebens entwickelt hatte. Diese kiinstliche Dichotomie
zwischen dem »pastoralen Dienst« und der » Missionstatigkeit« verhinderte es, die Gemein-
samkeiten beider Aufgaben der Kirche zu sehen, und forderte ein Denken in zwei von-
einander getrennten Kategorien bzw. Arbeitsfeldern, die sich eigentlich nur geographisch
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voneinander unterscheiden und beide lediglich die Kehrseiten derselben Medaille darstellen.
Diese jahrhundertealte Praxis, sich »Pastoral« und »Mission« in getrennten Aufgabenfeldern
vorzustellen, hat es verhindert, sie in ihrer gemeinsamen Mission ad intra und ad extra als
Teil der einen Mission der Kirche zu verstehen.

Die durch das Zweite Vatikanum angeregte Erneuerung der Kirche und ihrer Theologie
machte die Trennung zwischen dem Verstindnis, was Mission und Pastoral sei, immer
obsoleter und trug schlieflich zu deren Uberwindung bei. Fiir den indischen Pastoral-
theologen Francis-Vincent Anthony SDB haben die Begriffe » Pastoral« und » Mission«, die
seit Jahrhunderten fiir zwei verschiedene, voneinander getrennte Aufgaben und Sichtweisen
standen, diese Trennung verloren.

Fiir lange Zeit wurde unter »Pastoral« die Praxis der Kirche in Bezug auf die Glaubigen
und »Mission« als kirchliche Tatigkeit unter den Nichtchristen, auf8erhalb ihrer Grenzen, ver-
standen. In den letzten Jahrzehnten haben beide Begriffe einen Wandel erfahren. Mit Evangelii
nuntiandi (1975) fand der Begriff der » Evangelisierung« Eingang in die kirchliche Terminologie
und gab der Praktischen Theologie, besonders der Katechetik, eine neue Ausrichtung. Mit dem
Begriff » Evangelisierung« wird auf die grundsitzliche Aufgabe der Kirche hingewiesen, die zu
allen Zeiten, innerhalb ihrer Gemeinschaft wie auflerhalb dieser Gemeinschaft, die Aufgabe hat,
die Frohe Botschaft Jesu Christi zu bezeugen und zu leben. Wenn EN 14 sogar zu der Schluss-
folgerung kommt, dass das Evangelisieren die wesentliche Aufgabe der Kirche sei, dann wird
Klar, dass die bisherigen, voneinander getrennt gedachten Kategorien und Aufgaben der Kirche
als Pastoral- bzw. Missionstatigkeit in ihrem bisherigen Verstandnis keinen Sinn mehr machen.

Die heutige Pastoraltheologie weist deswegen auf die Ubereinstimmungen der drei
Begriffe und der Aufgaben, die sie benennen, hin. »Pastoral«, » Evangelisierung« und » Mis-
sion« sind Begriffe, die global die gleiche vielschichtige Praxis der Kirche beschreiben, das
von Jesus Christus angebotene Heil allen Menschen zu vermitteln. Dennoch driickt jeder
Begriff einen besonderen Aspekt dieses von der Kirche zu vermittelnden Heilswirkens
Christi aus und betont eine bestimmte Dimension der kirchlichen Praxis. Der Begriff
»Pastoral« weist besonders auf den Aspekt der Seel- und Firsorge der Kirche ihren Mit-
gliedern gegentiber hin, »Evangelisierung« unterstreicht besonders die kommunikative
Dimension dieser Praxis, und »Mission« weist auf das Mandat, d.h. den Auftrag und die
Verpflichtung, die die Kirche der ganzen Menschheit gegeniiber hat, hin.?*

Mit dieser Entwicklung konnte die kinstliche Dichotomie zwischen »Pastoral« und
»Mission, die die Mission der Kirche nachhaltig und unvorteilhaft beeintrachtigt hat, iiber-
wunden werden. Die wechselseitige Bedingtheit der pastoralen und missionarischen Auf-
gabe der Kirche kann nun zur Entfaltung der einen Mission der Kirche, wie es Redemptoris
Missio 33 (1990) formuliert hat, fithren: » Die Unterschiede in der Tatigkeit im Rahmen der
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A Symposium (Studia Instituti
Missiologici SVD 104), Siegburg
2016, 194-222; siehe auch Giovanni
COLOMBO, Pastorale missionaria,
in: PONTIFICIA UNIVERSITA
URBANIANA (ed.), Dizionario di
Missiologia, Bologna 1993, 393-397

22 Vgl. ebd.

23 »lasocieta contemporanea, per fa

quale il Signore Gesu chiede ai cristiani
la fedelta di una rinnovata incultur-
azione, ha coordinate culturali diverse
rispetto al passato e ha, quindi, diritto
di essere servita con pastorali nuove,
coerenti sia con le suaccennate
coordinate culturali sia con un‘auto-
consapevolezza ecclesiale rinnovata.
La pastorale del primo annuncio &
sicuramente una di queste forme di

pastorale nuove. Essa é ancora
molto debole in Italia. «, in: Carmelo
TORCIVIA, La Parola edifica la
comunita. Un percorso di teologia
pastorale, Trapani 2008, 118.

24 Vgl. CoLomBO, Pastorale missio-
naria (Anm. 21), 393-397; Juan
ESQUERDA BIFET, Teologia de la
evangelizacion, Madrid 1995; Robert
CALVO PEREZ, Hacia una Pastoral
Nueva en Mision, Burgos 2004;
Casiano FLORISTAN, Teologia
Practica. Teoria y Praxis de la Accion
Pastoral, Salamanca 1998; Julio

A. RAMOS, Teologia pastoral,
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einen Mission der Kirche ergeben sich nicht aus Griinden, die in der Sache selbst, also in
der Sendung liegen, sondern aus den unterschiedlichen Umstanden, in denen die Mission
sich entfaltet.« Danach fiahrt RM fort: »Wenn man die heutige Welt unter dem Gesichts-
punkt der Evangelisierung betrachtet, kann man drei Situationen unterscheiden.« Diese
sind dann die Erstverkiindigung an die Menschen, die den christlichen Glauben noch nicht
kennen, die Seelsorgetitigkeit (Pastoral) der Kirche in den christlichen Gemeinden und
die neue Evangelisierung der getauften Christen, die ihren Zugang zum christlichen Leben
verloren haben bzw. auch niemals vermittelt bekamen. Schliefilich weist RM darauf hin,
dass »die Grenzen zwischen der Seelsorge der Gldubigen, der Neu-Evangelisierung und
der ausgesprochen missionarischen Tétigkeit nicht eindeutig bestimmbar [seien] und es
undenkbar [sei], zwischen ihnen Barrieren oder scharfe Trennungen zu machen« (RM 34).

Redemptoris Missio 34 weist auch darauf hin, dass eine »reale und wachsende gegenseitige
Abhingigkeit zwischen den verschiedenen Sendungsauftrigen der Kirche«besteht und dass
jeder von ihnen einen Einfluss auf den anderen austibt und ihn stimuliert und bereichert.

Diese Realitit zeigt die Komplementaritit und bis zu einem gewissen Grad auch die
Austauschbarkeit der Begriffe » Mission«, »Evangelisation« und »Pastoral «, wie schon zuvor
argumentiert wurde. Basierend auf dieser Entwicklung und Erkenntnis, darf gefolgert
werden, dass jegliche pastorale Erneuerung nur dann erfolgreich sein wird, wenn sie
auch eine missionarische Grundlage hat, bzw. dass jede missionarische Erneuerung einer
pastoralen Grundlage bedarf, d.h. aus dem Leben der christlichen Gemeinde kommen
muss. Fiir die Pastoraltheologie von Carmelo Torcivia ist Erstverkiindigung heutzutage eine
notwendige neue pastorale Aufgabe, die einen wesentlichen Teil der Aufgabe und Identitat
der christlichen Gemeinde ausmacht.®

7 Die Bedeutung der missionarischen Pastoraltheologie
innerhalb der Missionswissenschaft

Man kann sich zu Recht dariiber streiten, ob es angebracht und hilfreich ist, dem Begriff
Pastoraltheologie das Adjektiv »missionarisch« vorauszustellen, da es viele Menschen,
zumindest in unserem Kulturkreis, zu nicht gewiinschten Assoziationen verleitet. Es muss
aber auch gesagt werden, dass sich andere Kulturkreise und Sprachraume mit dem Begriff
»pastorale missionaria« (pastoral misionera — pastoral missiondria — pastorale missionnaire)
nicht so schwertun und nicht davor zuriickscheuen, ihn anzuwenden.*

Die missiologische Fakultit der Papstlichen Universitit Urbaniana®® hat fiir
ihre pastoraltheologische Vorlesung den Begriff Teologia della Pastorale missionaria®®

Madrid 2004. — Hier besonders die
Kapitel XI. La evangelizacion, accion
de la Iglesia und XII. La accion
misionera, 211-232 bzw. 233-240; siehe
auch PONTIFICIUM OPUS A SANCTA
INFANTIA, La pastoral misionera en la
evangelizacion, in:
http://www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cevang/p_missionary_
waorks/infantia/documents/rc_ic_
infantia_doc_zo0011109_esampg_sp.
html (31.8.2016).

25 Ambrogio SPREAFICO, Dal Colle-
gio Urbano all’ Urbaniana: un’ Univer-
sita missionaria di fronte al nuovo
millennio, in: Missionari Oblati di
Maria Immacolata. La missione senza
confini. Ambiti della missione ad
gentes, a cura di Marek ROSTKOWSKI,
Roma 2000, 37-44.

26 Vgl. Paolo GIGLIONI, Carismi e
ministeri per una pastorale missio-
naria, Urbaniana University Press,
Roma 1996; DERS., Teologia pastorale
missionaria, LEV, Citta del Vaticano
1996; Sergio PINTOR, Per una teologia
pastorale in prospettiva missionaria,
in Euntes Docete 42 (1989) 423-440;
Paul B. STEFFEN, Ministero pastorale
in un contesto secolarizzato, in:
Redemptoris Missio XXI/2 (2005)
90-99.
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gepragt und ihren ehemals Catechesi missionaria genannten Kurs in Catechesi nella
missione della chiesa umbenannt. Es soll hier darauf aufmerksam gemacht werden,
dass im Begriff von Missionswissenschaft, wie er an der Urbaniana verstanden und
von Dozenten und Studenten entwickelt wird, nicht nur die Missionstheologie und
das Studium der Religionen und der Interreligiose Dialog einen Schwerpunkt bilden,
sondern auch die Praktische/Pastorale Theologie und Katechetik/Religionspadagogik
als Teil der Mission der Kirche und somit auch als Forschungs- und Lehrauftrag ver-
standen wird.”” Beide Disziplinen haben natiirlich auch auf8erhalb einer missiologischen
Fakultit ihre volle Daseinsberechtigung, da sie einen Kernauftrag der Mission der
Kirche beinhalten.

8 Eine Pastoral der Evangelisierung

Der spanische Salesianer und langjahrige Lehrstuhlinhaber fiir Katechetik an der Univer-
sita Pontificia Urbaniana, Emilio Alberich SDB, hat viel zur Erneuerung der Katechetik/
Religionspadagogik, aber auch der Pastoraltheologie beigetragen, wovon seine in vielen
Sprachen verbreiteten Publikationen Zeugnis geben.?® Vor allem hat er dazu beigetragen,
dass das seit der Weltbischofsynode von 1974 tiber die erneuerte Evangelisation in der
Welt von heute und der daraus hervorgegangenen Enzyklika Evangelii nuntiandi von 1975
so bedeutsame Thema der Evangelisierung der Katechetik und damit auch der ganzen
praktischen Theologie eine neue Grundlage und Orientierung gegeben hat. Nach Alberich
kommt der Tatsache eine starke Bedeutung zu: »[the] evangelizing option, at least in theory,
occupies the centre-stage, the focus of every pastoral attention in the Church«.* Immer
wieder fordert Alberich eine pastorale Konversion ein und bemingelt, dass «inspite of
the efforts and the good will, the pastoral practice in the Christian communities has not
moved in step with the times because of its effective and affective attachment to its past
»Christendom««.* Fiir ihn ist es wichtig, Katechese als Teil eines pastoralen Projektes zu
verstehen, »that is open, courageous and is viewed from the perspective of evangelization
and in dialogue with culture and life«.*" Die Pastoraltheologie von Alberich baut auf der
communio-Ekklesiologie, wie sie vom Zweiten Vatikanischen Konzil entfaltet wurde, auf;
sie steht dabei eindeutig im Dienste des Reiches Gottes. Das Ideal des Reiches Gottes wird
nach Alberich in der Welt in vier Formen einer kirchlichen Sichtbarkeit gegenwirtig:

27 Die missionswissenschaftliche
Fakultat der Urbaniana in Rom bietet
schon in ihrem einjahrigen Studium
zur Erreichung des Bakkalaureates in
Missiologie zwei Kurse an, die zur
Praktischen Theologie gehoren: Teo-
logia della Pastorale missionaria und
Catechesi nella missione della chiesa.
Das darauf folgende Studium zur Er-
langung des Lizentiats in Missiologie
bietet den Studierenden drei Spezia-
lisierungen an: 1. Theologie der Mis-
sion (Teologia missionaria); 2. Missio-
narische Pastoraltheologie und
Katechese und 3. Interreligioser Dialog
und Religionen. Dieses Angebot ver-
weist schon auf das Verstandnis einer
ganzheitlichen Missiologie, d.h., alle
drei angebotenen Richtungen gehoren

zusammen zum heutigen Verstand-
nis von Missionswissenschaft, wie sie
die zur Kongregation fiir die Evan-
gelisierung der Volker gehorende
Papstliche Universitdt Urbaniana ver-
steht. — vgl. Jesus-Angel BARREDA
(ed.), Formare alla missione. 25° della
Facolta di Missiologia dell’Universita

Urbaniana, Urbaniana University Press,

Citta del Vaticano, 2012.

28 U.a. Emilio ALBERICH, La cate-
chesi oggi. Manuale di Catechetica
fondamentale, Torino 2002; Emilio
ALBERICH, Les Fondamaux de la
Catechese, Bruxelles 2006; Emilio
ALBERICH, Catequesis evangelizadora.
Manual de catequética fundamen-

tal, Quito 2003; Emilio ALBERICH
SOTOMAYOR, Catequesis evan-
gelizadora. Manual de catequética
fundamental, Madrid: CCS *2009;
Emilio ALBERICH/Jéréme VALLA-
BARAJ, Communicating a faith that
transforms. A Handbook of fundamen-
tal Catechetics, Bangalore 2004.

29 ALBERICH/VALLABARAJ,
Communicating a faith that transforms
(Anm. 28), 13.




Praktische Missionswissenschaft oder Praktische Theologie? 165

» — Reign of God is realized in love and service of persons (sign of diaconia); — Reign of
God is lived in fraternity and in communion (sign of koinonia); — Reign of God is pro-
claimed in the salvific announcement of the Gospel (sign of martyria); — Reign of God is
celebrated in the celebrative and liberating rites of the Christian celebrations (sign of lei-
tourgia).«* Diese evangelisierenden Zeichen manifestieren die Mission der Kirche in der
Welt. Eine Pastoral der Evangelisierung kann nur erfolgreich entfaltet werden, wenn allen
beteiligten Pastoralarbeitern und allen Mitgliedern der christlichen Gemeinde klar wird,
dass gewisse pastorale Vorstellungen und Gemeinde- und Leitungsmodelle iberwunden
werden miissen. Alberich weist deshalb immer wieder darauf hin, dass das Modell der
Pastoral der Christenheit (Pastorale di cristianita) in der Vergangenheit zwar funktionierte,
es aber in der heutigen Wirklichkeit einer siakularen und pluralen Gesellschaft nicht mehr
den gegenwirtigen pastoralen Aufgaben entsprechen kann und nur die Uberwindung
eines vergangenen Pastoralmodels dem neuen Pastoralmodel der Evangelisierung eine
volle Entfaltung erméglicht.?

9 Schlussbemerkung

In diesem Beitrag habe ich versucht, das Verhaltnis der frihen katholischen Missions-
wissenschaft, so wie sie von ihrem Begriinder Schmidlin entwickelt und durch die von
ihm begriindete Zeitschrift fiir Missionswissenschaft propagiert wurde, zu den Anliegen der
sogenannten Missionspraktiker in Beziehung zu stellen. Das nicht zu tibersehende Defizit
in missionspastoralen Themen gab den Missionaren wenig konkrete Orientierung in ihren
missionspastoralen Herausforderungen und Néten. Erst nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil konnte sich eine missionarische Praktische Theologie entwickeln, die dieser Auf-
gabe gerecht wurde.

Zum Abschluss mochte ich noch eine Umschreibung von missionarischer Pastoral
beiftigen, die in Lateinamerika entstanden ist:

Missionarische Pastoral ist die Evangelisierungstitigkeit der Kirche, die alle Getauften
beleben und unterstiitzen moéchte und den universalen Missionsgeist zu wecken, zu koor-
dinieren, zu fordern sucht und die Evangelisierungstatigkeit der verschiedenen Gruppen
und Gemeinschaften unterstiitzt, die die Missionstitigkeit durchfiihren. Sie mochte die

missionarische Ausbildung im ganzen Volk Gottes vertiefen und verbreiten.?* *

30 Ebd, 27.

31 Ebd, 33.

32 Ebd., 39-40. — Schon Karl Rahner
spricht von der Notwendigkeit der
Sichtbarkeit kirchlichen Tuns: »The
Church'’s activity as the presence of
truth must therefore always have such
a from that is evident and visible to
the world«, in Karl RAHNER, Theology
of Pastoral Action, New York/London
1968, 34.

33 Vgl. ebd., 33-55; Paul B. STEFFEN,
The Role of Pastoral Centres in the
Church’s Mission to Evangelize, in:
The Emerging Challenges to Christian
Mission Today: Revisioning Mission
from Religious, Cultural, Historical and
Women Perspectives, ed. by S. M.
MICHAEL/Jose JOSEPH, New Delhi/

Pune 2016, 269-290; DERS., Evange-
lizing Ministry in a Secular Context, in:
Klaus KRAMER /Klaus VELLGUTH
(eds.), The Universal Church in Ger-
many (One World Theology - 6),
Quezon City 2015, 95-103; DERS., Cen-
tres of Formation and Evangelizing
Ministry. Pastoral Institutes in Oceania
and Africa, Siegburg 2014; Pat COLLINS
CM, Basic Evangelisation. Guidelines
for Catholics, Dublin 2010; Juan B.
CAPPELLARO, Evangelizzare; Compito
di alcuni o esperienza di tutti?, Citta
del Vaticano 1998.

34 »la Pastoral Misionera es la
accion evangelizadora de la Iglesia,
que busca despertar, avivar y sostener
en todos los bautizados el espiritu
misionero universal, coordinar,
impulsar y apoyar la accion evange-
lizadora de los distintos grupos y
comunidades que realizan actividad
misionera, y difundir la formacion e
informacion misionera en todo el
Pueblo de Dios, in: http://www.
portalmisionero.com/pastoral.htm —
Portal der Papstlichen Missionswerke
Argentiniens (27.6.2016).




Mission und Pastoral
in gegenseitiger ErschliefSung

von Ottmar Fuchs

Zusammenfassung

Vom Glaubens- und Kirchenver-
standnis hangt immer auch das
Missionsverstandnis ab. Es gibt
vor allem zwei Begriffe, die

seit einem halben Jahrhundert
die Identitat der katholischen
Kirche und des christlichen
Glaubens beschreiben, auf der
einen Seite der Pastoral-, auf
der anderen Seite der die Pasto-
ral programmatisch rekonstruie-
rende Evangelisierungsbegriff
von Paul VI. Man kann beide
durchaus als koextensiv und
inhaltlich identisch anschauen.
Der Beitrag bemht sich um die
Klarung des Missionsverstand-
nisses auf der Basis dessen,
wofir beide seit mehr als einem
halben Jahrhundert stehen.
Interessant ist abschlieSend ein
Abgleich mit entsprechenden
Odkumenischen Dokumenten.
Schliisselbegriffe

- Pastoral

- Evangelisierung

-+ Okumene

> Freiheit

- Resonanz

Abstract

The understanding of mission
also always depends on the
understanding of faith and the
understanding of church. There
are, above all, two concepts
which have described the
identity of the Catholic Church
and of the Christian faith for
half a century, on the one hand
the concept of pastoral ministry,
on the other hand Paul Vi's
concept of evangelization that
programmatically reconstructs
pastoral ministry. One can
definitely view both as coexten-
sive and as identical with regard
to content. The contribution
seeks to clarify the understand-
ing of mission on the basis of
what both concepts have
represented for more than half
a century. In conclusion, a com-
parison with relevant ecume-
nical documents is of interest.
Keywords

- Pastoral ministry

- Evangelization

- Ecumenism

- Freedom

- Resonance

Sumario

El concepto de mision depende
siempre de la comprension de
la fe y de la Iglesia. Hay sobre
todo dos conceptos que descri-
ben desde hace medio siglo la
identidad de la Iglesia catdlica y
de la fe cristiana: Por una parte
el concepto de pastoral, por
otra el concepto de evangeliza-
cion de Pablo Vi que de forma
programatica reconstruye la
pastoral. Se puede considerar a
ambos como coexistentes e
idénticos en su contenido. El
articulo intenta aclarar el con-
cepto de mision desde la base
de lo que desde hace mas de
medio siglo se entiende por
esos conceptos. Interesante es
al final la comparacion con

los documentos ecumenicos
correspondientes.

Conceptos claves

- Pastoral

- Evangelizacion

- Ecumenismo

- Libertad

- Resonancia
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1 Kirchliche und personliche Existenz als Pastoral

olge ich der Pastoralkonzeption des Zweiten Vatikanums, dann ist unter der Pastoral

der Kirche ihr gesamtes Glauben, Handeln, Reagieren, auch ihr Nichthandeln und

Schweigen in einer bestimmten Zeit und Situation zu verstehen. Subjekt dieser
Pastoral sind alle Glaubigen: Die Eltern handeln pastoral, wenn sie entsprechend mit ihren
Kindern umgehen; Verantwortliche in der Wirtschaft handeln pastoral, wenn sie Okonomie
und Gerechtigkeit zusammen buchstabieren. Nach Gaudium et spes bezieht sich das
pastorale Handeln also nicht nur auf die Innenseite von Kirche, sondern bestimmt auch
ihre Aulenbeziehung, ihre Verantwortung fiir die ganze Welt. Pastoral ist die synchrone
gegenwartsrelevante und -gestaltende Bedeutsamkeit der Erinnerung der Tradition, wie
letztere selbst sich vielen diachronen »Pastoralen« verdankt. Dieser Pastoralbegriff
beinhaltet beides, das solidarische und gemeinschaftliche Soziale wie auch die Gottes-
beziehung in Verkiindigung, Gebet und Ritual.

Mit der Pastoral kann die deskriptive Frage danach gestellt sein, wie sie empirisch aus-
schaut, aber auch, wie sie ausschauen sollte oder diirfte. Dieser normative Anteil hat selbst
wieder zwei Dimensionen, die indikative und die imperative: Die erstere beinhaltet, was
beispielsweise die Gemeinde als »Leib Christi« lingst ist (vgl.1 Kor 12,27). Dieser gnaden-
theologische Aspekt ist im Normbegriff mitzudenken. Er beinhaltet erst im zweiten Teil, was
die Gemeinde sein soll. Auf diesem Hintergrund wird umso einsichtiger, dass die pastorale
Praxis ein proprialer theologischer Ort ist, mit entsprechend normativer Valenz, im doppelten
Sinn, ndmlich als Vorgegebenheit der Gnade und von daher als entsprechende Aufgabe. Es
kann auch sein, dass die Deskription einer pastoralen Praxis normative Qualitat haben
kann, wie die Beschreibung der Praxis Jesu in den Evangelien, als Vor-Gabe fiir die Aufgabe.

Der Wort- und Tatcharakter christlicher Existenz benotigt pastorale Riume und Zeiten
seiner Selbstverwirklichung in beiden Bereichen. Deswegen bemiihe ich den Pastoral-
begriff nicht nur fiir die Sozialpastoral und die Pastoralgemeinschaft, sondern auch fiir die
Glaubenspastoral und die Religionsgemeinschaft.! Wihrend nach Hans Joachim Sander
die Religionsgemeinschaft im Dienst der Tradition und der Ordnung des Uberbrachten
steht, weif} sich die Pastoralgemeinschaft den Menschen, wo immer sie leben, und vor
allem den benachteiligten und leidenden Menschen verpflichtet.? Ich bringe hier lieber
meinen alten Vorschlag ein, im ersteren Fall von Glaubensgemeinschaft zu sprechen
und den Pastoralbegrift auch auf den Glauben zu beziehen, denn auch die Verkiindigung
und die Erinnerung gehéren zum pastoralen Vollzug dazu und benétigen ihn.? Denn die
Erinnerung, vorweg die biblische, konstituiert sich selbst durch pastorale Erfahrungen in
Wort, Ritual und solidarischer Tat.

Inhaltlich nimmt pastorales Handeln nidmlich an jenem Maf, der sich selbst als den
Hirten bezeichnet hat, der das Verlorene sucht, der Gerechtigkeit will, zur Liebe ermutigt
und Gott als Rettung der Menschen verkiindet. Die Kirche ist in dieser Welt der fortlebende
Pastor bonus, der inkarnierte gute Hirte, der so mit allen Menschen umgeht, wie Jesus dies
getan hat. Die Pastoral umfingt damit nicht nur die Seelsorge, sondern auch die Diakonie,

1 Vagl. Ottmar FucHs, Taufe und 2 Vgl. Hildegard WUSTMANS, 3 Vgl. Ottmar FUcHs, Glaubens-

Gemeindeentwicklung, in: Walter Fragile Orte der Hoffnung in der pastoral zwischen Innen und AuSen,

KASPER u.a. (Hg.), Weil Taufe Zukunft  Pastoral, in: Theologisch-Praktische in: Jan-Heiner TUCK (Hg.), Erinnerung

gibt, Ostfildern 2011, 34-75, hier 34ff. Quartalschrift 158/4 (2010) 408-416, an die Zukunft. Das Zweite Vatika-
hier 408ff; Hans Joachim SANDER, nische Konzil, Freiburg i. B. 2012,
Nicht verschweigen. Die prekare 493-536.

Lage der Kirche, Wiirzburg 2002.




168 Ottmar Fuchs

nicht nur die Verkiindigung, sondern auch die soziale Solidaritit. Aber auch umgekehrt
gilt es: Es geht nicht nur um soziale Solidaritit, sondern auch um die Verkiindigung der
Reich-Gottes-Botschaft, es geht nicht nur um die Diakonie, sondern um die Eroffnung
einer ganz besonderen, die Liebe tragenden und insgesamt erlésenden Gottesbeziehung.
Der Kirche bleibt die Aufgabe, beides in gegenseitiger Offenheit zu reprasentieren.

Von daher gehort es zur kirchlichen Identitdt, in einer ganz spezifischen Weise in die
Gesellschaft hinein zu wirken, ndmlich das Leben aus der Gnade Gottes heraus in Solidaritat
mit den anderen Menschen zu verantworten und die Solidaritat mit den Menschen als
einen theologischen Ort zu begreifen, wo sich Gottes Gnade im Bereich der Solidaritit
unter den Menschen ereignet.

Im Lichte der Semiotik-Theorie von Charles S. Peirce gesehen ist das Aufen oder Andere
des eigenen Innen ein integraler Bestandteil der Identitit, weil letzteres nur entsteht und
Bedeutung gewinnt im Kontakt mit dem, was es nicht selber ist.* Entsprechend prizisiert
Sander den Pastoralbegriff der Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanums, insofern
die Kirche und die personliche Existenz der Glaubigen ihre pastorale Identitit dadurch
realisieren, dass sie sich in Wort und Tat auf die Welt hin entwerfen und so zum integralen
Zeichen des Reiches Gottes in der Welt werden.” Ohne diese Con- und Proexistenz, ohne
diese Mitfreude und diese Conpassio gibt es keine authentische christliche und kirchliche
Existenz. Dabei entsteht eine Verbindung eigener Art, allerdings ohne dass Kirche und
Welt ineinander aufgehen. Der Zeichenwert zerfillt, wenn die Kirche nicht ihr inhaltliches
Gegeniiber zur Welt behauptet, wie er auch zerfillt, wenn die Kirche diese Inhalte nicht
im Austausch mit der Welt realisiert. Tut sie beides, dann wird sie dem inkarnatorischen
Prinzip ihrer Herkunftsbasis in der Menschwerdung des Gottessohnes gerecht.

Die christliche Botschaft geht also, christologisch gesprochen, nicht nur davon aus,
dass Christus in dieser Form in der Kirche prisent ist, sondern auch dass, weil die ganze
Schopfung durch Christus erschaffen wurde (vgl. Kol 1,16), auch dieser Christus in allen
Menschen, Kulturen und Religionen zum Vorschein kommen kann. Fiir die christliche
Botschaft hiingt alles daran, diesen dann jeweils anders genannten Christus als das eigene
Gegeniiber zu identifizieren, anzuerkennen und die entsprechende Beziehung aufzunehmen.
Dies ist der Grund dafiir, warum alle Krifte guten Willens in der Welt fiir die Kirche allianz-
fahig und kooperationsnotwendig sind: zu Gunsten einer immer breiteren Christusprisenz
in Kirche und Welt und damit eines gemeinsamen Bauens am »Reich Gottes«, wie wir es
nennen, unbeschadet dessen, wie es die anderen bezeichnen.

Prizisiert der Pastoralbegriff die Bezugsweise der Kirche nach innen und nach auflen,
dann beinhaltet die Pastoral auch das missionarische Handeln der Kirche und prigt zugleich
dieses Handeln inhaltlich. Der Missionsbegriff seinerseits legt an die Pastoral eine Dynamik
an, oder auch, er prazisiert eine bestimmte Dynamik, ndmlich die einer Lebendigkeit, die
sich mit dem Status quo selten zufrieden gibt, nicht im Sinne einer permanenten Unruhe,
sondern im Sinne einer geschichtlichen Représentanz des gottlichen Semper maior in den
Vollziigen der Pastoral, und dies beinhaltet auch ein Semper maior des Zur-Ruhe-Kommens,

4 Vgl. Charles HARTSHORNE /Paul 5 Vgl. Hans-Joachim SANDER, Die 7 Vgl. Ottmar FUcHs, Okologische
WEISs (eds.), Collected Papers of Zeichen der Zeit erkennen und Gott Pastoral im Geiste Teilhards de
Charles Sanders PEIRCE, Vols. 1-6, benennen, in: Theologische Quartal- Chardin, in: Orientierung 59/10 (1995)
Vols.7-8, Cambridge, MA, 1931-1935, schrift 182/1 (2001) 27-40. 15-119.
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also von beidem, von Aktion und Kontemplation. Die Mission thematisiert in der Pastoral
die entscheidende Dynamik zwischen innen und auflen. Insofern ist das Missionarische
die Grundhaltung aller Pastoral, und die Pastoral ist Grundlage aller Mission.

Dieser dynamisierende kirchen-, gesellschafts- und weltbeziigliche Anteil des Pastoral-
begriffes miindet in den Missionsbegriff und prazisiert dessen inhaltliches Verstindnis,®
insofern jede lokale Kirche zugleich eine missionarische Kirche ist (und nicht nur diejenigen
in den sogenannten Missionslandern).

Die Pastoral jeder Teilkirche befindet sich damit konstitutiv in einem »Missionsland«,
das nicht mehr verstanden wird als defiziente Beschreibung eines noch nicht oder nicht
mehr »christianisierten« Landes, sondern als konstitutiver Kontext jeder Teilkirche, sich
in einer konstruktiven, am Reich Gottes orientierten Relation zu Andersgliaubigen und
Anderslebenden im eigenen Land und zu den Mitchrist*innen und Teilkirchen anderer
Linder (wie zu deren Beziehungen zu Andersdenkenden und Anderslebenden, auch in sich
selbst) zu bestimmen und auch von diesem » Auflen« ihrer selbst her die eigene pastorale
Praxis zu entwerfen. Der Mission kommt in der Pastoral die Wichteraufgabe zu, die
angesprochene Relationalitit des je Eigenen einzuholen und diese Relation praktisch als
reziprokes Begegnungsgefiige und als solidarischen Lebenszusammenhang zu verwirklichen.
Der Missionsbegriff garantiert, dass die Auflenperspektive fiir die Pastoral nicht beliebig
ist, sondern eine inhaltliche und strukturell zu garantierende Notwendigkeit aufweist. Das
Missionarische erfasst in der Pastoral jene Dynamik, sich moglichst intensiv und weitgehend
in die Lebenszusammenhinge der Menschen und der Gesellschaft, in der sich die Kirchen
befinden, hineinzubegeben, mit allen Kriften guten Willens zusammenzuarbeiten und so
moglichst viel von dem, was die Kirchen Reich Gottes nennen, also moglichst viel an auf-
bauender Transzendenzbeziehung (auch in anderen Religionen) und an Gerechtigkeit und
Barmherzigkeit (im Einsatz fiir die Benachteiligten und fiir die Armen), also im Bereich der
Martyria wie auch im Bereich der Diakonia, in den Gesellschaften mitaufzubauen: nicht
vereinnahmend, aber in der Hoffnung, dass Menschen auf die Kirche neugierig werden
und Zuginge fiir den Glauben erspiiren.

Um das Verstindnis des pastoralen Geschehens zu komplettieren, sei daran erinnert,
dass es sich im Horizont von Gnade und Gericht ereignet. Zundchst sucht pastorales und
missionarisches Handeln nach dem, was die Gnade Gottes bereits geschenkt hat, namlich
wo in der Kirche und aulerhalb moglicherweise schon viel von dem vorhanden ist, was
in den Evangelien das Reich Gottes genannt wird, immer ansatzhaft selbstverstindlich,
oft auch mit anderen Namen und Motivationen. Pastorales und missionarisches Handeln
sucht zuerst nach den Ermoglichungsbedingungen, nimmt sich selbst in die Pflicht, diese
zu entdecken und so weit wie nétig herzustellen, die es dann den Menschen von ihren
eigenen Ressourcen her erméglichen, an Christus zu glauben und auch dementsprechend
ihr Leben zu gestalten. Eine solche Haltung der Pastoral konnte man auch eine 6kologische
Mission nennen:” eine Titigkeit namlich, die von der Schopfung und von den kreativen
wie kreatorischen Gestaltungen der Menschen ausgeht und kein heilsames Jota davon
unter den Tisch fallen ldsst.

Wenn dies klar ist, kann demgegeniiber mit gleicher Betonung gesagt werden, dass die
pastorale Tatigkeit auch eine prophetische Dimension hat, dass sie das kiinftige Gericht
in die Gegenwart hineinspricht, nicht als Drohungspotential, sondern als Warnungssignal,
ganz im Sinne von Mt 25,35-45, worin Jesus sein kiinftiges Verhalten als Richter an ein ganz
bestimmtes soziales Verhalten ihm gegeniiber in den Armen und Leidenden bindet. Der
einzige Glaube, der hier gefordert ist, ist genau dies: zu glauben, dass es dieses Gericht gibt.
Das »Heulen« der Verurteilten ist, entsprechend der eschatologischen Rechtfertigungsgnade,
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nicht das Ergebnis eines Liebesentzugs, sondern ist ein Weinen, das in der Verséhnungs-
liebe moglich ist.® Es wird ihnen leid tun, Leid zugefiigt zu haben. Genau dies ist das sie
rettende Gottesgeschenk.

Verbindet man das programmatische Zitat aus der Kirchenkonstitution Lumen gentiuma,
dass die Kirche Zeichen und Werkzeug der Liebe Gottes zu den Menschen sei, mit dem
programmatischen Beginn der Pastoralkonstitution, worin die »engste Verbundenheit der
Kirche mit der ganzen Menschheitsfamilie « damit préazisiert wird, dass » Freude und Hoff-
nung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Armen und Bedréingten
aller Art, auch Freude und Hoffnung, Trauer und Angst« der Christen und Christinnen sind
(Gaudium et spes 1), dann interpretiert GS 1 das Zitat aus LG 1 in einer ganz bestimmten
Weise: namlich dass die Sorgen und Freuden der Menschen gesehen und gehort werden.
Wer sie nicht wahrnimmt, hat mit LG 1 nichts zu tun.

Was in GS implizit enthalten ist, aber nicht konzeptionell entfaltet wird, ist die daraus
resultierende Pluralisierung der Pastoral. Denn wer sich um verdnderte menschliche
und pastorale Umstinde kitmmert, muss differenziert hinschauen und zuhéren. Und
diejenigen, die sich dafiir 6ffnen, dass die Erfahrungen der Menschen auch ihre eigenen
sind und damit konstitutive Bedeutung haben, gehen iiber die Wahrnehmung hinaus
zu einem Ortswechsel, der von den Erfahrungen der anderen her das eigene Verhalten
prigt. Es geht um mehr als das Hinschauen, sondern um eine bestimmte Reaktion auf
das Gesehene, namlich darum, dass alles Menschliche »im Herzen [der Glaubigen] seinen
Widerhall« findet (GS 1). Das lateinische Wort heif3t hier »resonet«: Es geht also um die
Resonanzfihigkeit kirchlicher Pastoral hinsichtlich dessen, was die Menschen, vor allem
die Bedringten, erfahren.

Es ist iibrigens interessant und aufschlussreich, dass der Soziologe Hartmut Rosa im
Anschluss an Charles Taylor den Vorgang der »echten Resonanzbeziehung« als Wie-
dergewinnung authentischen Lebens gegentiber den entfremdenden Beschleunigungen in
Wirtschaft und Gesellschaft vorschlagt.” Ohne diese Resonanzfihigkeit gibt es auch keine
Evangelisierung. Letztere ereignet sich also in einem doppelten » HorerIn des Wortes «-Sein:
im Hinhoren auf die Geschichten der Vergangenheit, wie sie in der Bibel und in der
kirchlichen Tradition Gottes Handeln in der Geschichte zum Vorschein bringen, und im
Hinhéren auf die Menschen in der Gegenwart und auf ihre Geschichten, damit die ers-
teren tatsdchlich als firr das je eigene Leben relevant erfahren werden kénnen. Resonanz
der Pastoral und Relevanz des Evangeliums bedingen sich gegenseitig. Beides konstituiert
die Wahrnehmung der »Zeichen der Zeit« in konkreten Verhaltnissen und das Setzen neuer
Wirklichkeit als Zeichen des Reiches Gottes in dieser Welt.

Was bei Rosa nicht sonderlich in den Blick kommt,'® ist die negative Dialektik der
Resonanz. Wenn nach GS besonders die Bedrangten in die Resonanz aufgenommen werden,
dann sind das genau diejenigen, deren Leben weitgehend nicht »resonant« ist und die in die
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Entfremdung gestoflen sind. Es geht also um die Resonanz gegeniiber der Nicht-Resonanz
von Menschen in Not, Unterdriickung und Elend, nicht (nur) um die Wohlstandsschicht
und um die Entfremdungen, die diese mit sich bringt. Und solche Resonanz schmerzt und
setzt Zufriedenheit aufler Kraft. Und sie bringt in der rdsonierenden Klage und Anklage
auch das Gottesverhiltnis aus den resonanten Fugen. Es ist also wichtig, in den Resonanz-
vorgang die das eigene Resonanzgliick in Turbulenzen bringende Resonanz auf das leidvolle
Leben von Menschen, die keine Resonanz erfahren kénnen, ausdriicklich einzudefinieren.
Auch damit sich die eigene Resonanzerfahrung nicht auf Kosten dieser Menschen ereignet.
Dabei ist es durchaus moglich, dass eine solche Solidaritit die besondere Relevanzerfahrung
bringt, buchstiblich notwendig sein zu diirfen.

Eine sich platonisch gebende Kirche und Pastoral hitte demgegeniiber einige Vorteile,
allerdings vom Evangelium her strikt unerlaubte, denn die Sehnsucht, Wirklichkeit {iber
»reine« Abstraktionen, angeblich »unschuldige« Prinzipien und Idealisierungen im Griff
haben zu wollen, entlastet zwar von der griindlichen Wahrnehmung der Wirklichkeit,
entspricht aber ganz und gar nicht jener Geschichtstheologie, die mit der Theologie der
»Zeichen der Zeit« im Horizont der topologischen Struktur der Heilsgeschichte verbunden
tst:!

Was sich die Kirche einholt, wenn sie das Leben der Menschen »einholt, sind in jedem
Fall Turbulenzen und Konflikte, sowohl zwischen vorgesetzten Prinzipien und Abs-
traktionen und dem wirklichen Leben auf der einen und zwischen unterschiedlichen wirk-
lichen Leben auf der anderen Seite. Wer menschliches Leben wahrnehmen will, ist immer
zugleich gezwungen, die darin aufscheinende Vielfaltigkeit und Widerspriichlichkeit ernst
zu nehmen.'? Die generelle Aussage, menschliches Leben wahrzunehmen, macht zwar den
Wirklichkeitsbezug zum Thema, erortert aber noch lange nicht die pastorale Mikropraxie
in ihrer Pluralitit und darin kaum méglichen Exklusion.'® Es gilt GS 37,4: Durch Christi
Erlsung »kann und muss der Mensch namlich gerade die von Gott geschaffenen Dinge
lieben. «!*

2 Pastoral als Evangelisierung

Die nachkonziliaren Schliisseldokumente der katholischen Kirche fiir die angedeuteten
Zusammenhinge in der »Pastoral « sind die Enzyklika Evangelii nuntiandi von Paul VI. und
die Enzyklika Evangelii gaudium von Papst Franziskus (nicht von ungefahr in Alliteration
zum 4o jahrigen Jubildum von Evangelii nuntiandi)."®

Mit dem Begriff der Evangelisierung charakterisiert Paul V1. in Evangelii nuntiandi (in
Nr.14) die »tiefste Identitit« der Kirche. Im Grunde benennt Paul VI. damit all das, was
die Quintessenz des Zweiten Vatikanums gewesen ist: namlich die Verbindung von Glaube
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und Wirklichkeit, von christlicher Lehre und menschlichem Leben, und unterstreicht dies
als zukiinftigen Weg der Kirche. Und eben diese Bemiithung, Bekenntnis und Leben wieder
in gegenseitiger Fruchtbarkeit aufeinander zuzubringen (und nicht die Behauptungsebene
bereits als Erfahrungsebene auszugeben), muss sich konsequenterweise neu um diejenigen
kiimmern, bei welchen die Erfahrungen verankert sind, ndmlich um die Menschen in ihren
konkreten Lebenszusammenhingen.'® Flichendeckende (Rick-)Eroberungsphantasien
haben hier keinen Raum."”

Deshalb entwickelt das Zweite Vatikanum den Kirchenbegrift auf der Basis der
Volk-Gottes-Vorstellung. Evangelisierung ist als der Prozess anzusehen, in dem die Botschaft
des Evangeliums in Wort und Tat so verkiindigt wird, dass darin die Kompetenzen aller
Beteiligten (ihre »Charismen«) zum Zug kommen. Die Wirksamkeit nach auflen hangt
dabei wesentlich an der Zeugniskraft der praktischen Verwirklichung dieser christlichen
Identitit der Kirche." Die Kirche missioniert sich selbst, und in diesem Zeugnis verausgabt
sie sich nach auflen in die Welt hinein.

»Basileia« ist das neutestamentliche Wort fiir das »Reich Gottes«. So geht es nicht um
eine Verkirchlichung der Welt, sondern um ihre »Basileisierung«. Was dabei fiir die Kirche
»herausspringt«, darf sie getrost von der Gnade Gottes abhangig machen und als nicht
produzierbares Geschenk empfangen. Jesus spricht vom Reich Gottes, wenn er in der
Begegnung mit Armen, Stigmatisierten und Schwachen seine Heilsbotschaft im Heilen tut
bzw. indem er den Siinder*innen Gottes Vergebung zuspricht. Er spricht auch vom Reich
Gottes, wenn er sich in seinen Reden und Gleichnissen mit den Armen und Leidenden
solidarisiert: Wenn ich mit dem Finger meiner Hand heile, schlimme Entfremdungen
austreibe, wenn ich gegen die Marginalisierung der Leidenden und Ausgegrenzten spreche
und handle, wenn ich von einem rettenden und verséhnenden Gott spreche, dann ist das
Reich Gottes zu euch gekommen! (vgl. Lk 11,20).

Was die Kirche aufgrund der biblischen Offenbarung hoffnungsschenkend und
ermutigend Reich Gottes zu nennen vermag,'® geht in seiner faktischen Prasenz selbstver-
standlich tiber sie hinaus: Und zwar nicht nur im Liebes- und Gerechtigkeitshandeln vieler
Menschen, sondern auch in den Transzendenzvorstellungen vieler Religionen und in den
nichtreligivsen Symbolisierungen (in Bildern der Kunst, in Meditationen, in der Poesie,
in der Musik usw.), welche die Hoffnung in hoffnungsarmen Situationen aufrechterhilt,
auch im immer wieder drohenden Sinnlosigkeitsverdacht bei dem Risiko, Gerechtigkeit,
Freiheit und Liebe in dieser Welt praktisch zu vertreten.

Mission ist damit nicht nur an der bekenntnisorientierten Bekehrung Andersdenkender
und Andersgldubiger orientiert. Mission im Kontext des Evangelisierungsbegriffes kann
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nicht nur auf die glaubensmiflige und sakramentale Begegnung mit Christus bezogen

werden, sondern betrifft auch die mitmenschliche Praxis des Reiches Gottes in der
Begegnung mit dem Christus, der in den Armen und Unterdriickten begegnet und in ihnen

seinen besonderen Geist zur Sprache bringt (vgl. Rom 8,25). Gleichgiiltig, aus welchen Kul-
turen und Religionen sie kommen: Sie haben immer einen herausragenden Verkiindigungs-
wert beziiglich dessen, was faktisch Gerechtigkeit und Solidaritit bedeutet.?’ Von einem

solchen Missionsverstindnis her ist im Pastoralverstindnis die Subjektbasis der Pastoral zu

erweitern: Nicht nur die Glaubigen, sondern auch alle Menschen konnen Subjekt pastoralen

Handelns sein (analog dazu, dass alle Menschen giiltig taufen kénnen).

Jede Hoffnungs- und Humanitétssteigerung, welche durch religiése und kirchliche
Initiativen erméglicht und vorangetrieben wird, ist (auch ohne dass die Adressaten
deswegen schon in den Innenbereich der Kirche wanderten) durch und durch eine Arbeit
am Reich Gottes in dieser Welt und gehort damit wesentlich zur Mission. So geht es nicht
nur darum, die Fernstehenden wieder in die Kirchenbereiche hineinzubekommen, sondern
dass sie da, wo sie jetzt sind und wahrscheinlich auch bleiben werden, in ihrer dortigen
und eigenen Fahigkeit zur Hoffnung und zur Menschlichkeit angetroffen und aufgebaut
werden. So wird die Kirche der weltliche Ort der unter Menschen so schwierigen gottlichen
Kombination von Liebe und Freiheit. Eine Stunde Gesprich in einem Nebenraum der
City-Kirche mit jemandem, der oder die wahrscheinlich nie wieder kommt, hat, wenn es
Hoffnung und Menschlichkeit gegeben hat, auch in dieser Fliichtigkeit in den Augen einer
solchen Theologie und nicht zuletzt in den Augen Gottes, der das Flichtige einsammelt,
einen unendlichen Wert.

Hier zeigt sich eine entscheidende missionarische Entgrenzung nach innen und nach
auflen, die eine permanente Entideologisierung des Glaubens und Entorganisierung
institutioneller Grenzen provoziert. Einmal die Entgrenzung nach innen, insofern zum
Zentrum der Kirche und zu ihrem besonderen Verantwortungsbereich von vorneherein alle
die gehdren, die in Not sind, und zwar allein deswegen, weil sie in Not sind, herkommend
aus welchen Religionen und Kulturen auch immer. Dann um derentwillen die Entgrenzung
nach auflen, indem Christen mit allen Initiativen und Gruppen, mit allen Menschen
guten Willens aus allen Religionen und Kulturen zusammenarbeiten und sich mit denen
solidarisieren, die sich in ihren Aktionen und Parteinahmen fiir die Leidenden im eigenen
Land und in anderen Lindern einsetzen und darauf aus sind, die sozialpolitischen und
wirtschaftlichen Ursachen des Leidens aufzudecken und zu bekampfen. Christliche Mis-
sion hat Kritik einzubringen, an eigenen Kirchengestalten und sozialpolitischen Bereichen
genauso wie an anderen Religionen und Gesellschaftsformen

Die Kirchen glauben an die uniiberbietbare Authentizitit der Offenbarung in Christus.
Die Frage ist nur, in welchen Kategorien diese » Uniiberbietbarkeit« zum Einsatz kommt:
Es ist eine Uniiberbietbarkeit an Anerkennung und Vorschuss von Grundvertrauen, dass
Gott schon vor dem Missionar da ist,”* an Toleranz und Kooperationsbereitschaft, an
Antifundamentalismus und in dem Verzicht auf die Divinisierung der eigenen partiellen
Glaubenseinsichten, an Gottvertrauen und Freiheitsliebe, an Selbst- und Anderenkritik,
aber jeweils strikt gebunden an die christlichen Werte der Gerechtigkeit und der Barm-
herzigkeit, an Gewaltverzicht und Erméchtigung der Ohnmachtigen, an Hoffnung, in der
Alteritit der anderen bisher unentdeckte Seiten des immer wieder fremden Geheimnisses
Gottes zu entdecken. So gibt es tatsichlich eine Untiberbietbarkeit des Christentums,
die mit der theologischen Grofle des Reiches Gottes gegeben ist. Nur muss man genau
hinsehen, welcher Praxis man dabei dient. Einen davon abstrahierenden Machtanspruch
kann es nicht geben.
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3 Missionskonzepte in der Okumene

Auf dem Hintergrund des katholischen pastoral orientierten Missionsverstindnisses
gewinnen einige okumenische Vorstellungen bzw. Programme anderer Kirchen ein
interessantes Profil der Ahnlichkeiten und Unterschiede. Basis ist hier, analog zum
katholischen Pastoralbegriff, die »Evangelisation« (was etliche Affinitdt mit dem katho-
lischen Evangelisierungsbegriff aufweist) als Sendung der Kirchen. Im Okumenischen
Feld gibt es verschiedentliche Dynamiken zwischen auseinanderliegenden Positionen,
deren Abstand zueinander unterschiedlich besetzt wird. Dabei wird bei keiner — auch
einseitigen — Besetzung der gegeniiberliegende Pol ganz vernachlassigt. Ein Beispiel: Die
okumenische Erklirung Gemeinsam fiir das Leben, eine Missionserklirung des Okume-
nischen Rates der Kirchen, benennt die Spannung von Gottes- und Menschenbezug: »In
unterschiedlichen Kirchen gibt es unterschiedliche Vorstellungen davon, welche Gestalt
die Evangelisation [...] annehmen soll. Fiir die einen dient die Evangelisation dem vor-
rangigen Ziel, Menschen zur personlichen Bekehrung durch Jesus Christus zu fithren; fir
andere geht es bei der Evangelisation um Solidaritit und christliches Zeugnis, die in der
Begleitung unterdriickter Volker zum Ausdruck kommen. «*?

Eine nicht unwesentliche Differenz tut sich dabei in der Frage auf, ob denn der Einsatz
fir Gerechtigkeit ein integraler Bestandteil des Missionsverstandnisses ist oder »nur« als
Folge und Auswirkung, als Umfeld des Glaubens wahrgenommen wird. Die Kapstadt- Ver-
pflichtung, ein Dokument der evangelikalen Missionstheologie aus dem Jahr 2010, tendiert
dazu, dass der Kampf gegen Unterdriickung und fiir Gerechtigkeit zwar notwendig ist,
aber nicht direkt zur Mission gehért. Die Versohnung der Menschen untereinander hat
nicht die gleiche theologische Qualitit wie die Versohnung zwischen Mensch und Gott. In
der sozialpolitischen Betdtigung geht es nicht um das Heil, sondern um eine Art Umfeld
des Heils, fiir das die Menschen im Zusammenhang mit der Mission zwar verantwortlich
sind, das aber nicht mit der Mission hinsichtlich des gottlichen Heils vermischt werden
darf. Die Ethik ist das, was die Menschen leisten kénnen; das Heil allein kann nur tber die
Rechtfertigungsgnade Gottes geschehen und tiber die entsprechende Glaubensannahme
dieser Gnade. Dass auch das solidarische Handeln von der Gnade erméglicht ist, scheint
hier vergessen zu sein.**

Die Spannung zwischen der Glaubensverkiindigung auf der einen und der karitativen
und politischen Diakonie auf der anderen Seite entzerrt die Kapstadi-Verpflichtung durch
temporale Flexibilitit: »Integrale Mission ist Verkiindigung und praktische Umsetzung des
Evangeliums. Dies bedeutet nicht einfach, dass Evangelisation und soziales Engagement
parallel erfolgen sollten. Vielmehr hat unsere Verkiindigung bei integraler Mission soziale
Konsequenzen, weil wir Menschen zu Liebe und Umkehr in allen Lebensbereichen
aufrufen. Ebenso hat unser soziales Engagement evangelistische Konsequenzen, da wir
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die umwandelnde Gnade Jesu Christi bezeugen. Die Welt zu ignorieren ist Verrat am Wort
Gottes, das uns zum Dienst in der Welt beauftragt. Wenn wir das Wort Gottes ignorieren,
haben wir der Welt nichts zu geben.«*

Die Kapstadt-Verpflichtung ist das Zeugnis einer gewissen Selbstkorrektur, insofern sie
nicht in dhnlicher Weise wie die Lausanner Verpflichtung in Artikel 6 zur Evangelisierung
aufruft. Erhard Berneburg, der Generalsekretdr der Arbeitsgemeinschaft missionarische
Dienste in der EKD, hat dies so formuliert: » Mit groflem Ernst iiber die ewige Verlorenheit
der Menschen auflerhalb des Heils in Christus und die Notwendigkeit ihn im Glauben
anzunehmen sagte die Lausanner Verpflichtung (3): »>Jesus Christus [...] hat sich selbst
als die einzige Erlosung fiir Stinder dahingegeben. Er ist der einzige Mittler zwischen
Gott und Menschen ... Alle Menschen gehen an ihrer Siinde verloren, Gott aber liebt
alle. Er will nicht, dass jemand verloren werde, sondern dass sich jedermann zur Bufle
kehre. Wer aber Jesus Christus ablehnt, verschmaht die Freude des Heils und verdammt
sich zur ewigen Trennung von Gott.««*® 1974 war dies das Hauptmotiv zur Dringlichkeit
der Mission. Es ist sicher nicht abwegig, dass dieses Motiv hintergriindig und manchmal
auch vordergriindig weiterhin, und stellenweise vielleicht sogar verstirkt eine betracht-
liche Macht hat.

In diesem Zitat ist also vollig klar: Gott will, dass alle Menschen gerettet werden, aber
es konnen von seiner Seite aus nur die gerettet werden, die an Christus glauben. Das
heiflt, im Endeffekt ist seine Liebe nur auf die beschrinkt, die an ihn glauben. Es gibt
eine Anfangsliebe blasser Art fiir alle Menschen (als Antrieb, dass sie doch zum richtigen
Glauben kommen), aber die eigentliche Liebe Gottes gehort nur den Glaubenden, und
zwar exklusiv den Nichtglaubenden gegeniiber. Nach dem Motto: Wer Gott verwirft, wird
von Gott verworfen. Gott selbst wird auf die Do-ut-des-Reaktion reduziert und derart zum
geheimnislosen Gotzen gemacht. Der Gedanke, dass es beziiglich des Heils von Gott niemals
ein Zuspat gibt, sondern immer ein Dariiberhinaus, begriindet in der Unendlichkeit und
Nie-AbschliefSbarkeit seiner Liebe, hat hier keinen Platz.

Ganz anders klingt hier das Dokument Gemeinsam fiir das Leben: »Mission ist das
UberflieRen der unendlichen Liebe des dreieinigen Gottes. Gottes Mission beginnt mit
dem Schopfungsakt. Das Leben der Schopfung und das gottliche Leben sind miteinander
verflochten. Die Mission des Geistes Gottes schliefit uns alle in einem unendlich grof3-
herzigen Akt der Gnade ein.«*” Dieser Satz kann schlecht anders gedeutet werden, als
dass Gottes Liebe allen Menschen geschenkt ist, allein schon durch die Geburt, und dass
diese Liebe niemals verlorengeht. Mission besteht dann darin, diesen Tatbestand mit dem
christlichen Bewusstsein davon, das Leben mit dem Glauben zu verbinden. Aber dieses
Bewusstsein ist nicht die Bedingung der Liebe.

Explizit wird die Siegerkategorie in Frage gestellt, etwa wenn es um »triumphalistische
Heilungsgottesdienste geht: in denen der »Heiler« auf Kosten Gottes verherrlicht wird und
in denen falsche Erwartungen geweckt werden.« *® Denn wie soll dann Mission denen
gegeniiber geschehen, die keine Heilung erfahren, die keine Siege erleben und auf der
Schattenseite des Lebens sich befinden?

Es geht also nicht primar um zahlenmifliges Wachstum und um Missionsgewinn,
sondern um die Selbstgestaltung im Horizont der Selbstentiuflerung Christi und um die
Gelassenheit, dem Geist Gottes zu iiberlassen, welche Auswirkung dieses Zeugnis auf die
Menschen hat.*® Es geht darum, »dass wir verletzlich sind, dass wir dem Beispiel Christi
folgen und das Kreuz auf uns nehmen und uns selbst entiuflern«.*® Authentische Mission
besteht also darin, dass der andere Mensch ein Partner, eine Partnerin und nicht ein
Adressatenobjekt der Mission wird.!
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Dazu gehort es auch, jenen Gott, von dem wir in unserem Glauben ausgehen, auch
anderswo wahrzunehmen und in einer entsprechend wiirdigenden Kommunikation dies
zu bezeugen. »Gott ist da, bevor wir kommen (Apg 17) und unsere Aufgabe ist es nicht, Gott
mitzubringen, sondern Gott zu bezeugen, der bereits da ist.«** So geschieht »authentische
Evangelisation [...] im Respekt vor der Religions- und Glaubensfreiheit aller Menschen,
die als Gottes Ebenbild geschaffen sind.«** Hier wird eindeutig die sanktionsfreie Freiheit
des Menschen zum Nichtglauben in den anerkennenden Blick genommen.

Die Funktion der Kirchen besteht damit nicht in einem selbstbezogenen Projekt der
Ausbreitung, sondern darin, dass die Kirchen »Gottes Erlosung in dieser Welt« ver-
korpern.** Von daher erfordert die Mission, mit jenen Organisationen und Initiativen
zusammenzuarbeiten, die im Bereich des Sozialen Verbesserungen anzielen, aus welchen
Motivationen und Vorstellungshintergriinden auch immer.*® Das Dokument fordert zudem
dazu auf, jede Art von Konkurrenzverhalten zwischen den Kirchen aufzugeben und in
dieser Art von Mission sich gegenseitig zu stiitzen und zusammenzuarbeiten.’® Jegliche
Art von Arroganz beziiglich der eigenen Mission, jede Herablassung und Herabsetzung
der Missionen anderer Kirchen ist abzulegen.*” Die Kirchen brauchen sich gegenseitig fiir
die Mission, sie sind darin in Christus substantiell miteinander verbunden.

Verzichtet wird auf das Postulat zur Heroisierung des Glaubensbekenntnisses: »In Situationen,
in denen der Glaube nur unter Lebensgefahr 6ffentlich bezeugt werden kann, kann eine tiber-
zeugende Alternative darin bestehen, das Evangelium einfach vorzuleben.«*® Dies schlief3t
nicht aus, in bestimmten Situationen auch fiir das Bekenntnis des eigenen Glaubens etwas zu
riskieren, aber nicht im Sinne einer tiberichhaften Dramatik, sondern in dem Sinne, dass es
mit der eigenen Identitdt zu tun hat, auch mit der eigenen Integritit, auch Authentizitat, und
der darin geschenkten Gnade (vgl. Lk 12,12), den Mund aufzutun und Entsprechendes zu sagen.

4 Siebenfacher Ausblick

Von der pastoralen Formation der Mission ist, auch im Gesprich mit ékumenischen Ver-
lautbarungen, fiir die Zukunft zu beherzigen:

1 Mit dem Blick auf Jesus und seine Predigt vom Reich Gottes mit dem Doppelgebot,
wobei das zweite dem ersten gleich ist, gehdren Gottes- und Nichstenliebe unterschieden
unirennbar zusammen. Von daher sind beide als Vollzug christlicher Mission anzuschauen,
und zwar gleichermafen. Die Frage danach, ob immer beides zusammen sein muss, ist nicht
prinzipiell zu klaren, sondern nur situativ. Prinzipiell geh6ren sie zusammen in der Identitit
christlicher Kirchen und Menschen, wobei sich dieses Prinzip in der Wirklichkeit immer
nur flexibel ereignet. Es hidngt von der aktuellen Herausforderung ab, welche Dimension
des Missionarischen in einer bestimmten Situation die entscheidende sein wird und welche

32 Ebd., Art.94. hier um ein 6kumenisches Dokument 40 Analog dazu Nostra aetate: vgl.
33 Ebd., Art.110. aus dem Jahr 2011, mit ahnlicher FucHs, Die andere Reformation

34 Vgl. ebd., Art. 58. Ausrichtung wie Gemeinsam fir das (Anm. 8), 77f; Ulrike BECHMANN, Eine
35 Vgl. ebd., Art. 64. Leben). neue Basis fur die Haltung der Kirche
36 Vgl ebd., Art. 65ff. 38 Gemeinsam flir das Leben, Art.89.  zu den Religionen. Die biblische

37 Vgl. EVANGELISCHES MISSIONS- 39 Vgl. Dorothee STEIOF, Verherr- Hermeneutik der Konzilserklarung
WERK IN DEUTSCHLAND/ INTERNA- lichung Gottes Gottes. Madeleine Nostra aetate, in: Peter EBENBAUER
TIONALES KATHOLISCHES MISSIONS- Delbrél und alttestamentliche Texte, u.a. (Hg.), Zerbrechlich und kraftvoll,
WERK MissIO (Hg.), Mission — Stuttgart 2013, 181-370. Innsbruck/Wien 2014, 105-120.
Respekt. Christliches Zeugnis in einer 41 Klaus HEMMERLE, Spielraume
multireligiosen Welt (Studienausgabe, Gottes und der Menschen, Frei-

g), Aachen 2014, 12 (es handelt sich burg i.B. 1996, 329.
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weniger. Madeleine Delbrél entwickelt in atheistischer Umgebung die Spiritualitit der
Einsamkeit des glaubenden Menschen, der kontrafaktisch die Verherrlichung Gottes nicht
aufgibt und ansonsten in allem das Leben der Marginalisierten teilt.?®

Dann kann die unmittelbar notwendige Diakonie die volle Form des Missionarischen
im Horizont dieser unaufschiebbaren Notwendigkeit sein. Und dies gilt auch umgekehrt:
Etwa im Bereich der Doxologie, wenn Menschen in ihren spirituellen und kultischen Hand-
lungen in der Ergebung Gott nochmals grofier sein lassen als die eigenen Moglichkeiten,
auch als das eigene Elend. Oder in der Klage, wenn nichts mehr anderes iibrigbleibt als die
Anklage Gottes, weil er nicht rettend eingreift. Das Vertrauen auf die Zusage Jesu, dass die
Pforten der Holle die gesamte Identitit der Kirche nicht iiberwiltigen werden (vgl. Mt 16,13),
kann die Angst tiberwinden helfen, dass iiber unmittelbar notwendiges Tatgeschehen das
Wortgeschehen verschwinden kénnte (oder auch umgekehrt).

2 Die Dialektik zwischen Singularitit der eigenen Wahrheit und Universalitit ihrer
Bedeutung ist als generative Spannung wahrzunehmen. Es ist zu vermeiden, dass die
Singularitdt Christi beziiglich des gottlichen Heiles fiir diese Welt exklusiv und nicht inklusiv
verstanden wird. Diese Erlosung gilt fiir alle Menschen, auch fiir die, die nicht an Christus
glauben. Gottes Heilsradius ist unendlich zu denken. Jesus ist die historische Spitze jener
zweiten gottlichen Person, durch den die ganze Schépfung geschaffen wurde und in dem
sich die Schépfung vollendet. Die Gnadenordnung reicht also in die Schépfungsordnung
hinein und ist ihr innerster Kern. Deswegen gehéren zu ihr auch alle, die vor Jesus gelebt
haben und alle, die nach ihm leben, ohne ihn zu kennen.

Alle Dokumente gehen davon aus, dass Gott sich allein in Christus endgiiltig geoffen-
bart und dadurch die Rettung in die ganze Welt gebracht hat. In Gemeinsam fiir das Leben
lautet dies so: »Evangelisation [...] will diese gute Nachricht mit allen teilen, die sie noch
nicht gehort haben und sie zu der Erfahrung eines Lebens in Christus einladen.« Von
aufBen gesehen ist dies jene Haltung, die fiir den anderen, der anderes denkt und glaubt,
besser weifs, was fiir ihn gut ist, als er selbst. Positiver gesehen ist es jenes padagogische
Paradox, Menschen etwas nahezubringen, was sie noch nicht haben (kénnen), ohne die
reziprok-gleichstufige Beziehung mit ihnen zu verletzen. Es stellt sich also die Grundfrage,
wie das behauptete Wahrheitsgefille mit seinem Inhalt, fiir die anderen wichtig zu sein,
tatséchlich so in die Kommunikation eingespeist wird, dass der andere Mensch selber darin
genauso wichtig genommen wird wie derjenige, der diese Wahrheit behauptet. Denn es ist
die Wahrheit von der Wichtigkeit aller Menschen bei Gott.*®

»Lass mich dich lernen, dein Denken und Sprechen, dein Fragen und Dasein, damit ich
daran die Botschaft neu lernen kann, die ich dir zu iiberliefern habe.«*! So beeindruckend
dieser bekannte Satz von Bischof Klaus Hemmerle ist, so im guten Sinne fragwiirdig ist das
Muss der Botschaft im letzten Satzteil. Was ist das fiir ein Muss? Ist es eine angstbesetzte
Heilsfurcht oder es ist ein Muss, das seine Begriindung in der Caritas, in der Diakonie hat?
Muss es denn uiberhaupt sein, dass die Menschen den christlichen Glauben »haben«? Sagen
wir es so: Von der eigenen Erfahrung her (hoffentlich!) glauben wir, dass es fiir die Menschen
und die Bewdltigung ihres Lebens gut sein kénnte, an einen solchen Gott zu glauben, der sie
tréagt und der mit ihnen bis in die tiefsten Katastrophen des Lebens hinein mitgeht. Mehr
kénnen wir nicht sagen, weil wir sonst in den Bereich der Wenn-dann-Erzwingung kimen.

Das missionarische Zeugnisgeben bedeutet nicht Uberreden, auch nicht unbedingt Uber-
zeugen, denn im Wort des Uberzeugens ist auch noch das Wort »iiber«, auch hier lauert die
Haltung, sich iiber die anderen zu stellen und mit der besseren Wahrheit und gescheiteren
Argumentation auch die Kommunikation entsprechend abstufend zu gestalten. Verzicht
auf Druckmittel provoziert manche Hilflosigkeit des Zeugnisses.
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3 Ein entscheidendes Moment bleibt die Frage, wieweit die Mission auf jede Art von
Drohungspotential verzichten wird. Denn verbindet sich ihre Wahrheitsbehauptung mit
einer bestimmten Drohung, und wenn sie auch nur subkutan ist, dann wird von vor-
neherein die Gleichstufigkeit in der Beziehung und darin die Wichtigkeit des Menschen
und zugleich seine Wichtigkeit bei Gott zerstort. Die andere Seite muss dann entweder
aus der Kommunikation aussteigen oder sie fiigt sich der Drohung und damit einer
Selbstunterwerfung. Es ist zu verfiithrerisch, eine immer komplexere und pluralere Welt
wenigstens religios derart in ein Schwarz-weif3-Korsett zu bringen und dieses auch noch
mit einem dafiir zurechtgestutzten ungottlichen Gott, also einem Gotzen, zu begriinden.
In der Heckscheibe eines Autos las ich: » Christus ist unser Retter. Glaube an ihn, damit
du nicht in die Hélle kommst!« Hitte es nicht heifSen diirfen: » Glaube daran, dass du von
Gott geliebt bist, was immer du glaubst und tust!«?

Ist die Mission so geartet, dass sie das Wort »einladen« wirklich strikt versteht und nicht
als ein Kaschierungswort fiir eine ganz bestimmte Bedingungs- und Wenn-dann-Struktur?
Theologisch geht es dabei um die Freiheit, nicht zum Glauben kommen zu miissen,
und dabei gleichwohl nichts an Gottes Liebe zu verlieren.** Dies gilt iibrigens auch fiir
die positive Version von Drohung, nimlich »Menschen durch materielle Anreize und
Belohnungen gewinnen zu wollen.«*?

Diese Freiheit ist kein Zugestindnis, sondern »diese Freiheit entspringt unmittelbar
aus der Wiirde des Menschen, die ihre Grundlage in der Erschaffung aller Menschen als
Ebenbilder Gottes hat.«** Drohungs- und Bestechungsverzicht ist ein eigenes Wahrheits-
kriterium christlicher Mission. Und zur Religions- und Konfessions- gehort auch die Blas-
phemiefreiheit vor allem fundamentalistisch-destruktiven Religionsformen gegeniiber.*®
Auch dies kann eine Form offentlicher Missionstitigkeit sein. Dazu gehort auch, iiber
andere Konfessionen und Religionen kein falsches Zeugnis abzugeben oder Vorurteile zu
zementieren.*® Ahnlich verweigert auch das 6kumenische Dokument Christliches Zeugnis
in einer multireligiosen Welt jede Art von Tauschung und Zwangsmitteln.*’

Und es ist die Lizenz dafiir auszugeben, dass andere Menschen (Sub-)Kulturen fiir den
christlichen Glauben neue, fremde Ausdrucksformen entdecken und entfalten diirfen.*®

4 Der Geist der Erwihlung zum Glauben weht, wo er will.*® Gott selber hilt es nicht fiir
notwendig, alle Menschen zum Glauben zu erwihlen. Was heif8t das nun fiir die Theologie
der Mission? Vor allem einer Mission, die sich als Verlingerung der missio Dei versteht:
Mission ist freie, jedenfalls sanktionsfreie Teilhabe und Teilgabe am heilenden Handeln
Gottes im Bereich des Wortes wie im Bereich der Tat.

Dazu gehort die Einsicht, dass der Heilige Geist »nie von uns gebindigt oder »domestiziert«
ist.«*" Es ist also der aller Mission vorgingige theogene Wert aller Menschen zu achten
und jedes missionarische Engagement »muss daher den heiligen Wert jedes Menschen
und der Erde schiitzen«.” So ist die Frage berechtigt: Wer ist am Werk, wenn ein Christ,

42 Vgl. Gemeinsam fiir das Leben, 46 Vgl. Christliches Zeugnis, Art.15. 52 Vgl. Ottmar FUCHS, »Stellver-

Art. 8o. 47 Ebd., Art.g. tretung« — eine christliche Méglich-
43 Vgl. Christliches Zeugnis, Art.12. 48 Vgl. ebd., Art.15. keit!, in: Theologische Quartalschrift
44 Ebd., Art. 4. 49 Vgl. ebd.,Art.10. 185/2 (2005) 95-126.

45 \gl. Ottmar FUCHS, Ist »Gott« ein
»A ...«? Zur »Llicke « ungeschonter
alltagssprachlicher Gotteskritik, in:
Rainer BUCHER /Renate OXENKNECHT-

50 Gemeinsam fir das Leben, Art. 35.
51 Ebd., Art.42.

53 Vgl. Christliches Zeugnis, Art.19.
54 Vgl. FUCHS, Religionskritik
(Anm. 21), 249-252.

55 Zum Begriff der Orthopathie

WITZSCH (Hg.), Was fehlt? Leerstellen
der katholischen Theologie in spat-
modernen Zeiten: ein Experiment,
Wilrzburg 2015, 123-141.

im Zusammenhang mit Evangelii
gaudium siehe LUBER, Missio
(Anm.15), 266ff.
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eine Christin zu einer anderen Religion wechselt, oder auch nur wenn jemand innerhalb
des Christlichen die Konfession wechselt? Wer kann hier einfach sagen, dass der Geist
Gottes nicht am Werke sei? Bis in die Moglichkeit dualer oder mehrerer Religions- und
Konfessionszugehdrigkeiten hinein.

Die Kategorie des missionarischen Erfolgs ist eine immer wieder komplizierte, weil
zwischen Erst- und Zweitmotiv genau zu unterscheiden ist. Die Reich-Gottes-Bezogenheit
geht vor der Kirchenbezogenheit, und qualitative inhaltliche Ausrichtung geht vor dem
quantitativen Erfolg. Es geht nicht um Zihl-, sondern um Seelsorge, also um eine Pastoral,
die allen zugutekommen darf. Diese zu anderen Kollektiven durchaus alternativen Erfolgs-
messer gilt es in permanenter Umkehr und Korrektur anderer, sich vordrangender Erfolgs-
kriterien in Erinnerung zu bringen.

5 Zur pastoralen Rekonstruktion der Mission im Sinne der Pastoral gehort auch das
Gebet, nicht nur fiir deren Erfolg. Es ist auch ein Moment christlicher Mission, fiir das
Wohlergehen der Menschen, auch ganz anderer Menschen und Religionen, zu beten. Dazu
gehort wesentlich das stellvertretende Gebet,” namlich fiir sie und an ihrer Stelle zu glauben,
davon Zeugnis zu geben und stellvertretend fiir sie die Sakramente zu feiern und fiir sie
das Heil zu erwarten.”

So wird in der Eucharistie, so wird im Abendmahl das Heil der ganzen Welt gefeiert,
die Erlosung aller Menschen, in expliziter Stellvertretung fiir diejenigen, die davon nichts
wissen oder nichts wissen wollen. Dafiir sind besonders die Grundsakramente zu ver-
ausgaben, namlich die Taufe und das Herrenmahl. Denn die Jiinger werden bekehrt, sie
haben sich nicht bekehrt. Es ist immer die Initiative Gottes, die Initiative seiner Erwdhlung,
sei es durch die Geburt in das Christentum hinein, sei es durch Bekehrungen dariiber
hinaus. Die stellvertretende Mission gleicht gewissermaflen von Seiten der Gldubigen
jenes Erwihlungsdefizit aus, das mit Gottes Erwahlung gegeben ist. So zeigt sich die Stell-
vertretung, ermoglicht durch Christi Stellvertretung, als ein wichtiger Akt des Missio-
narischen selbst.

Auch dies ist Nachfolge des Pastor bonus, also pastorales Handeln in der Mission:
Wie Jesus am Ende das Scheitern seiner Mission am Kreuz erlebt und im Scheitern fiir
diejenigen, die die Botschaft nicht annehmen, ja fiir die Tater, stellvertretend betet und
stellvertretend sithnt, so ist auch die menschliche Mission nicht mit dem Scheitern zu
Ende, sie zieht sich dann nicht auf sich zurtick, sondern begibt sich in den anderen
Modus, in die andere Qualitit des missionarischen Handelns, namlich in das stellver-
tretende Furbittgebet und in ein sakramentales Feiern, das die Nichtdazugehorigen, die
ganz Anderen nicht aus dem Blick verliert, sondern im Radius des Heiles wahrnimmt
und sich dafiir einsetzt.

Hierher gehort auch die auszubauende Moglichkeit, zwischen den Konfessionen und
Religionen sich gegenseitig zum Schweigen, zur Anbetung, zum Gebet einzuladen und
entsprechende Gottesdienste zu entwerfen. Uberhaupt sind jene Erfahrungsriume zu
offnen, die gemeinsame Freude an der Gratuitit des Lebens ermoglichen. Dieser gemein-
same Vollzug der Doxologie, der Spiritualitét, Gott grofler sein zu lassen auch als die eigenen
Offenbarungen, auch als die eigene Sprachlosigkeit in der Erfahrung von Katastrophen,
und deswegen sich gemeinsam auf diesen je grofieren Gott ausrichten zu kénnen und zu
diirfen, wire eine faszinierende Basis einer christlichen Mission, die nicht sich, sondern
Gott die Ehre gibt.** In solchem Zusammenhang iiber Orthodoxie und Orthopraxie hinaus
gelingt orthopathisch eine gemeinsam zu entdeckende Mystik der Gottesverehrung und
der Gottesfurcht.®
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6 Mit der Frage nach dem Heil steht auch immer die jeweilige Eschatologie zur Debatte,
Ist es eine dualistische Eschatologie zwischen Himmel und Hélle, zwischen Heil und
Unheil, mit der dann so recht die schirfste Drohkulisse aufgebaut werden kann, oder ist
es jene Eschatologie, die nichts vom Gericht schmalert, die aber das Gericht innerhalb der
unendlichen Liebe und Verschnungsmacht Gottes sich ereignen ldsst? Hier geht es nicht
um Laxheit in der Mission bzw. in der Pastoral, sondern um die Entdeckung der richtigen
Grenzziehungen. Im Horizont des universalen Heils und der nicht zuriickgezogenen Liebe
Gottes fiir alle Menschen verschirft sich vielmehr der Vollzug des Gerichts, des darin
ermoglichten Reueschmerzes und der Ewigkeit, in dieser Liebe das Schlimme, das man
anderen angetan hat, niemals vergessen zu konnen.>

Die Verwurzelung christlicher Mission in der missio Dei und damit in der Trinitdts-
theologie darf sich nicht (nur) am harmonischen Kommunikationsmodell orientieren, das
im Zusammenhang mit der unharmonischen und zerrissenen Welt kaum kommunizierbar
ist, sondern hat darin auch den Riss, wie er sich in Gott selber zeigt, mit einzubeziehen, zum
Vorschein kommend in der Klage der zweiten gottlichen Person am Kreuz gegen Gott und
in der Vorstellung, dass diese Klage nie aufhért, solange es das Leiden der Menschheit gibt.
Insofern erfasst der Resonanzvorgang aus GS 1 immer auch das, was keine Resonanz mehr
zeitigt, weil Leid und Tod zu viel und am Ende alles abbrechen. Es geht um die Resonanz-
fihigkeit der Resonanzbriiche in der Gottesbezichung. Deshalb betont GS$ 1 die Erfahrungen
leidender Menschen in der solidarischen mitleidfihigen Menschenbeziehung.

Wenn Christus tatsichlich der einzige Mittler ist, dann auch insofern, als sich diese
»Vermittlung« im Widerstreit ereignet. Und dies geschieht bis ins Gericht hinein, in dem
Christus die Klage der geschundenen Menschheit in Gott gegen Gott fithren wird. Der
Dualismus ist in Gott auszutragen und nicht in die Holle hinein gott- und lieblos »out-
zusourcen«.”’

7 Das Evangelium ist explizit und eindeutig zum Ausdruck zu bringen, aber nicht in
der Funktion, »der erlésenden Gnade Gottes Grenzen zu setzen.«*® Auch die semantische,
organisatorische, architektonische und dsthetische Ausdriicklichkeit des Glaubens ist fiir alle
Menschen offen zu halten. Menschen aus anderen Glaubenszusammenhingen, religidsen
Traditionen und Uberzeugungen diirfen zur Teil-Nahme im Bereich christlicher Identitit
eingeladen werden. Hier Gffnet sich der Blick fiir jene Beziehung, in der z. B. Muslime und
Musliminnen in der Lebensgestaltung von christlichen Gliubigen etwas entdecken, was auch fir
ihre eigene Identitdt innerhalb des Islam wichtig ist und dort etwas beleuchtet, was sie vielleicht
noch nicht in dieser Weise wahrgenommen haben (dies kann auch umgekehrt geschehen!).”
Mit der positiven Darstellung des Islam im eigenen Bereich kann es auch geschehen, dass
muslimische Menschen ihre eigene Identitit in diese Richtung entfalten kénnen.*

56 Vgl. Ottmar FUCHs, Mitleid- 59 Vgl. Peter BEACH / William
basierte Barmherzigkeit bis ins DUNPHY, Monch und Moslem. Das
Gericht, in: George AUGUSTIN (Hg.), Benediktinerkloster von Toumliline,
Barmherzigkeit leben, Freiburg Aschaffenburg 1963, 9; vgl. auch 229.
i.B. 2016, 30-67. 60 Vgl. dazu die literarischen

57 Vgl. Ottmar FUCHS, Der zer- Begegnungen mit dem Islam im
rissene Gott. Das trinitarische Gottes- Beitrag von Christoph GELLNER,

bild in den Briichen der Welt, »Unsere Religion ist die Religion der
Ostfildern “2014. Liebe«, in: Herder Korrespondenz 69/1
58 Gemeinsam flir das Leben, (2015) 42-46.

Art. 80, vgl.auch Art. 83. 61 Vgl. Ottmar FUCHS, Sakramente —

immer gratis, nie umsonst, Wirzburg
2015, 38-42, 49-72 (Taufe), 73-98
(Eucharistie).
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Auch Menschen ohne Christusglauben sind nicht ohne Hoffnung. Es gibt viele Formen
von Hoffnung, auch tiber die Hoffnungslosigkeit hinaus. Und vielleicht wird es in Zukunft
so sein, dass die die rituellen, insbesondere die sakralen Lebensdaufierungen der Kirchen
nicht nur Orte ihrer Konzentration sind, sondern sich im Bereich zwischen innen und
auflen befinden, so dass Menschen aus allen Bereichen, Religionen und Vorstellungen hier,
ohne Zugriffigkeit, willkommen sind, um sich in bestimmten Situationen einer Wirklich-
keit zu verdanken, die sie nicht selber herstellen miissen. Die Pastoral der Taufe macht
sehr deutlich, dass hier das Ritual dem Glauben vorgingig sein darf. Ahnliches wire fiir
das zweite Hauptsakrament der Kirchen zu entdecken, fiir das Abendmahl.®! *
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1 Einfiihrung

s ist langst keine Seltenheit mehr, dass an einem Sonntagmorgen am Niederrhein,

in Bayern oder Oberosterreich, ein indischer, polnischer oder nigerianischer Priester

am Altar steht. Nicht immer ist das verstehbar, was gesprochen wird. Die Sprache
ist ein grofles Problem, aber nicht nur diese, sondern oftmals auch unterschiedliche
Auffassungen beziiglich Zusammenarbeit und Pastoral. Thre Theologie, die Weise, wie sie
ihre Rolle als Priester definieren, ist nicht immer kompatibel mit den Standpunkten,
Gewohnheiten und Kulturen in den Pfarrgemeinden und ihrer Mitglieder.! Daraus
resultierende Konflikte sind keine Seltenheit. Inzwischen ist in den Personalabteilungen
der Di6zesen bekannt, dass man sich um das auslandische Personal und die Pfarrgemeinden,
in denen sie eingesetzt werden (sollen), kiimmern muss.

Daneben ist ein weiterer Prozess festzustellen: die vermehrte Auseinandersetzung in
den Dibdzesen mit dem Thema Mission und die daraus resultierende Konturierung einer
missionarischen Pastoral.? Beide Prozesse sind bemerkenswert, denn sie sind die Reaktion
auf den zunehmenden Personalmangel und den Bedeutungsverlust der katholischen Kirche.
Eine Pastoral, die missionarisch formatiert wird, scheint fiir beide Probleme einen Ausweg
zu bieten. Allerdings ist inzwischen erkennbar, dass diese Problemlosungsstrategien ihre
je eigenen Schwierigkeiten und Herausforderungen im Gepack haben.

Priester aus anderen Landern, die meist nur fiir eine befristete Zeit in deutschsprachigen
Diozesen tétig sind, fithlen sich fremd und haben Heimweh. Sie sind von ihren Bischofen
geschickt, um zu helfen, den Mangel zu beheben, und merken bald, dass sie nicht tiberall
willkommen sind.

Es ist bekanntermafien kein leichtes Unterfangen, Menschen in den Pfarrgemeinden das
Konzept einer missionarischen Pastoral schmackhaft zu machen. Bei vielen Christ/innen
ist bereits der Begriff » Mission« negativ belegt. Sie wollen nicht in die Gewaltgeschichte der
Mission hineingestellt werden. Schon aus diesem Grund sind die Auseinandersetzung mit
der Geschichte und das Aufzeigen von Perspektiven notwendig, denn christliche Mission
kann ihre gewalttitige Seite nicht einfach ignorieren. Das ist ein notwendiger und wichtiger
Hinweis von jenen, die in den Pfarrgemeinden und andernorts ihre Bedenken beztiglich
des Begriffs » Mission« zum Ausdruck bringen. Es reicht eben nicht, die Idee von Mission
einfach nur ins Gesprich zu bringen. Es bedarf der Auseinandersetzung mit der Geschichte,
mit Gewalt und Macht, damit diese bearbeitet werden kénnen und ein kritisch-kreatives
Agieren moglich werden kann.® Nur auf dieser Basis ist perspektivisch an einer neuen
Missionsgeschichte zu schreiben und »Gott ohne Wenn-Dann-Drohungen als das unend-
liche Geheimnis der unbedingten Liebe Gottes zu verkiinden«*.

Schon diese wenigen Ausfithrungen mogen als Beleg dafiir gentigen, dass klassische
Themen der Missionstheologie im 21.Jahrhundert zu Themenstellungen der Pastoral-
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SCHAFTLICHEN ARBEITSGRUPPE

FUR WELTKIRCHLICHE AUFGABEN,
Ostfildern zom.

2 VgIA SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), »Zeit der
Aussaat«. Missionarisch Kirche sein,
Bonn 2000.

3 Vgl. Hans-Joachim SANDER, Mis-
sion und Religion ~ unentrinnbar ein
Dispositiv der Gewalt? Von der Not
und dem Segen einer missionarischen
Kirche, in: Matthias SELLMANN (Hg.),
Deutschland — Missionsland (QD 206),
Freiburg/Basel/Wien 2004, 121-145.

4 Ottmar FUCHS, Sieben Thesen

zur »missionarischen Pastoral «. Zur
Renaissance eines fast vergessenen
Begriffs, in: Anzeiger flr die Seelsorge
10 (2008) 11-14, hier 13.
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theologie geworden sind. Und das wirft Fragen auf: Kommt es perspektivisch zu einer Uber-
filhrung der Missionstheologie in die Pastoraltheologie? Wie sind diese beiden Disziplinen
im Feld der praktischen Theologie voneinander zu unterscheiden, ohne getrennt zu werden?
Worin liegen ihre Gemeinsamkeiten und wie bestérken sie sich wechselseitig?

2 Missionswissenschaft und Pastoraltheologie oder
Die Frage nach spezifischen Merkmalen

Betrachtet man den urspriinglichen Fokus der beiden Disziplinen, so fillt zundchst einmal
ins Auge, dass die Missionswissenschaft ad extra ausgerichtet ist und die Pastoraltheologie
sich mit Themen und Fragestellungen im Bereich ad intra befasst. Jedoch zeigt sich in der
Gegenwart, dass sowohl der Missionswissenschaft wie auch der Pastoraltheologie ihre
origindren Zuwendungsgroflen abhandengekommen sind bzw. sich deutlich verfliichtigen.
Im Zusammenhang mit christlicher Mission geht es nicht mehr um Expansion, spektakulire
Missionserfolge und Bekehrung der Heiden, sondern um das Zeugnis des Lebens inmitten
der Welt und um die Anpassung des Missionsauftrags angesichts »der Pluralitit und der
Ebenbiirtigkeit der Religionen«®. Mission ist nicht mehr die Spezialaufgabe ausgebildeter
Vertreter und Vertreterinnen einer missionarisch gesittigten und territorial umfassend
prasenten Kirche in Europa.® Mission ist nicht mehr das Projekt einer grofl angelegten
Mitgliedergewinnung.”

Auch die Ausgangslage der Pastoraltheologie hat sich verdndert. Die Volkskirche ist ein
Moment der Vergangenheit und dies fihrt(e) zu der Erfahrung des Mangels auf den Ebenen
des Personals, der Mitglieder sowie der Finanzen und zeigt sich zugleich in Debatten tiber
die Zukunft der Sozialform Pfarrgemeinde,? in der Befassung mit neuen Orten und daraus
resultierenden Konzeptionen fiir die Pastoral.”

Eine weitere Gemeinsamkeit in beiden Disziplinen stellen die Prozesse der inhaltlichen
Neuorientierungen dar, die durch das Zweite Vatikanische Konzil mit dem Dekret tiber
die Missionstitigkeit der Kirche Ad gentes und mit der Pastoralkonstitution Gaudium et
spes angestoflen worden sind. Ad gentes und Gaudium et spes wurden am 7. Dezember 1965
mit grofien Mehrheiten angenommen und beiden Texten gingen intensive und kontro-
verse Beratungen voraus.'® Sowohl fiir die Missionswissenschaft wie auch fiir die Pastoral-
theologie weiteten sich nach dem Konzil die Perspektiven und die Bezugnahmen im Kontext
von Gott und Welt wurden vielféltiger.

5 Paul F.KNITTER, Die Wandlung des
Missionsauftrags im pluralistischen
Paradigma, in: Concilium 43 (2007)
82-90, hier 82.

6 Vgl. Arnd BUNKER, Entkirchlichung
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3 Missionstheologie vor und nach Ad gentes

Im frithen 19. Jahrhundert kommt die Frage nach einem einheimischen Klerus in den Missi-
onen in den Blick. Bereits die Missionsenzyklika Maximum illud (1919) von Benedikt XV.
geht der Frage von Mission und einheimischem Klerus nach." Insofern kann gesagt werden,
dass mit dieser Enzyklika eine neue Epoche in der Missionsgeschichte beginnt. »Die
Enzyklika erteilt dem Nationalismus und dem Eurozentrismus vieler Missionare [...] eine
klare Absage; sie pladiert dezidiert fiir die Heranbildung eines einheimischen Klerus, nicht
nur als Hilfskraft européischer Missionare, sondern auch als Pflanzstitte eines einhei-
mischen Episkopates. Letzteres war besonders in Asien und Afrika bitter notig.«'?

Diese Prozesse werden durch die Errichtung von Lehrstithlen und Instituten an Uni-
versitaten begleitet. Dabei ist hervorzuheben, dass ihre Installierung in Deutschland durch
die damalige Regierung und ihre Kolonialpolitik geférdert wurde. Hierzu schreibt Mariano
Delgado: »Die deutsche Kolonialpolitik war an der Forderung der christlichen Mission in
Ubersee nicht nur aus religiésen Griinden interessiert; sie sah darin auch ein bevorzugtes
Mittel zur Europdisierung und geistigen Eroberung der Volker ihres Schutzgebietes. Da die
Missionare dazu nicht nur das Studium der Theologie, sondern auch der frithneuzeitlichen
Missionsgeschichte sowie der Religionen, Sprachen und Sitten fremder Volker bedurften,
begiinstigte die deutsche Regierung die Entstehung missionswissenschaftlicher Lehrstiihle
in beiden Konfessionen. Als theologische Disziplin formierte sich die Missionswissenschaft
zunichst im deutschen Protestantismus.«' Das preulische Kultusministerium errichtete
im Herbst 1910 »auf Antrag der theologischen Fakultdt in Miinster »ein Extraordinariat
fiir Missionswissenschaft in Verbindung mit Kirchengeschichte, Patrologie und Dogmen-
geschichte«. [...] Im November 1914 wurde es in ein Ordinariat umgewandelt.«'* Die
Bedeutung missionswissenschaftlicher Fragestellungen hat in diesen Jahren zugenommen
und zeigt sich auch in den Griindungen der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (ZMR) und
des Vereines zur Forderung der katholischen Missionswissenschaft. Es folgen im weiteren
Verlauf Griindungen missionswissenschaftlicher Lehrstithle an verschiedenen Standorten
in Europa (Miinchen, Wien, Fribourg) und Ubersee (Ottawa)."®

Die Griindung dieser Lehrstiihle forderte zugleich die Ausbildung von Schulen. Da ist
zum einen die » Miinsteraner Schule« zu nennen, die stark christozentrisch orientiert war
und damit inhaltlich eine grofle Nihe zur protestantischen Missionstheologie aufwies.'®
»Ziel der Mission [war] die Verkiindigung des Evangeliums Jesu Christi als Bekehrungs-
appell und Heilsangebot an die einzelnen Menschen oder Nicht-Christen.«'” Der Ansatz

11 Vgl Mariano DELGADO, Das
Dekret »Uber die Missionstatigkeit
der Kirche Ad Gentes« des Zweiten
Vatikanischen Konzils. Einige Uber-
legungen zur Entstehung, zum Inhalt
und zur Rezeption, in: Annuarium
Historiae Conciliorum 43/1 (2011)
193-206, hier 196.

12 Ebd.,196.

13 Ebd.,197

14 Ebd., 197

15 Vgl. ebd.,198.

16 Vgl. ebd.,198.

17 Ebd.,198.
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der sogenannten Lowener oder Pariser Schule war ein anderer. Mission wurde als »die
Einpflanzung der hierarchisch verfassten Kirche als Heilssakrament und Verwalterin der
sakramentalen Gnadenvermittlung unter Beriicksichtigung des konkreten kulturellen
Kontextes«'® verstanden.

Vor dem Konzil mehren sich Stimmen im Feld der Theologie, die in Andersgldubigen
keine Heiden mehr sehen und mit einem positiven, anerkennenden Blick auf andere
Religionen und Kulturen schauen.” Das setzt die Missionstheologie und die Missio-
nare unter Druck. Parallel wird in den Missionen dem Christentum eine ungeniigende
Anpassungsfihigkeit gegeniiber den Kontexten und Kulturen vorgeworfen.?” Das Konzil
hat anhand dieser Faktenlage eine Antwort und ein neues Handlungsmuster gesucht und
présentiert. So verweist es darauf, dass es im Kontext von Mission auch um Neuinter-
pretationen der christlichen Botschaft gehe, und hebt hervor, dass Mission ein Wesens-
merkmal der Kirche sei und somit eine Aufgabe fiir alle Ortskirchen. » Die pilgernde Kirche
ist ihrem Wesen nach >missionarisch« (d.h. als Gesandte unterwegs), da sie selbst ihren
Ursprung aus der Sendung des Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes herleitet
gemif} dem Plan Gottes des Vaters«*' (AG 2).

Dieses Missionsverstiandnis riickt Fragen der Inkulturation, eines respektvollen Umgangs
und Dialogs zwischen den Religionen und Kulturen in den Mittelpunkt. Die Zeit, in der
Menschen in anderen Kulturen als Objekte der Mission verstanden werden, kommt in der
katholischen Kirche an ihr Ende. Dies belegt auch die Enzyklika Evangelii nuntiandi*
von Paul V1., und die Veranderungen im Verstdndnis zeigen sich nachfolgend ebenfalls
in der akademischen Welt. So wird z.B. der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft an der
Theologischen Fakultit der Universitit Wiirzburg inzwischen als Stiftungsprofessur fiir
»Missionswissenschaft und Dialog der Religionen « weitergefithrt und an der Theologischen
Fakultit der Universitit Salzburg gibt es ein Zentrum »Theologie Interkulturell und
Studium der Religionen«. Auch der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft an der Theo-
logischen Fakultit in Manster hat mit der Bezeichnung »Institut fir Missionswissenschaft
und Auflereuropiische Theologien« eine Neujustierung vorgenommen. Diese und andere
Bezeichnungen fiir Lehrstithle und Institute sind als Ausdruck eines veranderten Verstind-
nisses des Faches zu verstehen, das sich in besonderer Weise dadurch auszeichnet, dass
es den Blick nicht nur auf Ortskirchen in anderen Regionen der Welt lenkt, sondern den
Dialog mit anderen Religionen und Stromungen sucht. Im Kontext der Pastoraltheologie
lassen sich interessanterweise vergleichbare Prozesse nachzeichnen, wie im Folgenden
dargestellt werden soll.

4 Pastoraltheologie vor und nach Gaudium et spes

Dem Fach der Missionswissenschaft nicht unéhnlich, ist auch die Pastoraltheologie von
politischer Seite gefordert worden. ImJahr 1773 wurde sie als eigene Disziplin in den
Facherkanon der Theologie von Maria Theresia eingefithrt und von Franz Stephan Rauten-
strauch konzipiert.* Dariiber hinaus stellt das Zweite Vatikanische Konzil ebenfalls fiir
die Pastoraltheologie eine Wegmarke von auflerordentlicher Bedeutung dar. Vor dem
Konzil wurde Seelsorge in erster Linie als Seelenfithrung der Menschen durch den Priester
verstanden. Daraus resultierte, dass der Priester das Subjekt im Handlungsgeschehen war.
Mit dieser Konzeption gingen Paternalismus, liickenlose »Biografiemacht, lebenslange
Gefolgschaft und exklusive Mitgliedschaft«** einher. Grundgelegt wurde dieses Muster im
Selbstverstdndnis der Kirche als societas perfetca, wie es von Robert Bellarmin (1542-1621)
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entworfen wurde. Es ist fiir die societas perfecta kennzeichnend, dass sie »ihre Identitat
mittels der Ressourcen, die ihr aus ihr selbst heraus zur Verfiigung stehen, [bestimmit].
Deshalb begreift sie sich dem Staat als rechtlich formal ebenbiirtig und durch ihr Gottes-
verhiltnis tibernatiirlich-material iiberlegen. Die Freiheit ihrer Selbstverfiigung sollte so
gegeniiber den Nationalstaaten gewéhrleistet bleiben. [...] Diese Identitdtsgrammatik hélt
sich bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil als kirchliches Selbstverstindnis.«*®

Die Selbstidentifikation der Kirche als societas perfecta und das Selbstverstindnis des
Priesters als Seelenfiihrer fithrte in Kombination zu gravierenden Fehlentwicklungen.?®
Diese zeigen sich in verschiedenen Formen in Europa wie auch in Ubersee. Zunichst ein-
mal ist die Diakonie-Vergessenheit*” zu nennen. Vielfach wurden die Problemlagen der
Menschen bagatellisiert und zugleich wurden diese auf das Jenseits vertrostet. In prekiren
Situationen wurde ihnen nicht selten empfohlen, die Last auf Erden, das Leid still und
demiitig zu ertragen. Mehr als problematisch ist das Ziel der Seelenrettung, wenn es mit
Methoden der Gewalt verfolgt wurde.?® Als eine weitere problematische Entwicklung ist
die Formulierung von Droh-Botschaften zu nennen.* Diese stellen eine Perversion der
Frohen Botschaft dar, die den christlichen Glauben in sein Gegenteil verkehrt. Heilsverlust
und Héllenangst hatten z.B. als wiederkehrende Predigtinhalte Stindenfixierung und
Bekenntniszwang zur Folge. Diese Fehlformen sind in Europa und Nordamerika mit zuneh-
mender Sikularisierung an ihr Ende gekommen und werden auf der Seite des Lehramtes
mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil {iberwunden. Damit wird Prozessen Rechnung
getragen, dass sich »[r]eligitse Partizipation [...] nicht mehr in Kategorien von exklusiver
Mitgliedschaft, lebenslanger Gefolgschaft und umfassender religiéser Biografiemacht
[organisiert]. Die Machtverhiltnisse zwischen Individuum und den ehemals méchtigen
Verwaltern der Religion haben sich umgedreht. Nicht mehr das Individuum richtet sein
Leben nach den mehr oder weniger selbstverstandlich ibernommenen religiésen Vorgaben,
sondern die aktuellen religiésen Praktiken werden nach den individuellen biografischen und
existentiellen Bediirfnissen gewihlt und das stets ohne Riicksicht auf das, was die ehemals
diskurs- und biografiedominierenden Instanzen der Religion als kohdrent, notwendig und
geltend erachten.«*°

Die Konsequenz dieser Entwicklungen ist vor allem in der Sozialform Pfarrgemeinde
zu spiiren, Pfarrgemeinden sind von ihrer Griindungsidee her dem Ziel verbunden, dass
sie als tiberschaubare Gemeinschaften »die anonymen Pfarrstrukturen aufbrechen und
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an ihre Stelle treten«® sollten. Dieses Konzept der Pfarrgemeinde wurde vom Zweiten
Vatikanischen Konzil inhaltlich befliigelt. Es hatte seinen Héhepunkt in den 1960er
und 1970er Jahren und dominierte als nahezu alternativlos die inhaltlichen Debatten
in der Pastoraltheologie bis in die goer Jahre des vergangenen Jahrhunderts.* Das Ver-
sprechen der Gemeindetheologie lautete »Vergemeinschaftung jenseits der Repression
einer »unverlassbaren« Schicksalsgemeinschaft und doch diesseits der unheimlichen und
ungebindigten Freiheit des Einzelnen.«** Doch an solchen Vergemeinschaftungen sind
immer weniger Menschen dauerhaft interessiert. Heute sind Zusammenschliisse in der
Regel milieuspezifisch formatiert und zugleich temporirer Natur.** Ein kreativer Umgang
mit dieser veranderten Faktenlage verlangt von der Gemeindetheologie ein Dreifaches, wie
Rainer Bucher plausibel darlegt: » Der uniibersehbaren Ambivalenz der Gemeindetheologie
wird man nur mit einer dreifachen, in sich freilich zusammenhadngenden Reaktionsstrategie
entkommen. Zum einen mit der Anerkennung der religiosen Freiheit des Einzelnen als
Konstitutionsbedingung, ja Konstitutionsprinzip von Kirche; zudem mit der konsequenten
Anerkennung aller Vergemeinschaftungsformen, der alten und der neuen, der stabilen
wie der flichtigen, der kleinen wie der massenhaften, als grundsitzlich gleichrangige
Realisationsorte der pastoralen Aufgabe von Kirche, sowie drittens in der Umsetzung der
pastoralen Wende des Konzils.«** Letzteres bedeutet vor allem mit Bezug auf GS, dass Kirche
sich in vielfaltige Kontexte hineinbegibt. Dann wird sie die Entdeckung machen, dass sie
sich nicht in diesen Lebenswelten verliert, sondern in der Konfrontation mit den Néten
und Hoffnungen der Menschen zu ihrer Bestimmung findet. »Eine Kirche, die sich nicht
»der Welt dieser Zeit« aussetzt, die in der Sicherheit scheinbar unverletzbarer Riume und
Gewissheiten bleibt, wird ihrer Aufgabe nicht gerecht. Sie kommt um ihrer Aufgabe willen
nicht am Risiko des Wagnisses vorbei: Thr Ort ist das offene Meer der Hingabe.«*® Diese
Praxis ist die Umsetzung eines wesentlichen Gedankens des Konzils und sie spiegelt sich
deutlich in Debatten im Fach Pastoraltheologie und im Ringen um neue Orte in der Pastoral
wider, mit dem Ziel, eine Pastoral zu entwickeln, in der Kirche wahrnehmbar, aufgeschlossen
und zugénglich ist.*’” Es geht in diesen Konzeptionen letztlich um eine angepasste Pastoral
(GS 44), die der Exkulturation von Kirche kreativ entgegenwirkt, indem sie sich nicht auf
ihren Binnenraum fixiert, in der gegenwirtigen Lage der Kirche nicht nur ein Problem
sieht und vergangene Zustinde zuriickwiinscht, sondern diese Situation als eine giinstige,
wenngleich herausfordernde Gelegenheit fiir die Verkiindigung der Frohen Botschaft in
Wort und Tat wahrnimmt.*® In einer so formatierten Pastoral erhilt das Handeln von
Christ/innen, ihr Lebensstil eine besondere Bedeutung,* denn in der Art und Weise wie
Menschen leben, bezeugen sie, was ihrem Leben Sinn und Bedeutung gibt. Glaubenspraxis
beschrinkt sich nicht nur auf vertraute Gemeinschaften, sondern zeigt sich unmittelbar im
Verhiltnis zur Welt. Die Begegnung mit Suchenden, Zweifelnden, Verwundeten bietet die
Maoglichkeit, Lebenszeichen zu schenken. Denn das, worauf Christ/innen hoffen, was sie

31 Petro MULLER, Gemeinde: Ernst-
fall von Kirche. Annaherungen an eine
historisch und systematisch verkannte
Wirklichkeit, Innsbruck 2004, 791.

32 Vgl Rainer BUCHER, ... wenn
nichts bleibt, wie es war. Zur prekaren
Zukunft der katholischen Kirche,
Wirzburg 2012, 45.

33 Ebd., 48,

34 Vgl http://www.integral.co.at/de/
sinus/milieus.php [15.3.2016].

35 BUCHER, ... wenn nichts bleibt
(Anm. 32), 54f.

36 Ebd.,6o.

37 Vgl http://www.zdk.de/ueber-uns
/unsere-arbeit/projekte/einen-neu
en-aufbruch-wagen/materialien/kirc
he-neu-und-an-neuen-orten/
[17.3.2016]; http://www.virgil.at/de/bil
dung/aktuelle-veranstaltungen/lehrga
enge/kirche-entwickeln-an-neuen-ort
en/ [17.3.2016]; http://www.seelsorgea
mt-freiburg.de/html/media/dl.html?i=

162484 [17.3.2016]; Elke LANG-
HAMMER, An anderen Orten Gott
suchen und Kirche sein. Zum Hete-
rotopie-Denken in der aktuellen
pastoraltheologischen Diskussion,
in: Brixner Theologisches Jahrbuch,
Brixen/Innsbruck 2011, 59-68;

vgl. BUCHER, ... wenn nichts bleibt
(Anm.32), 188.
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glauben und lieben, zeigt sich in der Art und Weise, wie sie in der Welt wohnen (Maurice
Merleau-Ponty) und was sie dadurch von ihrem Glauben mitteilen.*® Es geht um ihr Zeugnis
in der Welt von heute und diese Zumutung kann ihnen nicht erspart bleiben, angesichts
der sich deutlich zeigenden Grenzen der bekannten Sozialformen in der Kirche. Auf diese
Zusammenhange weist in besonderer Weise der aus Frankreich stammende Ansatz einer
»Pastorale d’engendrement« hin*' In dieser Konzeption steht die Frage im Mittelpunkt,
ob die Kirche die Mitglieder als Getaufte und Gefirmte »freigibt« und ob diese den Mut
haben, sich an fremde Orte zu begeben, dort auszuharren, sich anzubieten, auf die Chance
wartend, in einer Weise vom Glauben zu erzédhlen, der andere neugierig macht und ihnen
zum Segen werden mochte. Dieser Ansatz ist radikal, weil er sich deutlich vom Lebensstil
Jesu inspirieren ldsst: Von seiner Art der Begegnung mit Menschen im 6ffentlichen Raum
(Mk 10,46-52); der die Einladungen in fremde Wohnungen annimmt (Mt 26,3-13); der
Streitgesprachen nicht ausweicht (Mk 2,1-12); der Etablierte mit einer anderen Ordnung
der Dinge konfrontiert (Joh 2,13-22); dessen Leben, die Kraft, die Gottvertrauen schenken
kann, bezeugt. Dieser pastorale Ansatz hat noch eine weitere radikale Seite, denn wer in
diesem Modus als Christ/in in der Welt wohnt, macht deutlich, dass es nicht in erster Linie
um das weitere Bestehen einer institutionellen Form von Kirche geht, sondern darum, sich
vom Lebensstil Jesu inspirieren zu lassen und darauf zu setzen, dass sich in Begegnungen
Uberraschendes ereignen kann, das dem Leben dient.

Eine so verstandene Prasenz von Christ/innen in der Welt von heute trigt ohne Zweifel
missionarische Ziige. Und es ist beiden Disziplinen zu eigen, danach zu fragen, was an Orten
geschieht und wie dariiber nachgedacht und gesprochen wird; was an diesen Geschehnissen
bedeutsam ist und wieso; wie das, was am Ort geschieht, die Theologie betrifft und wie es
diese verindert.*? Vor diesem Hintergrund kann begriindet von einer grofien Nihe zwischen
den Disziplinen gesprochen werden. Sie sind nicht voneinander zu trennen, wohl aber zu
unterscheiden. So macht es Sinn, weiter nach ihren Ausgangslagen und Handlungsmustern
zu fragen, die sich bisweilen tiberlappen, auf jeden Fall erganzen kénnen.

5 Theologien im Zeichen
der Menschenfreundlichkeit Gottes

Missionswissenschaft behandelt die Mission der Weltkirche, und diese besteht aus vielen
Ortskirchen, in denen das Evangelium Jesu Christi verkiindet und bezeugt wird. Dabei
werden die kulturellen Kontexte und die daraus resultierenden Herausforderungen beriick-
sichtigt, aufgegriffen und kreativ beantwortet. Pastoraltheologie, verstanden als Handlungs-
wissenschaft angesichts der Zeichen der Zeit, steht ebenfalls fiir das Zeugnis der Menschen-
freundlichkeit Gottes in der Welt von heute. Sie geht der Frage nach, wie Menschen der

38 Vgl. Christoph THEOBALD, Heute
ist der glinstige Augenblick. Eine theo-
logische Diagnose der Gegenwart,

in: Reinhard FEITER/Hadwig MULLER
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Glaube vorgeschlagen werden kann und wie er durch seine Praxis zu einem iiberzeugenden
Argument wird."* Beiden Disziplinen geht es lingst nicht mehr um Diskurse im Modus
der Macht, sondern um Autorisierung, Damit ist der Prozess gemeint, einen Ratschlag zu
geben, den die Horenden annehmen kénnen, weil er plausibel und glaubhaft ist.*! Es geht
der Missionswissenschaft wie auch der Pastoraltheologie in ihren Formatierungen nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil um eine Rede von Gott und einer Praxis, die Gottes Liebe zu
Menschen und Schépfung angesichts tatsichlicher Gegebenheiten entwirft und stark macht.

Zugleich sind beide Disziplinen Wissenschaften im Zeichen des Plurals. Das eine
Konzept fiir alle Orte gibt es nicht. Leben im Zeitalter des 21. Jahrhunderts bedeutet, im
Modus der Globalisierung zu leben. Uberschaubarkeiten und Singularititen sind kaum
mehr vorhanden, und dies wirkt sich auf das Leben der Menschen aus. Die Grammatiken
des Lebens haben sich global verindert, und dies hat ebenfalls Spuren in der Kirche und
in der Theologie hinterlassen. Missionswissenschaft und Pastoraltheologie tragen dem
Rechnung, indem sie Konzeptionen stark machen, fiir die der Plural die theologische Aus-
gangsbasis ist. Dabei greifen sie auf etwas zurtick, was dem Christentum ins Stammbuch
geschrieben ist — seine Vielstimmigkeit, die sich ausdrucksstark in der Apostelgeschichte
zeigt (Apg 2,1-13). Der HL Geist kommt auf alle herab, und damit nimmt das Projekt der
Selbstiiberschreitung seinen Anfang. Die Botschaft bleibt nicht im bekannten Umfeld,
unter jenen, die sie ohnehin schon verstehen, sondern sie reicht iiber diese hinaus** und
bewirkt die Kontextualisierung des Glaubens. Dabei hat das, was die Apostelgeschichte
berichtet, grundsiitzliche Bedeutung - es geht um die Verkiindigung der Botschaft des
Reiches Gottes an allen Enden der Erde. Es geht darum, »Gottes Offenbarung so weiter-
zusagen, dass alle Menschen in ihrer Muttersprache als Freunde, besser: Kinder Gottes
angesprochen werden.«*®

Das Pfingstereignis beschreibt gleichsam die Aufgabenbeschreibung der Kirche: den
menschenfreundlichen Gott in verstindlicher Form als Lebensperspektive vorzuschlagen,
und diesem Ziel fiihlen sich Missionswissenschaft und Pastoraltheologie verpflichtet.
Dariiber hinaus kann aus dem Pfingstereignis eine weitere Grundfeste fiir beide Disziplinen
abgeleitet werden - die konstitutive Bedeutung von Pluralitit. Es geht um »die Entdeckung,
dass ganz Vieles fiir die eine Wahrheit stehen kann, weil ihre Bedeutung nur vielsprachig
und beziehungsreich erschlossen werden kann«*. Diese Kompetenz der Vielsprachig-
keit ist stark zu machen und sie ist mit Haltungen verbunden, die nicht im Modus eines
Imperativs formatiert sind, sondern im Modus eines Verbs. Es geht um zuhoren, wahr-
nehmen, heilen, segnen, beistehen, feiern. Die Formatierung in Verbform bewirkt, dass die
zu verhandelnden Themen nichts an Klarheit einbiiflen, wohl aber an Fixierungen. Verben
markieren das Interesse an wechselseitigen Lernprozessen. Dies zeichnet gegenwirtige
Missionswissenschaft und Pastoraltheologie aus, und die Menschenfreundlichkeit Gottes
ist das Mission Statement, das sie verbindet. *
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»... dass ihm

in jedem Volk willkommen ist,
wer ihn furchtet und tut,

was recht ist«

Apg 10,35

Interkulturelle Orientierung und Offnung
als Querschnittsaufgabe missionarischer Pastoral

von Salvatore Loiero

Zusammenfassung
Das Zweite Vatikanische Konzil
hat in Bezug auf den missio-
narischen Sendungs- und Ver-
kiindigungsauftrag der Kirche
einen fundamentalen Perspekti-
venwechsel festgeschrieben:
Will Kirche unterschiedliche
Menschen im Raum des Evan-
geliums situationsbezogen und
subjektgerecht vernetzen, muss
sie gerade in den Kontexten
einer pluralen Welt von »heute«
Abschied nehmen von exklu-
sivistischen Deutungshoheiten,
paternalistischen Machtan-
spriichen und systemfixierten
Verlustangsten. Diese wert-
schatzende Grundhaltung kon-
turiert nicht nur die Facetten
einer missionarischen Pastoral,
sondern sie befreit diese auf
eine zweckfreie Zeitgenossen-
schaft hin, fur die interkulturelle
Orientierung und Offnung eine
Querschnittaufgabe darstellen.
Schliisselbegriffe
- Missionarische Pastoral
- Integration
- Interkulturelle Orientierung
und Offnung
- Migration

Abstract
The Second Vatican Council
established a fundamental
change of perspective with
respect to the missionary Great
Commission and proclamation
mandate of the church: if the
church wants to connect
different people situationally
and in a subject-oriented way,
it must, particularly in the con-
texts of a pluralistic world of
»today«, bid farewell to exclu-
sivistic prerogatives of inter-
pretation, paternalistic claims
to power, and system-fixated
fears of loss. This basic attitude,
which holds others in high
esteem, not only outlines the
facets of missionary pastoral
ministry, but also liberates it in
the direction of a contempo-
raneity with no specific purpose
for which intercultural orienta-
tion and opening up to others
represent cross-sectional tasks.
Keywords
- Missionary pastoral ministry
- Integration
-+ Intercultural orientation

and opening up
- Migration

Sumario
El Concilio Vaticano Il ha mar-
cado un cambio de perspec-
tiva fundamental respecto al
mandato misionero de envio y
anuncio: Si la Iglesia quiere
entrelazar a diferentes personas
en el ambito del evangelio
teniendo en cuenta su situacion
y su subjetividad, entonces
tiene que despedirse en los
contextos del mundo plural
»de hoy« de pretensiones exclu-
sivistas de interpretacion y de
poder y de miedos de pérdidas
fijados en el sistema. Esa posi-
cion fundamental, que respeta
los valores, esboza no sélo las
facetas de una pastoral misio-
nera, sino que la libera para
una solidaridad no utilitarista
con el mundo de hoy, para la
que la orientacion y apertura
intercultural son una tarea
transversal.
Conceptos claves
+ Pastoral misionera
+ Integracion
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1 Missionierend versus missionarisch

er Paradigmenwechsel von einer missionierenden Grundhaltung kirchlicher Pastoral
hin zu einer missionarischen kann nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil als

unbestrittener Teil des kirchlichen Selbstverstindnisses bezeichnet werden. Er hiingt
zweifelsfrei mit den kritischen Reflexionsprozessen kirchlich verantworteter Missionierungs-
strategien zusammen, die sowohl nach Aufien (in den Kontexten kolonialistischer
Christianisierungspraktiken) als auch nach Innen (in den Kontexten systemfixierter
Gemeindemissionen) das christliche Evangelium vom universalen Heil subversiert oder gar
pervertiert haben. Er steht ferner in Zusammenhang mit einem »antidualistischen« Selbst-
verstandnis von Kirche, wie es im Zweiten Vatikanischen Konzil zum Durchbruch kam
und im Zuge seines Rezeptionsprozesses mafigebend geworden ist: Die Kirche kann und
will sich nicht mehr als societas perfecta verstehen, der die jeweilige »Welt von heute« im
Sinne einer negativen Interpretationsfolie als societas imperfecta gegentibersteht. Die Kirche
sieht es vielmehr als ihre Aufgabe an, gerade im geschichtlich reflektierten Wissen um die
eigenen Schwichen, Begrenztheiten und Unzuldnglichkeiten ein Selbst- und Weltverhiltnis
zu entwickeln,' das alle Facetten ihres Sendungs- und Verkiindigungsauftrags einer ideo-
logiekritischen Entdeckungshaltung und keiner ideologieunkritischen Eroberungshaltung
unterstellt. » Die katholische Kirche«, so das Zweite Vatikanische Konzil in seiner Erklirung
iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen Nostra aetate, »lehnt
nichts von alledem ab, was in diesen Religionen wahr und heilig ist. Mit aufrichtigem Ernst
betrachtet sie jene Handlungs- und Lebensweisen, jene Vorschriften und Lehren, die zwar
in manchem von dem abweichen, was sie selber fiir wahr halt und lehrt, doch nicht selten
einen Strahl jener Wahrheit erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtet« (NA 2).

Was das Konzil hier iiber das Verhiltnis der katholischen Kirche zu den anderen
Religionen aussagt, biindelt im Wesentlichen auch alle pastoralen Grundhaltungen einer
Kirche, die die komplexen Transformationsprozesse spatmoderner Lebenskontexte nicht
erst als defizitdr aburteilen muss, um ihren missionarischen Sendungs- und Verkiindigungs-
auftrag pastoral zu realisieren und zu verantworten. Jenseits exklusivistischer Deutungs-
hoheiten, jenseits paternalistischer Machtanspriiche und systemfixierter Verlustingste
sollten alle Stoffrichtungen eines kirchlich verantwortbaren missionarischen Wirkens aus
einer wertschitzenden Grundhaltung gegeniiber der Welt (des jeweiligen »heute«) erfolgen,
die der schapfungs- und bundestheologisch verbiirgte Ort des christlichen Evangeliums vom
universalen Heil ist.> Mit den Worten und der Autoritiit des Zweiten Vatikanischen Konzils
ausgedriickt: » Vor seinen [des Konzils, Anm. S.L.] Augen steht also die Welt der Menschen,
das heif3t die ganze Menschheitsfamilie mit der Gesamtheit der Wirklichkeiten, in denen sie
lebt; die Welt, der Schauplatz der Geschichte der Menschheit, von ihren Unternehmungen,
Niederlagen und Siegen geprigt; die Welt, die nach dem Glauben der Christen durch

1 MitKarl Rahner ist hier unweiger-
lich an das Paradigma »Kirche der
Stnder« zu denken. So schreibt

(ber die Kirche Lumen gentium (be-
sonders Nr. 8) zu finden sind, vgl. Peter

2 Vgl. hierzu Christoph THEOBALD,
C'est aujourd’hui le »moment favor-

Rahner: » Die Kirche ist eine stindige
Kirche — das ist eine Glaubenswahr-
heit, nicht eine primitive Erfahrungs-
tatsache « (Karl RAHNER, Kirche der
Sunder, in: STh VI, 301-320, hier 308).
Zu den Rezeptionsschwierigkeiten
dieses Paradigmas, die schon inner-
halb der Dogmatischen Konstitution
des Zweiten Vatikanischen Konzils

HUNERMANN, Theologischer Kom-
mentar zur dogmatischen Konstitu-
tion uber die Kirche Lumen gentium,
in: HThK Vat 11, Bd. 2, Freiburg 2004,
263-582, hier 343. Vgl. zum Ganzen
auch Wolfgang BEINERT, Ecclesia
sancta et peccatrix. (Auch) ein 6ku-
menisches Problem, in: Cath(M) 68
(2014) 34-47.
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die Liebe des Schopfers begriindet ist und erhalten wird; die unter die Knechtschaft der
Stinde geraten, von Christus aber, dem Gekreuzigten und Auferstandenen, durch Brechung
der Herrschaft des Bosen befreit wurde; bestimmt, umgestaltet zu werden nach Gottes
Heilsratschluf und zur Vollendung zu kommen« (GS 2).

In dieser antidualistischen und wertschitzenden Grundhaltung liegt zweifelsfrei
das kritisch-kreative Potential eines missionarischen und eben nicht missionierenden
Kirche-Seins bzw. Kirche-Werdens. Denn sie impliziert im Sinne eines »sine qua non« die
pastoralgenerative Grundiiberzeugung, dass jeder Mensch eine genuine Glaubenskom-
petenz besitzt, die grundsatzlich positiv zu wiirdigen ist. Denn jeder Mensch - gewusst oder
ungewusst — steht in einem ihm ureigenen Gottesbezug, der sich einer letzten Verfiigbarkeit
und Machbarkeit durch Dritte entzieht. Und dies in einer letzten Konsequenz unabhingig
davon, ob er fiir das Gelingen seines Lebens diesen ihm je eigenen Gottesbezug lebens-
geschichtlich einholt und aus ihm heraus sinngenerative Relevanzen herstellt oder nicht.
Mit Christoph Theobald ausgedriickt kann es folglich »keine Verkiindigung des Evangeliums
Gottes ohne Einbeziehung des Adressaten« geben, »genauer gesagt, das, um was es in der Ver-
kiindigung geht, ist im Adressaten schon am Werk, so dass er es in Freiheit annehmen kann«.?

In dieser theologisch gebotenen und allen kirchlichen Sozialgestalten vorgingigen wert-
schitzenden Grundhaltung liegt fiir eine missionarische Kirche nicht nur das Potential
ihrer zweckfreien Zeitgenossenschaft mit der Welt und den Menschen des jeweiligen
»heute«, sondern zugleich auch die grundsitzliche Bejahung eines pluralitdtskompatiblen
Verstindnisses ihrer selbst.* Das von Karl Rahner prononcierte Wort von der »Einheit in
Vielheit« erweist sich daher fiir das Selbstverstandnis einer missionarischen Kirche nicht
nur interkonfessionell, sondern auch intrakonfessionell von Bedeutung. Wertschitzende
Entdeckungshaltung und zweckfreie Zeitgenossenschaft konnen nur dann in ihrer Faktizitat
»ad extra« tiberzeugen, wenn sie auch dem »ad intra« von Kirche Dynamik, Maff und
Richtung geben. Und diese Faktizitit erweist sich vor allem dann von Bedeutung, wenn
eine missionarische Kirche beim herrschaftsfreien Vernetzen bzw. gewaltfreien Aushalten
gesellschaftlicher Pluralititen, Differenzen und Diversititen von denen wahr- und ernst
genommen werden will, die sowohl individuell als auch sozial nach sinngenerativen
Moglichkeiten und Wegen gliickender Existenz suchen oder gar ringen.

2 Integration - Wegweiserin oder
Einbahnstrafle missionarischer Pastoral?

»Vielfalt und der Umgang mit Differenzen und Diversitit sind zu einer Herausforderung
moderner Gesellschaften geworden. Vielfalt leben und gestalten zu kdnnen wird zur neuen
Schliisselkompetenz in Wirtschaft und Politik, ebenso auch in sozialer und padagogischer

3 Vgl. zum Ganzen: Salvatore 4 Vgl. zum Ganzen: Salvatore
LOIERO, »... damit keiner zugrunde LOIERO, »Gott ist jeden Augenblick
gehe«. Zur Notwendigkeit und neu« (E. Schillebeeckx). Pladoyer fiir
Bedeutung einer existentiellen eine eschato-praktisch geerdete
Christologie in der fortgeschrittenen Pastoraltheologie, in: PThi 34/2 (2014)
Moderne im Anschluss an Karl 257-269.

Rahner und Edward Schillebeeckx,
Innsbruck 200s.
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Arbeit. Die Frage nach der Fahigkeit unserer Gesellschaft, den sozialen Zusammenhang zu
gewihrleisten, muss in verschiedenen gesellschaftlichen Feldern stindig neu beantwortet
werden.«® Den hier umschriebenen Herausforderungen kann sich auch und gerade eine
missionarische Pastoral nicht entziehen. Denn was den verantwortungsvollen Umgang
mit sozialen und Skonomischen wie arbeits- und bildungspolitischen Verdnderungs-
prozessen angeht, was einen verantwortungsbewussten Umgang mit Diversity- und
Gleichstellungsmanagements herausfordert oder einen menschenwiirdigen Umgang mit
Migrations- und Fliichtlingsprozessen einfordert ~ die Kirche erfihrt sich unweigerlich
in all diese Herausforderungen pastoralrelevant involviert. Vielmehr noch. Thr kommt
aufgrund ihres missionarischen Sendungs- und Verkiindigungsauftrages in besonderem
Mafe die Sensibilitit einer »Seismographin« fiir den gesellschaftlichen Umgang mit solchen
Denk- und Handlungsoptionen zu, deren Chancen iiber das Gelingen und deren Risiken
{iber das Misslingen spitmoderner Lebensdesigns wesentlich (mit)entscheiden. Chancen
und Risiken, bei denen es um nicht mehr und nicht weniger geht als um die Schicksalsfrage
menschlicher Identitit und Integritit — und dies insbesondere hinsichtlich solcher Kontexte,
die nicht wenige Menschen als prekire Anonymisierungs-, Marginalisierungs- oder gar
Diskriminierungsprozesse erfahren.

Beim konstruktiv-kritischen Umgang mit der Komplexitit dieser Herausforderungen
spielen in »der Theorie sowie in der Praxis [...] immer wieder Begriffe von Integration,
Inklusion und Marginalisierung eine Rolle, die darauf verweisen, wie herausfordernd es
ist, addquate Wege des Zusammenlebens unterschiedlicher Menschen in einem sozio-kul-
turellen System zu gestalten. «* Was hier auf gesamtgesellschaftliche Kontexte hin formuliert
ist, tangiert auch die Kirche - und zwar von zwei Seiten. Auf der einen Seite ist sie in Fragen
der Integration aufgrund ihrer prophetisch-kritischen Anwaltschaft fiir die Welt und die
Menschen des jeweiligen »heute« herausgefordert, einer Anwaltschaft, die sich besonders in
den diakonischen bzw. karitativen Kompetenzbereichen kirchlicher Pastoral widerspiegelt.
Dort also, wo sich die Kirche ihrer gesamtgesellschaftlichen Verantwortung bewusst und
ungeachtet einer Kirchen- oder Religionszugehorigkeit fiir adiquate Integrationsformen
und -prozesse verschiedener Menschen einsetzt. Auf der anderen Seite ist Kirche als
systemische Grofe selbst in die Fragen vielfacher und mannigfaltiger Integrationsformen
und -prozesse involviert. Dann namlich, wenn sie Pastoral-, Struktur- und Personalmodelle
zu entwickeln sucht, die die unterschiedlichen (nah- und fernstehenden) Tragerinnen und
Triger kirchlicher Pastoral so zu vernetzen sucht, dass Leben und Glauben nicht diver-
gieren (miissen) und Glaubensoptionen so gelebt werden kénnen, dass sie bestimmte
Lebensoptionen nicht diskreditieren, deklassieren oder gar von vornherein ausschlieffen.

Zweifelsohne ist Kirche also bei Fragen um adéiquate Integrationskompetenzen beson-
ders gefordert, zumal sie hierbei auf ein hohes kritisches Reflexionspotential fiir befreiende
Inkulturationsprozesse rekurrieren kann,” die, dem Zweiten Vatikanum verpflichtet, die
Frage von Inkulturation jedweder Eroberungsmentalitit entheben.? Darauf aufbauend

5 Sabine HANDSCHUCK/Hubertus
SCHROER, Interkulturelle Orientierung
und Offnung. Theoretische Grund-
lagen und 50 Aktivitaten zur Um-

christlicher Praxis: die Konzeptionen
von Paulo Suess und Diego Irarrazaval
im Kontext indigener Aufbriiche in
Lateinamerika, Fribourg 1998

8 In besonderer Weise zeigt sich die
Bemiihung um eine adaquate inkul-
turative Pastoral in den Bereichen
der Liturgie — sowohl in Bezug auf

setzung, Augsburg 2012, 15.

6 Elisabeth VANDERHEIDEN /Claude-
Héléne MAYER (Hg.), Handbuch
interkulturelle Offnung. Grundlagen,
Best Practice, Tools, Gottingen 2014.
7 Vgl. hierzu Markus BUKER, Be-
freiende Inkulturation — Paradigma

(besonders die Kapitel 8 und g); Franz
WEBER, Inkulturation auf dem »Mis-
sionskontinent« Europa. Orden als
Trager inkulturierter Evangelisierung,
in: ZMR 86/3 (2002) 192-205.

die Sprache als auch in Bezug auf
kulturelle Eigenheiten. Vgl. hierzu
SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Kon-
gregation fiir den Gottesdienst und
die Sakramentenordnung, Romische
Liturgie und Inkulturation V. Instruk-
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kann sich die Kirche durchaus als gestalterische Kraft solcher Formen von Beziehungs-
arbeit verstehen, die in ihrer Ausrichtung keine kulturelle Einpassung oder subkulturelle
bzw. ethnozentrierte Milieubildungen zum Ziel haben, sondern aus den Grundoptionen
einer bibeltheologisch reflektierten Gastfreundschaft® wie einer praktisch-theologisch
reflektierten Partizipationspastoral'” eine gegenseitig sich herausfordernde und gegenseitig
sich bereichernde Kultur gelebter Vielheit »tat-sdchlich« realisieren lassen.

Kirche kann folglich jedwede Integrationsprozesse »zweckfrei« halten und wesentlich
(mit)gestalten, wenn sie sich selbst auf der Basis einer ihr genuinen interkulturellen
Orientierung reflektiert, fiir die gegenseitiges Verstehen und voneinander Lernen-Wollen
und Lernen-Konnen wesentlich sind."" Interkulturelle Integrationsprozesse zu gestalten,
kann folglich fiir die Kirche nicht heiflen, unterschiedliche Menschen und Gruppierungen
in gesetzte soziale Gegebenheiten und Formen zu inkludieren, sondern in den einzelnen
Individuen ein Bewusstsein zu schaffen, dass es auf ihr Mitwirken, auf das Einbringen ihrer
Potentiale, Ressourcen und Kompetenzen ankommt, um verléssliche soziale Gegebenheiten
und Formen mit interkulturellem Integrationscharakter fiir alle zu finden.

Damit also Integration zu keiner Einbahnstrafle, sondern zur Wegweiserin auch und gerade
einer missionarischen Pastoral wird, lohnt es sich innerhalb der Integrationsdebatte einen
Paradigmenwechsel niher zu betrachten, der durch das Projekt »interkulturelle Orientierung
und Offnung« von Sabine Handschuck und Hubertus Schréer angestofien wurde.

3 Interkulturelle Orientierung und Offnung
in den Kontexten missionarischer Pastoral

»Mit interkultureller Orientierung verbindet sich eine Haltung der Anerkennung und
Wertschitzung, mit interkultureller Offnung eine Strategie fiir mehr soziale Gerechtigkeit
und Gleichstellung, mit interkultureller Kompetenz eine Perspektive zugleich Differenz
kritischer wie sensibler Handlungskompetenzen und mit interkultureller Padagogik schlief3-
lich ein Ethos, das alle diese Haltungen in der Bildung und Erziehung junger Menschen zu
realisieren sucht.«'? Mit diesem Fazit fassen Handschuck und Schréer zusammen, worin
sie der Aporie einer Integrationskultur zu begegnen suchen, die sich zwar durchaus redlich
als interkulturell versteht, die jedoch in der Folge das »inter« aufgrund soziokulturell bzw.
soziopolitisch »alternativloser« Priferenzen in seiner Ganze nicht (genug) ausschopft.
Wird Interkulturalitit nicht nur in ihrem Wortsinn, sondern auch in ihren gestaltungs-
offenen Stofirichtungen ernst genommen, diirfen die besonders durch Migration und
spatmoderne Fluiditat gebotenen Vernetzungen bzw. ein In-Beziehung-Bringen von ver-
schiedenen Individuen innerhalb eines ehemals weitgehend einheitlich gepragten Kultur-
kreises nicht im Sinne einer » ethnisierenden oder kulturalisierenden Reduktion«'* erfolgen.
Dies geschieht etwa dann, wenn zum gegenseitigen Kennenlernen Menschen im Rahmen

tion zur ordnungsgemafen Durch-
fihrung der Konzilskonstitution iiber
die Liturgie (Nr. 37-40) vom 25.1.1994,
Bonn 1994 [= Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 114].

9 Zu einer pastoralen Grundhaltung
der Gastfreundschaft vgl. schon

Paul ZERFASS, Menschliche Seelsorge:

flr eine Spiritualitat von Priestern
und Laien im Gemeindedienst,
Freiburg 198s.

10 Vgl. Thomas EQUIT, Seelsorge
erneuern durch Vision und Partizi-
pation. Strategieprozesse deutsch-
sprachiger Diozesen, Wiirzburg 2011.
11 Vgl. Monika SCHEIDLER, Inter-
kulturelles Lernen in der Gemeinde.
Analysen und Orientierungen zur
Katechese unter Bedingungen kul-
tureller Differenz (Zeitzeichen 11),

Ostfildern 2002; Stefan LEIMGRUBER,

Die gesellschaftliche und religions-

padagogische Bedeutung interreli-
gidsen Lernens, in: Andreas RENZ/
Stefan LEIMGRUBER, Lernprozess
Christentum — Islam. Gesellschaft-
liche Kontexte — Theologische Grund-
lagen — Begegnungsfelder, Minster
2002, 5-16.

12 HANDSCHUCK/SCHROER, Inter-
kulturelle Orientierung (Anm. 5), go.
13 Ebd, 41




196 Salvatore Loiero

eines interkulturellen Festes aufgefordert werden, sich in einer ihnen typischen kulturellen

Eigenart (z. B. ein bestimmtes Essensgericht, Musikstiick oder ein typischer Volkstanz) vor-
zustellen, sie dies auch tun, allerdings danach deutlich machen, dass in ihrem Alltag diese

Eigenart keine solche Rolle einnimmt, wie sie als »typisch« angenommen bzw. klischeehaft
erwartet wird. Interkulturalitit will vielmehr eine Empfindlichkeit fiir den Umgang mit

kulturellen Unterschieden fordern und eine entsprechende Grundhaltung implementieren,
die diese Unterschiede weder durch gleichmachende Gleichbehandlungen zuriickdrangt

und authebt, noch durch deren tiberproportionale Betonung gerade zu solchen klischee-
lastigen Diskriminierungen und Marginalisierungen fiihrt, die sie eigentlich tiberwinden will.
Interkulturalitit als Grundhaltung bzw. Grundorientierung will vielmehr Denk- und Hand-
lungsstrategien auf pluralitatskompatible und organisationsverandernde Denk- und Hand-
lungsoptionen hin 6ffnen, die sich selbst aufgrund von macht- bzw. herrschaftsfreien Wahr-
nehmungs- und Kommunikationsprozessen verandern lassen (wollen) und so gegenseitige

Anerkennungsprozesse einer pluralititskompatiblen Gleichwertigkeif ermoglichen — im

Dienst fiir die unterschiedlich gelagerte Sache verschiedener Menschen und Organisationen

als gemeinsame Sache der verschiedenen Menschen und Organisationen.

4 Folgen fiir eine missionarische Pastoral

Der oben angezeigte Paradigmenwechsel im missionarischen Selbstverstindnis von Kirche
lisst aus sich selbst heraus einen inneren Bezug zur interkulturellen Orientierung und
Offnung zu, wie sie Handschuck und Schréer anzeigen. Pastoralgenerativ erweist sich dieser
gerade dann von Bedeutung, wenn Kirche nach solchen Prozessen und Strukturen sucht,
die unterschiedliche Menschen im Raum des Evangeliums zusammenbringen und jedem
von ihnen gerecht werden wollen. Nicht aus systemfixierten Funktionalisierungs- oder
ideologisch verblendeten Selbstzwecktendenzen, sondern aus einem zweck- und angstfreien
Sendungsbewusstsein, das sich der wertschdtzenden Grundhaltung eines »deus humanis-
simus« (Edward Schillebeeckx) und seinem Evangelium vom universalen Heil verdankt.
Pastorale Gleichmacherei verbietet sich daher fiir eine missionarische und interkulturell
ausgerichtete Pastoral ebenso wie rein erlebnisorientierte Inkulturationsaktionen, die
die kulturellen Eigenheiten, die die pastoralen Realitdten in ihrer Faktizitdt ethnisch und
individuell ausmachen, eher vorfiihren, als ihnen gerecht zu werden.

Was in diesem Sinn theologisch vorgegeben und pastoral einzuholen ist, bedarf in
einem ersten Schritt solcher Sensibilisierungs- und (Weiter)Bildungsmafinahmen, die
bei den pastoralen Verantwortungstragerinnen und Verantwortungstrigern ansetzen.
Thre interkulturelle Orientierung (von der theologischen Offenheit fiir alle Menschen bis
hin zur Kenntnis verschiedener Sprachen) und ihre interkulturelle Offnung auf gelebte
Unterschiedlichkeit (vom Moderieren unterschiedlicher Interessen bis hin zum differenz-
empfindlichen Umgang in den eigenen Pastoralteams) erweisen sich als mafigeblich fiir

14 Zur pastoralgenerativen Be- 15 Arnd BUNKER, Gerechtigkeit und
deutung des »Findens« vgl. LOIERO, Pfingsten neu entdecken. Okume-
»Gott ist jeden Augenblick neu« nisches Lernen mit pfingstkirchlichen
(Anm. 4), besonders 257-259, Migrationsgemeinden, in: DERS./
267-269. Christoph GELLNER (Hg.), Kirche als

Mission. Anstiftungen zu christlich
entschiedener Zeitgenossenschaft,
Ziirich 2011, 134-143, hier143.




»... dass ihm in jedem Volk willkommen ist ...« (Apg 10,35) 197

eine missionarische Pastoral, die andere nicht erobern, sondern mit dem anderen das
»Maoglich-Neue« entdecken will."* Das Hinfithren zu einem interkulturell geerdeten
Changemanagement, das in diskursiven Prozessen Wandel gestalten und Mut zu Visionen
und flexiblen Leitbildentwicklungen machen will, zeigt sich hier ebenso von Bedeutung
wie das Vorleben von » Change« im personlichen Leben: Als situationsbezogene Flexibilitit
und subjektbezogene Offenheit differenzempfindlicher Beziehungs- bzw. Netzwerkarbeit.

Eine solche Differenzempfindlichkeit muss sodann selbstredend in der Perspektive
derjenigen verankert und von diesen aus konzipiert werden, die nicht Objekte, sondern
Subjekte der Pastoral sind - und zwar in und aus der Perspektive der unterschiedlichen
Menschen, die im jeweiligen pastoralen Verantwortungsbereich Leben und Gemeinwesen
teilen. Der christliche Glaube darf hier nicht zum ausschlieenden Kriterium werden, er
muss vielmehr zum Sensibilisierungsfaktor fiir eine Partizipation und Teilhabe aller an
der praktischen Umsetzung der jesuanischen Frage werden: »Was willst du, dass ich dir
tue?« (Lk 18,40).

Und schliefflich wird eine solche Pastoral interkulturelle Lernprozesse anstofien und
mitgestalten (miissen), die keine Anpassung moglichst aller an einer » Mehrheitskultur«
verfolgt. Vielmehr wird sie versuchen, solche Potentiale zum Leben zu erwecken, die
Wege kultureller Zugehorigkeit bei entsprechender Beibehaltung kultureller Eigenheiten
erméglichen und die das Fremde nicht als Negativfolie zur Gewinnung des Eigenen suchen,
sondern als wertzuschitzenden »Grund und Quell« stets neu zu gestaltender Solidaritit,
Anerkennung und Toleranz.

Ein personliches Beispiel mag dies verdeutlichen: Ich selbst wurde als Kind italie-
nischer Migranten geboren, die in den 1960er Jahren iiber Frankreich nach Deutschland
gekommen waren. Wir hatten das Gliick, erfahren zu diirfen, dass die damals fast selbstver-
stindliche Ausgrenzung der sogenannten Gastarbeiterinnen und Gastarbeiter aufgebrochen
wurde. Und dies durch einen neuen Pfarrer, der es verstand, seine Mitarbeiterinnen und
Mitarbeiter fiir die Pluralitit in der politischen wie kirchlichen Gemeinde zu sensibilisieren.
Es gelang ihm innerhalb weniger Jahre, die deutschen wie die italienischen, griechischen,
tirkischen und portugiesischen Mitbiirger derart fiir eine interkulturelle Vernetzung
zu gewinnen, dass sie sich Schritt fiir Schritt mit ihrer je eigenen Erfahrungskompetenz,
mit ihren Fahigkeiten und Begabungen in das »alltdgliche« Gemeindeleben einbringen
konnten - ohne Uniformitit zu erzielen und ohne die eigenen Wurzeln zu verlieren. So
wurde das »neue« Miteinander nicht durch »italienische Abende« oder »tiirkische Nichte«
im Pfarreileben gestaltet, sondern z.B. durch die gemeinsame Planung und Durch-
fithrung eines »Second-Hand-Kleiderbazars«, zu dem auch in allen Sprachen eingeladen
wurde. Weitere interkulturelle Vernetzungen geschahen auf der Ebene des von der Pfarrei
getragenen Kindergartens — in der Arbeit mit den Kindern und den jungen Eltern - und
auf der Ebene der au8erschulischen und von Familien getragenen Katechese.

Besonders im Kontext der heutigen Schweiz mit einem Migrantenanteil von iitber 20%
der Gesamtbevolkerung ist die kirchliche Pastoral hier besonders herausgefordert, an
einem interkulturellen Klima wertschitzender Begegnungs- und Beziehungsqualititen
mitzuwirken. Denn im Kontext der Wertschitzung kann und darf es einer kirchlichen
Pastoral nicht gleichgiltig sein, offene und latente Fremdenfeindlichkeit wie die klischee-
hafte Ausgrenzung von Migrantinnen und Migranten hinzunehmen. Mit Arnd Biinker ist
eine wertschitzende Pastoral insbesondere in diesem Punkt vor die »doppelte Aufgabe«
gestellt, »die Heilsperspektive des Evangeliums, Gerechtigkeit bis hin zum Leben in Fiille,
neu« zu »entdecken und in der babylonisch scheinenden aber zugleich pfingstlichen
Realitdt der Christentiimer davon gemeinsam Zeugnis« zu »geben«'>. Eine Aufgabe,
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die sich dahingehend verschirft, dass viele zumeist junge Menschen gezwungen sind,
aufgrund der dkonomischen und gesellschaftspolitischen Schieflagen und mangelnder
Zukunftsperspektiven in ihren Heimatlindern in fremden Regionen und Lindern neu
an ihrem Leben zu bauen und sich prekdren Unsicherheiten und Anonymisierungspro-
zessen auszusetzen. Hier ist eine interkulturell geerdete Wertschitzung von Seiten der
Pastoral herausgefordert, ein ehrliches und offenes Aufeinanderzugehen und eine ehr-
liche und offene Auseinandersetzung mit den unterschiedlichen Erfahrungshorizonten
und Erfahrungsebenen der unterschiedlichen Menschen und Gruppierungen zu suchen
und zu gestalten - mit allen darin eingelassenen Konflikten, Krisen und Enttduschungen.

Hierfiir bedarf es zweifelsohne eines gewalt- und herrschaftsfreien Verstehens und einer
zweckfreien Wertschiitzung der ureigenen Umgangsrituale der eigenen wie der »anderen«
Kulturkreise, jedoch keiner Reduktion der Eigenen und der Anderen auf scheinbar
eindeutige kulturelle Eigenarten. Nur dann kann echtes gegenseitiges Vertrauen wachsen
und echte gegenseitige Wertschatzung gelebt werden, wenn solche fundamentalisierenden
und exotisierenden Zugangsweisen zu interkulturellen Vernetzungen iiberwunden werden.
Gerade auch hier ist wieder besonders die Wertschitzungskompetenz der Hauptverant-
wortlichen gefragt — sozusagen als Motoren einer angst- und zweckfreien Begegnungs- und
Dialogkultur.

In diesem Sinn ist eine missionarische Pastoral im Kontext interkultureller Orientierung
und C")ﬁ"nung eine wirkliche Querschnittaufgabe einer missionarischen Kirche, fir die der
Mensch der Weg ist (vgl. Redemptor hominis 14) und die sich in ihren pastoralen Grund-
haltungen eine Differenzempfindlichkeit bewahrt, die jeder Form von Integralismus oder
einer »ethnisierenden oder kulturalisierenden Reduktion«'® mutig entgegentritt. Denn nur
so wird sich auch heute (wieder) fiir eine missionarische Pastoral bewahrheiten konnen,
was die Apostelgeschichte im Werdeprozess christlicher Gemeinden »aus allen Vélkern
und Sprachen« dem rémischen Hauptmann Cornelius in den Mund legt: »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). *

16 HANDSCHUCK/SCHROER, Interkul-
turelle Orientierung (Anm. 5), 41.
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Missionspolitik
der Papste im
20.und 21.Jahrhundert

Entwicklungen von Benedikt XV. bis Franziskus

von Michael Sievernich SJ

Zusammenfassung
In einer Langsschnittanalyse
betrachtet dieser Artikel die
Missionsschreiben der Papste in
ihren jeweiligen historischen
Kontexten. Dabei werden vor
allem die Missionsschreiben des
Jahrhunderts betrachtet, das
in etwa dem hundertjahrigen
Erscheinen der ZMR entspricht.
Es reicht vom Beginn des
20. zum beginnenden 21. Jahr-
hundert und umfasst die
Pontifikate von Benedikt XV.,
Pius X1., Pius XI1., Johan-
nes XXI11., Paul vi., Johannes
Paul I1., Benedikt XVI. und Papst
Franziskus. Welche Herausfor-
derungen, Problemstellungen
und innovativen Entwicklungen
pragen diesen kirchlich, kultu-
rell und politisch ereignis-
reichen Zeitraum?
Schliisselbegriffe
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- Neue Evangelisierung
- Indigenisierung
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Abstract
In a longitudinal analysis the
article considers the papal
writings on mission in their
respective historical contexts.
It looks in particular at the
mission letters and statements
of the century that more or less
corresponds to the centennial
publication of the ZMR. This
extends from the start of the
20" century to the now be-
ginning 21* century and encom-
passes the pontificates of
Benedict XV, Pius X1, Pius XII,
John XXi11, Paul Iv, John Paul 11,
Benedict XvI and Pope Francis.
What are the challenges,
problems and innovative devel-
opments which mark this
ecclesiastically, culturally and
politically eventful time period?
Keywords
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Sumario
En un analisis diacronico, el
articulo examina los escritos
misionales del Papado en sus
diferentes contextos. Se trata
sobre todo de los escritos
misionales del siglo que corres-
ponde practicamente a los 100
anos de aparicion de la ZMR.
Va desde principios del siglo
XX hasta comienzos del XXy
abarca los pontificados de
Benedicto XV, Pio XI, Pio XllI,
Juan XXIII, Pablo VI, Juan
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ie Serie papstlicher Missionsschreiben, die hier vorgestellt wird, ist im Zeitraum

eines Jahrhunderts erschienen, in dem zugleich einhundert Jahrginge der Zeitschrift

fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (1911-2016 mit politisch bedingten

Unterbrechungen) herauskamen. Die Missionsenzykliken und -schreiben spiegeln im

Lingsschnitt einerseits ihre jeweilige Epoche wider, doch zeigen sie andererseits innovative

Entwicklungen einer weitsichtigen Missionspolitik der Papste und ihrer Berater. Das

kontinuierliche Bemiihen, auf epochale Probleme und neue Diskurse der Zeit angemessene
Antworten zu geben, ist uniibersehbar.

Der Zeitraum reicht vom Anfang des 20. zum Beginn des 21. Jahrhunderts und umfasst
die Pontifikate von Benedikt XV., Pius XI., Pius XII. Johannes XXIII., Paul VI., Johannes
Paul 11., Benedikt XVI. und Papst Franziskus. Eine deutliche Zasur liegt fast genau in der
Mitte dieses Jahrhunderts, kirchlich und theologisch durch das Zweite Vatikanische Konzil
(1962-1965) geprigt, politisch und kulturell durch Dekolonisation und Kulturwandel. Dieses
weltkirchliche Ereignis eréffnete im Rahmen eines erneuerten Kirchen- und Weltverstind-
nisses auch ein neues Verstehen der missionarischen Aufgabe (Ad gentes).

An erster Stelle geht es um eine Langsschnittanalyse der pépstlichen Dokumente zur
Mission,! die jedoch im weiteren Kontext des Papsttums? und der Missionstheorien der
Zeit sowie paralleler protestantische Entwicklungen stehen.?

1 Vom Ersten Weltkrieg zur Weltmission

Wie mit einem Paukenschlag veroffentlichte der Genuese Giacomo Della Chiesa (1854-1922),
seit 1914 Papst Benedikt XV, kurz nach dem Ersten Weltkrieg ein Missionsschreiben, das
die Entpolitisierung der Mission einlduten sollte. Kaum war der Krieg voriiber, in dem der
Papst trotz der ungeldsten »Romischen Frage« eine wichtige Rolle als Friedensvermittler
spielte und humanitire Interventionen (zum Beispiel fir die Armenier sowie fir ver-
wundete und gefangene Soldaten) ins Rollen brachte, wandte er sich der Missionsfrage zu.
Der unmittelbare Anlass dazu waren der Krieg und die Kriegsfolgen, namentlich die Frage
nach dem Schicksal der Missionen in ehemaligen deutschen Kolonialgebieten in Afrika
und Asien und der von dort vertriebenen deutschen Missionare.*

Neben der Errichtung zahlreicher Apostolischer Prafekturen und Vikariate erregte das
Apostolische Schreiben Maximum illud (MI) vom 30. November 1919 grofie Aufmerksamleit.
Das an die Bischofe gerichtete Schreiben behandelt nach einem kleinen geschichtlichen
Uberblick zum einen die Pflichten der Bischofe und Oberen, zu denen Ermunterung zur
Ausbreitung, personelle und territoriale Kooperation sowie gute Ausbildung gehéren.
Zum anderen handelt es von den Pflichten der Missionare, zu denen politisch eine tiber-
nationale Einstellung, moralisch die Uneigenniitzigkeit und kulturell eine solide Ausbildung
(Wissenschaften, Sprachen) zihlen. Schliefilich geht es um die Pflichten aller Christen, auch
der Laien, durch Gebet, materielle Hilfe und missionarische Berufe beizutragen.’

1 André RETIF, Les Papes contem- 2 Georg SCHWAIGER, Papsttum 3 Jacques GADILLE, Die Missions-
porains et la mission, Paris 1966, und Pdpste im 20. Jahrhundert. strategien der Kirchen, in: Die Ge-
35-169; Emil MARMY /Ivo AUF DER Von Leo XIlI. zu Johannes Paul I1., schichte des Christentums, hg. von
MAUR (Hg.), Geht in alle Welt. Miinchen 1999, 161-413; John Jean-Marie MAYEUR, Bd. 12: Erster und
Die Missionsenzykliken der Papste POLLARD, The Papacy in the age Zweiter Weltkrieg, Demokratie und
Benedikt XV., Pius XI., Pius XII. of totalitarism 1914-1958, Oxford totalitare Systeme, Freiburg i. Br.

und Johannes XXIII., Freiburg/ 2014, 113-116, 163-170, 426-428. 1992, 4-40, 302-327, 374-435; Claude
Schweiz 1961, PRUDHOMME/ Jean Frangois ZORN,

Krisen und Wandlungen im christ-
lichen Missionsverstandnis, in: Die
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Uber konventionelle und pragmatische Positionen hinaus finden sich jedoch neue und
zukunftsweisende Aussagen: So fordert MI ausdriicklich die Ausbildung eines einhei-
mischen Klerus (clerus indigena) und damit eine Indigenisierung. Besonders fordert der
Papst eine Abkehr vom Nationalismus und Kolonialismus der Zeit, um die Verquickung
mit den Kolonialmichten aufzuldsen und eine postkoloniale Zukunft der Mission vorzube-
reiten. Eine deutliche Hervorhebung erfahrt das weibliche Gesicht der Mission, das erst im
19. Jahrhundert zu Tage getreten war. Schliefflich pocht MI auf die Beteiligung der gesamten
Kirche, besonders auf die Unterstiitzung seitens der Laien. An mehreren Stellen verweist
der Papst auf den Krieg und seine Folgen, der nicht nur viele junge Leute verschlungen
habe, sondern auch die unheilige Allianz von Kolonialismus und Mission ans Licht gebracht
habe, da die Missionare nicht selten Gesandte ihrer eigenen Nationen gewesen seien, statt
Gesandte Christi zu sein.

So zukunftsweisend diese innovative Enteuropdisierung der »jungen Kirchen« (novae
ecclesiae) auch war, so uniibersehbar blieb allerdings die negative Bewertung der anderen
Kulturen und Religionen, die im kolonialen Stil diskreditiert wurden, auch in Maximum
illud, das gleichwohl ein bedeutendes pépstliches Dokument war: »Taken together with
Benedict’s other measures, it constituted a revolution in the Church’s missionary policy.«®

2 Die Pius-Pipste zur Mission

Die beiden Pipste, die sich den Namen Pius gaben, kniipften an die Vorgaben ihres Vor-
gingers an. Der Lombarde Achille Ratti (1857-1939), der 1922 als Pius XI. den Stuhl Petri
einnahm, wurde in der Zwischenkriegszeit durch seine diplomatisch-politischen Aktivititen
(Lateranvertrag 1929, Reichskonkordat 1933, Sozialenzyklika Quadragesimo anno 1931)
bekannt, zu denen auch drei politische Schreiben gegen den (italienischen) Faschismus,
den deutschen Nationalsozialismus und den (sowjetischen) Kommunismus zihlten. Zwar
war das Thema der Mission diesen politisch weltbewegenden Themen untergeordnet, doch
blieb es von grofler Bedeutung fiir die Entpolitisierung der kirchlichen Mission.

Die Missionsenzyklika Rerum ecclesiae vom 28.Februar 19267 wendet sich an die
Bischofe und setzt als pragmatisches Doppelziel auf mehr und besser ausgebildete
(indigene) Missionare sowie materielle Unterstiitzung durch die Gldubigen. Haupt-
themen sind die einheimischen Kirchengriindungen, die Ausbildung eines indigenen
Klerus, einheimische Ordensgriindungen und Ausbildung einheimischer Katechisten.
Dafiir sprachen nicht nur theologische Griinde, sondern auch politische, um auf die
Entkolonisierung und Unabhangigkeit vorzubereiten. Diese Enzyklika war eingebettet in
weitere missionsbezogene Aktionen und Initiativen.® Noch im Jahr der Veréffentlichung
der Enzyklika Rerum ecclesiae weihte Pius XI. sechs chinesische Bischofe, womit das
autochthone Prinzip auch die Leitungsebene erreichte hatte. Eine fithrende kuriale Figur

Geschichte des Christentums, hg. von 5 Dt. Textin: MARMY/AUF DER 7 Dt. Text in: MARMY/AUF DER
Jean-Marie MAYEUR u.a., Bd.13: MAUR, Geht in alle Welt (Anm. MAUR, Geht hin in alle Welt

Krisen und Erneuerung, Freiburg i. Br. 1), 7-25; lat. Text in: AAS 11 (1919) (Anm. 1), 26-49; lat. Text in: AAS 18
2002, 312-346; Michael SIEVERNICH, 440-455; zum Hintergrund, zur Ge- (1926) 65-83.

Die christliche Mission. Geschichte nese und zur Wirkungsgeschichte 8 Vgl. Josef SCHMIDLIN, Papst-
und Gegenwart, Darmstadt 2009, vgl. Andrzej MiIOTK, Das Missions- geschichte der neuesten Zeit. Papst-
139-161. verstandnis im historischen Wandel tum und Papste im 20. Jahrhundert
4 Vgl. Jorg ERNESTI, Benedikt XV. am Beispiel der Enzyklika » Maxi- (Pius XI.1922-1939), Mlnchen
Papst zwischen den Fronten, Freiburg mum illud«, Nettetal 1999. 1939, hier 188-209.

2016, 195-199. 6 POLLARD, Papacy (Anm. 2), 116.
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in Missionsangelegenheiten unter Benedikt XV. und Pius XI. war der umtriebige nieder-
lindische Kardinal Willem van Rossum, der von 1918-1932 als Prifekt der Propaganda
amtierte.?

Als Eugenio Pacelli (1876-1958) am 9. Mérz 1939 zum Papst gewéhlt wurde und
sich Pius XII. nannte, begann wenige Monate spiter mit dem deutschen Angriff auf
Polen der Zweite Weltkrieg. Damit stand der Papst vor Herausforderungen, die sein
gesamtes Pontifikat tiberschatten sollten, zumal auch die Auseinandersetzung mit dem
Nationalsozialismus und dem Kommunismus auf der Tagesordnung stand.

Pius XII. hat nicht weniger als einundvierzig Enzykliken verfasst, darunter zwei grofie
allgemeine Missionsenzykliken, begleitet von drei nationalen, von denen sich eine an
Portugal und zwei an China richteten. Ein bedeutsames Ereignis war die Authebung des
Verbots der »chinesischen Riten«> das seit 1742 bestanden hatte und nun den Katholiken
wieder Konfuziusverehrung und Ahnenkult erlaubte.

Die erste grofle Missions-Enzyklika Evangelii praecones vom 2.Juni 1951" zieht eine
zahlenmafige Bilanz der Fortschritte (Personen und Institutionen), ohne die Verfolgungen
zu vergessen. Des Weiteren wiederholt sie die bekannten Postulate wie wissenschaftliche
Ausbildung des einheimischen Klerus (auch in profanen Disziplinen) und Ausbau einer
einheimischen Hierarchie. Unter den Bereichen der Missionstatigkeit werden aufler Bildung
und Gesundheit auch Presse, besonders aber Sozialapostolat und die Anwendung der Sozial-
lehre betont. Neue Akzente setzt die Enzyklika in der Laienfrage, da tiber die professionelle
Glaubensverbreitung hinaus auch die heute »kapillar« genannte Verbreitung'? in Familie,
unter Verwandten, Freunden und Kollegen gefordert werden soll. Neu ist ebenfalls die
Forderung nach einem respektvollen Umgang mit den fremden Kulturen und ihrer Kunst,
gleichsam Vorahnungen des Zweiten Vatikanums (SC 37 LG 17, GS 44, AG 9). Auch kommt
durch die Weihe von 12 Bischofen aus den Erdteilen und die Ernennung von Kardindlen
aus Asien (Indien, China) die Internationalisierung voran.

Die zweite grofie Missionsenzyklika Pius’ XII. richtete sich unter dem Titel Fidei donum
vom 21. April 1957 wieder an die Bischofe der Welt, handelt jedoch vor allem tiber Afrika.'?
Zunichst geht das Schreiben auf die Lage der Kirche in Afrika ein und malt ein positives
Bild der kulturellen und christlichen Fortschritte der afrikanischen Volker. Der Kontinent
stehe vor grofien sozialen und politischen Umwilzungen, dazu komme der Personalmangel
und die vorhandene Schwiiche der Kirche, die temporirer Hilfe durch auslandische Priester
bediirfe. Sodann betont die Enzyklika die globale Verantwortung der ganzen Kirche, auch
der Laien zur Verwirklichung der Katholizitat, sowie die Aufmerksambkeit fiir die Volker,
»die schon politische Freiheit erstreben«.

Besondere Aufmerksamkeit schenkte Pius X1I. mit zwei kleineren Enzykliken von 1954
und 1958 der 1949 gegriindeten Volksrepublik China unter Mao Zedong und kritisierte die
Versuche einer Nationalisierung der Kirche durch die Drei-Autonomien-Bewegung und
die Patriotische Vereinigung.'

9 Vefie POELS u.a. (Hg.), Life with a 11 Dt Textin: MARMY/AUF DER 13 Dt. Text in: MARMY /AUF DER
mission. Cardinal Willem Marinus van MAUR, Geht in alle Welt (Anm. 1), MAUR, Geht in alle Welt (Anm. 1),
Rossum, in: Trajecta 19/20 (2010/2011), 50-81; lat. Textin: AAS 43 92-114; lat. Text in: AAS 49 (1957)
hier bes. 123-141. (1951) 497-528. 225-248. Zur damaligen Situation Afri-
10 AAS 32 (1940) 24-26; zum Riten- 12 SIEVERNICH, Die christliche kas vgl. John BAUR, Christus kommt
streit vgl. Claudia von COLLANI, Von Mission (Anm. 3), 28ff, 41f. nach Afrika. 2000 Jahre Christen-
Jesuiten, Kaisern und Kanonen. Euro- tum auf dem schwarzen Kontinent

pa und China — eine wechselvolle (Studien zur christlichen Religions-
Geschichte, Darmstadt 2012, 139-141. und Kulturgeschichte 6), Fribourg/

Stuttgart 2006, hier 333-369.
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3 Johannes XXIII. und die Ziasur des Konzils

Nach dem aristokratischen Pius-Papst wurde der aus bduerlichem Milieu stammende
Angelo Roncalli (1881-1963) im Oktober 1958 zum Papst gewdhlt und nannte sich
Johannes XXIIL.; als erfahrener Diplomat und Bischof gewann er durch seine pastorale Art
schnell Popularitit. Von den acht Enzykliken haben die Sozial-Enzyklika Mater et magistra
(1961) und die Friedens-Enzyklika Pacem in terris (1963) weltweiten Widerhall gefunden,
nicht dagegen seine Missionsenzyklika Princeps pastorum vom 28. November 1959," die
durch die Ankiindigung des Zweiten Vatikanischen Konzils in den Hintergrund trat.
Zwei groflen Themen bestimmen diese Missionsenzyklika: der lokale Klerus und das
lokale Laikat; damit werden Themen fortgefithrt und vertieft, die in den papstlichen Aus-
sagen immer deutlicher Platz griffen. Es ist ein Pladoyer fiir Anpassung, Offenheit und
Modernitit der Ausbildung und die Betonung der verantwortlichen Freiheit im Denken
und Handeln sowie fiir die Gleichberechtigung von aus- und inlindischem Klerus. Auch
Dekolonisierung und Entwicklungshilfe kommen in den Blick. Das zweite grofie Thema
handelt von der Tétigkeit der Laien in der Mission mit Weisungen fiir das Laienapostolat,
aber auch mit positiven Hinweisen auf die Initiationsriten und die notige Anpassung.
Das von Johannes XXIII. initiierte Zweite Vatikanische Konzil schuf auch fur das
Missionsverstindnis (der Papste) neue Grundlagen durch eine theologische Begriindung.
Eingebettet in die Anerkennung der Religionsfreiheit Dignitatis humanae (DH) und die
Erklarung Nostra aetate (NA) iiber das neue Verhiltnis zu den nichtchristlichen Religionen,
gewinnt nun das Missionsverstindnis der Kirche ein neues Profil, das im Missionsdekret
Ad gentes (AG) zur Sprache kommt."® Dort findet sich eine neue theologische Grundlegung
des missionarischen Wesens der Kirche, das ihren Grund in den trinitarischen »Sendungen «
(missiones) des Sohnes und des Heiligen Geistes (ex missione Filii missioneque Spiritus
Sancti) findet, welche aus der Liebe des Vaters (ex caritate Dei Patris) hervorflieffen (AG 2).
So verbindet sich die trinitarische Sendung Gottes an die Kirche mit deren Sendung zu den
Menschen und den sich daraus ergebenden missionarischen Tatigkeiten wie Zeugnis des
Lebens, Verkiindigung und Sakramente.'” Als Ziele werden Evangelisierung (evangelizatio)
und Einpflanzung (plantatio) genannt (AG 6), die zu autochthonen Teilkirchen fithren sollen.
Neu ist hier die Terminologie der Evangelisierung, mit der das Konzil einen lange vergessenen
biblischen Begriff wieder aufnahm und den Missionsbegriff erganzte und inhaltlich fiillte.

4 Nachkonziliare Entwicklungen von Paul VI. bis Benedikt XVI.
Nach dem Tod von Johannes XXI1I. mitten in der Konzilszeit wurde Giovanni Battista

Montini (1897-1978) auf den Stuhl Petri gewéhlt (1963) und gab sich den Namen Paul VI.
Er fithrte das Konzil gliicklich zu Ende, unterschrieb das mit iiberwiltigender Mehrheit

14 Vgl. Olivier SEBRE, Le Saint-Siege 16 Peter HUNERMANN, Theologi- 17 Zur Interpretation der theolo-
et I'extréme-Orient (Chine, Corée, scher Kommentar zum Dekret Gber gischen Grundlegung vgl. Johannes
Japon) de Leon Xl a Pie Xl die Missionstatigkeit der Kirche SCHUTTE (Hg.), Mission nach dem
(1880-1952), Rom 2012, bes. 447-535. Ad gentes, in: DERS./Bernd Jochen Konzil, Mainz 1967.

15 Dt. Textin: MARMY /AUF DER HILBERATH (Hg.), Herders Theo-

MAUR, Geht in alle Welt (Anm. 1), logischer Kommentar zum Zweiten

130-161; lat. Text in: AAS 51(1959) Vatikanischen Konzil, Bd. 4, Freiburg

833-864. im Breisgau 2005, 219-336.
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angenommene (nur fiinf Gegenstimmen) Missionsdekret Ad gentes und unternahm unter
missionarischer Riicksicht als erster Papst interkontinentale Flugreisen auf alle Kontinente."®

Ein Jahrzehnt nach Konzilsende griff Paul V1. das konziliare Evangelisierungsparadigma
auf und verdffentlichte im Heiligen Jahr 1975 das Apostolische Schreiben Evangelii
nuntiandi,'® das formal wie inhaltlich neue Ziige trug. Es spricht nun fast ausschliefllich
von Evangelisierung, verband diese, inspiriert von der lateinamerikanischen Theologie,
mit dem Begriff »Befreiung« (liberatio) als menschlicher Entfaltung und pladiert dafir,
den »Bruch zwischen Evangelium und Kultur« (EN 20) wieder zu heilen und das Feld
der Adressaten zu weiten. Mit diesem Dokument, an dem sich in der Folgezeit viele Orts-
kirchen orientieren sollten, hatte Paul VI. das neue Paradigma der Evangelisierung in der
Weltkirche installiert und die menschlichen Férderung (promotio humana) zum integralen
Bestandteil gemacht.

Nach dem 33tigigen Intermezzo von Albino Luciani (1912-1978), der sich Johannes
Paul I. nannte, ging aus dem folgenden Konklave am 22.Oktober 1978 der polnische
Kardinal Karol Wojtyla (1920-2005) als Papst Johannes Paul II. hervor. Aufgrund seines
langen Pontifikats gilt er als »Jahrhundertpapst«. Unter den vierzehn Enzykliken, darunter
allein drei Sozialenzykliken, ragt seine Missionsenzyklika Redemptoris missio (RM) vom
7. Dezember 1990 hervor, die ein Vierteljahrhundert nach dem Konzilsdekret Ad gentes
(1965) erschien. Sie betont die fortdauernde Giiltigkeit und das »unbegrenzte Ausmaf3
der Mission« (RM 31) und will die skeptischen Fragen der Zeit beantworten: »Ist die Mis-
sion unter den Nicht-Christen noch aktuell? Wird sie vielleicht durch den Dialog unter
den Religionen ersetzt? Ist die Forderung im Bereich des Menschlichen nicht eines ihrer
Ziele, das geniigt? Schlieit nicht die Achtung vor dem Gewissen und der Freiheit jeden
Bekehrungsversuch aus? Kann man nicht in jeder Religion gerettet werden? Warum
also Mission?« (RM 4).2°

Darauf antwortet die Enzyklika in mehreren Schritten, die sprachlich wieder prioritir
den Missionsbegriff benutzen und vor allem auf die spirituelle Befreiung (von der Siinde)
abheben. Der Text legt ein dreigliedriges Schema der Missionstatigkeit vor, das in Varianten
Schule machen sollte: die Mission ad gentes; die ordentliche Seelsorgetitiglkeit; die »neue
Evangelisierung« in sikularisierten Lindern (RM 33). Innovativ ist die Entgrenzung der
Mission hin zu sozialen Welten der Moderne (RM 37) sowie die Inkulturation (RM 52).
Terminologisch treten Evangelisierung und Befreiung zuriick, der trinitarische Ansatz des
Konzils wird weiter entfaltet.

Der Deutsche Joseph Ratzinger (*1927), der 2005 zum Papst gewihlt wurde und als
Benedikt XVI. bis zu seinem Riicktritt 2013 amtierte, hat kein allgemeines Missionsschreiben
verfasst, wohl aber das Thema verfolgt. So setzte er sich theoretisch mit dem Inkulturations-

21 Joseph RATZINGER, Glaube —

18 Vgl. Jorg ERNESTI, Paul V1. Der
vergessene Papst, Freiburg i. Br. 2012.
19 PAUL VI., Apostolisches Schreiben
Evangelii nuntiandi {iber die Evange-
lisierung in der Welt von heute (VApS
2), Bonn1g7s; AAS 68 (1976) 5-76.
20 JOHANNES PAUL Il., Enzyklika
Redemptoris missio Uber die fort-
dauernde Gilltigkeit des missionari-
schen Auftrags (VApS 100),
Bonn1gg0.

Wahrheit — Toleranz. Das Christentum
und die Weltreligionen, Freiburg i. Br.
22003, 53; zur Sache vgl. Mariano
DELGADO/ Guido VERGAUWEN
(Hg.), Interkulturalitat. Begegnung
und Wandel in den Religionen,
Stuttgart 2010.

22 Brief des Heiligen Vaters Papst
BENEDIKT XVI., deutsch in: ZMR 93
(2009) 165-192; ital. AAS 99 (2007)
553-581.

23 Vgl. Rino FISICHELLA, Was ist
Neuevangelisierung?, Augsburg zo10.
24 Daniel DECKERS, Papst Franziskus.
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25 Vgl. die deutsche Version in:
Jorge Mario BERGOGLIO, Glaube

an Christus und Humanismus, in:
Stimmen der Zeit 234 (2016) 75-86;
wieder aufgegriffen in EG 69.

26 Papst FRANZISKUS, Apostolisches
Schreiben Evangelii gaudium Gber

die Verkiindigung des Evangeliums

in der Welt von heute (VApPS 194),
Bonn 2013.
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paradigma auseinander, schlug aber vor, von »Interkulturalitit« zu sprechen, weil es sich
um die Begegnung zwischen religi6s gepriigten Kulturen handle.?! Uberdies schrieb er einen
geistlich, theologisch und pastoral gehaltenen Brief vom 27 Mai 2007 an die Katholiken
in der Volksrepublik China, der auf den respektvollen Dialog abhebt, auf die umstrittenen
Bischofsernennungen sowie auf die Spannungen zwischen Patriotischer Staats- und ver-
folgter Untergrund-Kirche.?

Besondere Bedeutung mafl Benedikt XVI. der Idee einer »Neuevangelisierung« bei,
die seit Johannes Paul II. zur stehenden Formel gerann (RM 33). Diese Idee der Neu-
christianisierung einer territorial dechristianisierten Welt lief3 Benedikt XVI. zur Griindung
eines neuen Pdpstlichen Rates fiir die neue Evangelisierung schreiten, den er im September
2010 einrichtete. Auf diesem Hintergrund fand die X111. Ordentliche Generalversammlung
der Bischofssynode (Oktober 2012) statt zum Thema: Die neue Evangelisierung fiir die Wei-
tergabe des christlichen Glaubens, die aufgrund des pipstlichen Riicktritts Fragment blieb.?®

5 Papst Franziskus’ neuer Stil
eines Missionsschreibens

Im Konklave am 13. Mérz 2013 wihlte das Kardinalskollegium den Erzbischof von Buenos
Aires, Jorge Mario Bergoglio (*1936), zum Papst, der sich erstmals in der Geschichte den
Namen Franziskus zulegte. Die Wahl des ersten nicht-europiischen Papstes, der tiberdies
noch der erste Jesuit auf dem Stuhl Petri ist, fithrte zu weltweiter Aufmerksamkeit.?*

Die Themen von Evangelisierung und Inkulturation hatten Jorge Mario Bergoglio schon
iiber Jahrzehnte begleitet. 1985 veranstaltete er als Rektor des Kollegs von San Miguel
(Buenos Aires) einen internationalen Theologenkongress, der das Thema »Evangelisierung
der Kultur und Inkulturation des Evangeliums« behandelte,” das er als Papst wieder neu
aufgegriffen hat (vgl. EG 69). Auf der fiinften Generalversammlung des Episkopats von
Lateinamerika und der Karibik, die 2007 im brasilianischen Aparecida stattfand, war er
federfithrund an der Redaktion des Dokuments beteiligt, das sich der kontinentalen Mis-
sion widmete. Dessen Friichte und die der fragmentarisch gebliebenen Bischofssynode
von 2012 integrierte er in sein Apostolisches Schreiben Evangelii gaudium (EG) tiber die
Verkiindigung des Evangeliums in der Welt von heute vom 24. November 2013.%¢

Neu an diesem Schreiben ist die starke Rezeption von Texten zahlreicher Synoden,
aber auch der Ergebnisse von kontinentalen Bischofskonferenzen. Uberdies betont er in
deutlicher Ankniipfung an Paul VI. wieder stark die Evangelisierung und ihre sozialen
Dimensionen sowie die Stichworte von Freiheit und Befreiung. Beim Thema der »neuen
Evangelisierung« im Hinblick auf entchristlichte und sikulare Gebiete des Westens
nimmt Papst Franziskus eine Verschiebung vor. Er versteht »Neue Evangelisierung«
nicht in einem territorial eingeschrinkten Sinn, sondern gibt dem (aus RM 33) bekannten
triadischen Schema eine neue Abfolge: gewohnliche Seelsorge an praktizierenden Christen,
Sorge fiir Getaufte ohne innere Zugehorigkeit zur Kirche und Sorge um diejenigen, die
Jesus Christus nicht kennen oder ablehnen (EG 14). Zum bleibenden Territorialprinzip
der Kirche (Didzese, Pfarrei) tritt zunehmend ein personales Prinzip hinzu in Gestalt
von stabilen kleinen christlichen Gemeinschaften oder mobilen neuen geistlichen
Gemeinschaften.

Evangelii gaudium hat eine funfgliedrige Struktur, die 1) vom Ziel der missionarischen
Erneuerung und Reform handelt; 2) von den sozialen und kulturellen Herausforderungen
der Welt wie Stadtkulturen (EG 71-75), aber auch von den Versuchungen zur »spirituellen
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Weltlichkeit« (EG 93); 3) vom Subjekt der Evangelisierung (das ganze Volk Gottes); 4) von
den Dimensionen der Evangelisierung, insbesondere den sozialen der Option fiir die Armen
(EG 198); 5) von dem spirituellen Grund fir eine Evangelisierung mit Geist durch »die
personliche Begegnung mit der rettenden Liebe Jesu« (EG 264). Das Dokument zeigt den
Verfasser als einen sapientialen, spirituellen und pastoralen Meister.”” Insgesamt zeichnet
sich das Schreiben von Papst Franziskus dadurch aus, dass es eine integrale Sicht auf die
neue Evangelisierung vorschligt, die missionarische, spirituelle, theologische, pastorale
und soziale Perspektiven in eine neue Synthese integriert.*®

6  Schluss-Synthese

Ein Jahrhundert pépstlicher Missionsschreiben von Maximum illud (1919) bis zu Evangelii
gaudium (2013) gibt zahlreiche Entwicklungen zu erkennen, in denen sich bei aller Vielfalt
der Themen doch klare Hauptlinien abzeichnen. In diesen spiegeln sich einerseits epochale
Ereignisse und Kirchenpolitik wider, andererseits Theorien der neuen Disziplin der Missi-
onswissenschaft. Eine deutliche Zisur in der Mitte bildet das Zweite Vatikanische Konzil.

In der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts zeigen sich unter den Pépsten Benedikt XV,
Pius XI. und Pius XII. und Johannes XXIII vor allem drei Entwicklungslinien, die mit zahl-
reichen Themen angereichert sind.*

+ Eine erste Linie ist die strukturelle Entpolitisierung der kirchlichen Mission, die mit
der klaren Zuriickweisung des Kolonialismus und Nationalismus durch Benedikt X V. kurz
nach dem Ersten Weltkrieg beginnt, aber bis zur endgiiltigen Dekolonisierung Jahrzehnte
brauchen wird. Unter den Pius-Pépsten kommt die Abwehr der zeitgenossischen politischen
Ideologien hinzu. Die alten Probleme einer »patriotischen« Kirche in der Volksrepublik
China reichen bis ins Pontifikat von Benedikt XVI. und in die Gegenwart.

¢ Eine zweite Linie ist die personelle Indigenisierung der Kirche und damit die
Enteuropiisierung der »jungen Kirchen«. Schon frith heben Bemithungen (Leo XIII
1893) um einen autochthonen Klerus an, die sich unter allen Pontifikaten bis zum
Konzil hinziehen. Diese Sorge erweitert sich um die qualititsvolle Ausbildung von
Seminaristen im In- und Ausland. Auch kommen nach und nach einheimische Bischofe
in den Blick, welche die »Kirchenpflanzung« leiten, wenn auch noch unter der Agide der
Propaganda fide. Uberdies fordern die pépstlichen Schreiben zunehmend einheimische
Schwestern und weibliche Kongregationen sowie Katechisten und die Ausbildung zum
Laienapostolat.

¢ Schlief8lich zeigt eine deutliche Linie auf die zunehmende Positivierung anderer Kul-
turen, Moralen und Religionen, nachdem deren Diskreditierung als »barbarische Wilde«,
der Sittenverderbnis Verfallene und Unglaubige (infideles) gang und gibe war. Mit dem
Konzil verschwanden diese negativen Stereotypen. Zunehmend hat sich auch die unabding-
bare Rolle der Frau im Missionsgeschehen durchgesetzt.

27 Hans WALDENFELS, Sein Name 29 Zur missionstheologischen

ist Franziskus. Der Papst der Armen, Reflexion in diesem Zeitraum vgl.
Paderborn 2014, 115-140. A century of Catholic Mission. Roman
28 Einen perspektivenreichen Blick Catholic missiology 1910 to the

auf den Evangelisierungsbegriff bietet:  present, ed. by Stephan B. BEVANS,
Klaus KRAMER /Klaus VELLGUTH Oxford 2013.

(Hg.), Evangelisierung. Die Freude
des Evangeliums miteinander teilen
(ThEW g), Freiburg i. Br. 2015,
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Die Zisur des Konzils kam in dessen Missionsdekret Ad gentes (1965) zum Tragen. Dafiir
sorgten neue Momente wie die trinitarische Begriindung des Missionsverstindnisses und
die terminologische Erginzung durch das nachhaltige Evangelisierungsparadigma, aber
auch die neue positive Sicht der Religionsfreiheit (Dignitatis humanae) sowie der anderen
Kulturen und Religionen (Nostra aetate). Diese konziliaren Vorgaben prigten nachkonziliar
die papstlichen Schreiben, bei denen folgende drei Hauptlinien hervortreten: Globalisierung,
Inkulturierung und Integrierung.

+ Die Globalisierung der Mission begleitet die Kirche seit biblischen Zeiten, intensi-
vierte sich in der Frithen Neuzeit durch Ausbreitung nach Amerika und Asien unter dem
Patronat der iberischen Michte und kam im 19. Jahrhundert in Afrika und Ozeanien zum
Abschluss, allerdings unter dem Kolonialismus der europdischen Nationalstaaten, der erst
mit der Entkolonisierung im 20. Jahrhundert endete.

Das Zweite Vatikanum verdichtete den Missionsauftrag der Weltkirche und entgrenzte
ihn durch das Evangelisierungsparadigma, das mit der Entdeckung der neuen sozialen und
kulturellen Welten erweitert wurde.

+ Die Inkulturierung zeigte schon erste Anzeichen in der positiven Wertung von Kultur
und Kunst unter Pius XII. und in konziliaren Dokumenten. Doch fand sie nach vielen, auch
okumenischen Suchbewegungen ihren festen Platz in den Missionsschreiben von Johannes
Paul 11. und von Papst Franziskus. Verstanden als Doppelbewegung von Evangelisierung
der Kulturen und zugleich Inkulturierung des Evangeliums, beschreibt sie unabschliefibare
Prozesse einer missionarischen Kirche.

+ Die Linie der Integrierung schliefllich bezieht sich auf ein integrales Verstindnis von
Mission und Evangelisierung, das die religiose Seite mit den sozialen und spirituellen
Dimensionen amalgiert. Hatte schon Pius XI. Gesundheit und Bildung gefordert, so
sah Paul VI. in der menschlichen Entfaltung und »Befreiung« unabdingbare soziale
Dimensionen der Evangelisierung, die auch bei Franziskus eine starke Betonung erfahren,
der iiberdies den Zusammenhang von Mission und Kirchenreform herstellt.

Diese Hauptlinien der pipstlichen Missionsschreiben zeigen epochal innovative Ant-
worten auf die Herausforderungen der Zeit und die Fihigkeit der Kirche, ihre missio-
narische Grundaufgabe jeweils neu zu profilieren. ¢




Zugange zur Missionsgeschichte:
Pladoyer fiir eine
akteurszentrierte Geschichte
religioser Veranderung

von Kirsten Riither

Zusammenfassung
Ausgehend von der Beschrei-
bung verschiedener Formen des
Religionsausdrucks in einem
Dokumentarfilm Uber den Kon-
gofluss und vor dem Hinter-
grund vermehrt kontroverser
Wahrnehmung von Religion in
der Offentlichkeit fragt dieser
Beitrag nach Mdglichkeiten,
die Geschichte von Mission zu
konzeptualisieren. Der Text legt
dar, dass rezente Aktivitaten
von Pfingst- und charismati-
schen Kirchen heutige Fragen
nach Bedeutung und Wirkungs-
weise von historischer Mission
beeinflussen durften. Er pladiert
flir ein Verstandnis von Mission
als Teil einer langen Geschichte
religioser Veranderung. In die-
ser langen Perspektive sollte der
Beitrag jener, die Konversion
und religiose Veranderung
»erarbeiten«, ernst genommen
werden, um dem Befund
gerecht zu werden, dass diese
Phanomene meist von der Peri-
pherie ins Zentrum flie3en.
Schlisselbegriffe
> Akteurszentrierter religioser
Wandel
- Konzeptualisierung von
Missionsgeschichte
- Spharen der Macht im
Kontext religioser Verdnde-
rungsprozesse
= Pfingst- und charismatische
Kirchen

Abstract

Starting from the description
of various forms of religious
expression as portrayed in a
documentary on the Congo
River and against the backdrop
of an increasingly controver-
sial awareness of religion in the
public sphere, this text inquires
about possibilities for concep-

tualizing the history of missions.

It shows that recent activities
of Pentecostal and charismatic
churches probably influence
current questions about the
meaning and mode of opera-
tion of historical missionary
work. This text argues for an
understanding of mission as
part of a long history of reli-
gious change. In this longitudi-
nal perspective the contribution
of those who »work out and
work for« conversion and reli-
gious change should be taken
seriously in order to do justice
to the finding that these
phenomena usually flow from
the periphery to the center.
Keywords
-+ Religious change centered
on the actors
- Conceptualization of the
history of missions
- Spheres of power and
influence in the context of
religious processes of change
-+ Pentecostal and charismatic
churches

Sumario
Partiendo de la descripcion de
diferentes formas de expresion
religiosa en una pelicula docu-
mental sobre el rio Congo y
teniendo como fondo la cre-
ciente percepcion controversa
del fenémeno religion en el
espacio publico, el articulo pre-
gunta por las posibilidades de
conceptualizar la historia de la
mision. El texto muestra que
recientes actividades de las
iglesias pentecostales y caris-
maticas marcan probablemente
las preguntas actuales sobre el
significado y la forma de la
mision historica. El texto aboga
por un concepto de mision
como parte de una larga histo-
ria de cambios religiosos. En
una perspectiva tan larga, la
contribucién de quienes »traba-
jan« por la conversion y la
transformacion religiosa debe-
ria ser tomada en serio para
tener cuenta el hecho de que
esos fenémenos parten casi
siempre de la periferia al centro.
Conceptos claves
-+ Transformacion misionera
centrada en los actores
-+ Conceptualizacion de la
historia de la mision
> Esferas del poder en el
contexto de procesos de
cambio religiosos
- Iglesias pentecostales y
carismaticas
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1 Auf eine Flussfahrt mitgenommen

mit. Sanft klingt zur Gitarre der Gesang Lokua Kanzas, dieses Wasser sei »ein Lebens-

quell«, hier lebe der Wind »mit den Geistern des Wassers«. Als »Fluss der Gnade«
fliefle der Kongo." Die Aussage ist stark: Der Fluss, den wir filmisch bereisen, sei ohne
Spiritualitdt nicht denkbar. Noch an der Miindung erklart ein Bewohner, die Geheimnisse
der Gotter wiirden in diesem Fluss bewahrt: Die Schlange bilde den Fluss, bis sie in den
Ozean fliefle. Ein Voice-Over greift diese Bildlichkeit auf: Der Fluss sei »mehr als das
Getdse seiner Fluten« und »eng mit seinem Land und der Bevolkerung verbunden, eine
Fluss-Mutter, die im Rhythmus der Seligkeiten und Tragodien Afrikas schwingt«. Diese
von verschiedenen Seiten gewihlten Bilder dienen hier weniger als Auftakt, um zu
diskutieren, ob sie passend oder besonders klischeebehaftet sind. Hier sei allein konstatiert,
dass es unterschiedliche, aber aneinander anschlussfahige Bilder gibt, die den Fluss und
dessen Spiritualitat zu fassen versuchen.

Der Film wechselt die Ebenen zwischen dem Heute und immer wieder eingeblendeten
historischen Stringen: So entsteht ein zeitliches Gewebe, durch das die Kolonisierung
ebenso wie die Ara Mobutus scheinen. Damals wie heute navigieren Ménner Menschen
tiber den Fluss mithilfe kolonial gefertigter Karten, Handzeichen und Messstangen, die
dem Kapitin permanent die gepeilte Tiefe des Flusses melden. Dariiber hinaus hat der
Kapitén ein ingenieursgeschultes Denken: Kalkiil und Berechnung verhinderten ein
Kentern, ein Abtreiben in der Stromung und etwaige todliche Unfille. Von Flussgeistern
redet er nicht.

Und doch hat entlang des Flusses Religiositit ihre zahlreichen Orte. Der Film lisst uns
minutenlang in einen Gottesdienst blicken, bei dem zu elektronischer Musik ein Prediger
Jesus als » Festung« und »Schutzschild « preist. Mit geschlossenen Augen wiegen sich Frauen
im Takt, einige fallen in Trance, viele reden immer schneller und fiir uns Zuschauende
unverstindlich, manche mit dem Heiligen Geist. Der Prediger ruft in die Gemeinde, dass
Finanzkraft spirituelle Macht sei, und dass Gott ihnen diese doppelte Macht verleihen
werde. Dann spenden die Leute in Gruppen: zuerst diejenigen, die mehr als 100 Dollar
geben, dann geht es in Etappen hinab bis zu denen, die nur noch 500 Francs spenden. Allen
wird die heilende Hand aufgelegt, wihrend die Jungen korperbewusst zum Rhythmus der
Klinge tanzen.?

Eine viertel Filmstunde spiter sehen wir, wie ein Prediger auf dem Boot unter einer
Plane auf Menschen einredet, dass das Diesseits voller Strafen sei, bei Gott jedoch keine
weitere warte. Unmittelbar auf diese Szene folgt ein Blick in eine Krankenstation, auf der
Menschen an Schlafkrankheit leiden. Historisches Filmmaterial zeigt, wie einst Kolonial-
drzte mit Mikroskopen und afrikanischen Assistenten zu den Menschen kamen. Heute
regiert Unsicherheit, ob die Krankheit Hexerei, Wahnsinn oder das Werk der Wassergeister
ist. Je nach Erklirung verhalten sich die Menschen unterschiedlich in ihrer Gesund-
heits- und Schutzsuche. In einem Gebdude klart der Arzt zwei junge Burschen laut und
nachdriicklich iiber die Schlafkrankheit auf, wihrend draufien ein Mann, ihr Vater?, die

E in Dokumentarfilm nimmt uns fiir zwei Stunden auf eine Flussfahrt tiber den Kongo

1 Thierry MICHEL, Congo River.
Beyond Darkness, 2006.

2 Das eingangs im Kommentar
gewabhlte Bild vom »Rhythmus der
Seligkeiten und Tragodien Afrikas «
dréngt sich hier nicht auf.
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von »feuerumzingelten Engeln« geschiitzte »glorreiche Shekina« anruft. Wie sich heraus-
stellt, hat er seine Frau und drei Kinder an »die Krankheit« verloren. Kurz darauf schwenkt
die Kamera auf eine Taufe im Fluss. Einer Frau wird der Zugang zur Macht Jesu Christi
eroffnet. Es folgt, wieder im Minutenabstand, die Nachricht, dass der Kapitdn Vater wurde.
Die Geburt wird gefeiert, ist doch auch sie ein Beweis von Macht und Leben. Gleich in der
nichsten Sequenz entlidt sich, als weiteres Zeichen fiir Macht und Uberwiltigung, ein
kriftiges Gewitter in die Nacht. Dann wird es ruhig.

Spiter fihrt die Kamera an den Ruinen vergangener Macht vorbei. Mobutu verstand
die Bedeutung des Flusses und baute seine Paldste dort. Lingst hat die Natur wieder die
Oberhand gewonnen, der einstige Machthaber wird als »Monster, das den Protz liebte«
erinnert. Flussaufwirts hat Krieg die Menschen traumatisiert. Ein verschiichtert wirkender
Junge sitzt vor zwei Frauen. Er war der Gehilfe Luzifers. Den Menschen gab er den falschen
Fluchtweg ein, so dass sie grausam von Soldaten getdtet wurden. Er versteckte Medizinen
unter dem Kopfkissen der Eltern, die sich nie wieder vertrugen — die Regeln einer Gesell-
schaft ausgehebelt. Die Frauen raten, sein Hab und Gut zu verbrennen, um ihn von dieser
»Zweiten Welt« zu 16sen. Zwei Minuten spéter berufen sich Mai-Mai-Krieger auf die Bibel
und den Schutz Gottes. Ihr Handeln folge einer »spirituellen Offenbarunge, die auch
ohne tiefe Kenntnis der Schriften und jenseits der vermittelnden Strukturen religitser
Institutionen moglich sei. Weitere Kampfer starken sich mit der Kraft des Flusses gegen
Kugeln und Messerhiebe. Die Medizin verwandele sie in kriegsgefeite Bestien. Im Kranken-
haus, wieder nur Minuten spéter, wo sich zum Drehzeitpunkt mehr als 2000 vergewaltigte
Frauen und Midchen authalten, erzahlt man die Geschichte freilich anders: kein Hinweis
auf Religion und Geister bei Schwestern und Arzten. Die misshandelten Frauen reden oft
gar nicht. Sie lacheln nicht einmal.

Die Fahrt endet. In einer Kathedrale wird Ostern gefeiert. Das Wort ertont, »dass
unser Land und das kongolesische Volk einen Prozess der Wiederauferstehung durch-
laufen, der Wiederaufrichtung und der Erneuerung. [...] Es reicht nicht, es sich mit einer
auflerlichen Verwandlung bequem zu machen, nach Art der Schlangen in unseren Wildern
und Savannen, die ihre ganze giftige und gemeine Art behalten. Wir miissen vielmehr eine
tiefe Verwandlung anstreben, eine echte Metamorphose, wie die Raupen.? Die Republik
Kongo [...] wird sich niemals verwandeln, wenn wir [nur| neuen Wein in alte Schliuche
futtern oder ein neues Stiick Stoff an ein altes Kleidungsstiick nihen [...] verlieren wir
nicht den Mut!«

2 Missionsgeschichte als lange Perspektive
einer akteurszentrierten religiosen Transformation

Dass die Erforschung von Religion — inklusive Mission — wieder Relevanz gewonnen
hat, ist der Bedeutungsverdnderung von Religion in der &ffentlichen Wahrnehmung
zuzuschreiben. Sie ist wieder sichtbarer geworden, oft in spektakulireren Formen als
entlang des Kongoflusses portritiert. Eine liberalisierte Wirtschaftswelt und die jiingere
Demokratisierung trugen dazu bei, dass weltweit NGOs, Kirchen, Verbiande, Stiftungen
und religiose Organisationen die Deutungshoheiten der Politik konsequent ent-mono-
polisierten. Unter anderem bewirkt durch Medien wie Radio, Fernsehen, Internet und
Videos, die praktisch an jeder Straflenecke erhiltlich sind, zahlten 2008 Pfingstkirchen und
die Salafiyya zu den 6ffentlich am starksten wahrgenommenen religiosen Organisationen.
Wihrend Christen Heilung prophezeien und bose Geister exorzieren, predigen Muslime
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emphatisch. Auf beiden Seiten agieren Personen, die keine klassisch-theologische Aus-
bildung genossen haben, sondern ein tief empfundenes Religionsbewusstsein durchaus
mit einem Technikstudium zu paaren wissen.* Religion und ihre Expansion figurieren
zentral in vielen politisch ebenso wie alltagsgeschichtlich relevanten Interaktions-, Ver-
flechtungs- wie auch Abkoppelungsgeschehen. Transfer und globale »flows« wiederum
stehen in einem Wirkungsverhiltnis mit einer Vielzahl hochkomplexer lokaler Situationen.
Die Missionshistoriographie darf sich deshalb der Tatsache noch bewusster zu werden, dass
die Tendenz, auf Prediger und deren Umfeld zu fokussieren, oft eine prinzipielle Schieflage
birgt. Denn Konversionen und religiéser Wandel flieBen meist von der Peripherie zum
Zentrum.® Verinderung und Expansion von Religion lassen sich besser erklaren, wenn
man von den Peripherien her denkt, wo religivser Wandel von jenen »erarbeitet« wird,
die dort sind oder sich dort hinbegeben, auch wenn das mediale Rampenlicht sie schlief3-
lich in den Kirchen, sprechend mit dem Heiligen Geist und unter den heilenden Handen
der aus der Ferne eingeladenen Prediger und selten unter der Plane eines Bootes auf dem
niachtlichen Kongo zeigt.

Klar verwies die filmische Flussfahrt auf Religion als etwas Fluides. NGOs bedienen sich
heute der Netzwerke von Missionskirchen.® Kirchen wiederum zodgern nicht, sich den
Diskurs von Menschenrechten anzueignen. Allerdings stellen jiingere Pfingstkirchen, bei
denen alles in Wandel und neuerlichem Entstehen ist, durchaus Modelle fiir Moral jen-
seits der Menschenrechtsdiskussion bereit, indem aber auch sie sich in diese einschreiben.”
Damit tragen Kirchen zur Pluralitit der Varianten bei, in denen Menschen, die von vielen
Entwicklungen ausgeschlossen sind, so grofe Konzepte wie Wiirde, Moral, Staatlichkeit,
Individuum und Gemeinschaft denken mogen. Historisch haben dennoch unzihlige
Missionsgesellschaften jeweils spezifisch ihre Geschichten und Traditionen bereitgestellt,
die dann wiederum spezifisch inkorporiert wurden, auch wenn es weiter einen Unterschied
macht, ob das Christentum einst von Weiflen Viitern oder italienischen Comboni-Missio-
naren gebracht wurde.® Lingst ist klar, dass »Mission« nie einseitig aus einer wie auch
immer gedachten Metropole in wie auch immer gedachte entlegene Gegenden reichte.
Es greift zu kurz, die europiischen Missionen des Kolonialzeitalters als ein Projekt von
Modernisierungsverlierern zu konzipieren, die sich in Ambivalenz und Widerspriichlich-
keit zentrale Wirkmiachtigkeit aneigneten. Heute muss Missionsgeschichte die Felder
des Lokalen und des Universalen zusammen denken, sich einem Forschungsrahmen
des Nationalen ebenso wie des Internationalen stellen, diese Dimensionen zumindest
substantiell anklingen lassen. Dariiber hinaus liegen das Sikulare und das Religidse mit-
einander verschrinkt, denkt man von den Mission empfangenden Gebieten und ihren
AkteurInnen her. Heute gar ist » Entwicklung« religios konnotiert, » Erldsung« hingegen ein
zutiefst im Diesseits verankertes Anliegen. Auch die einschlagigen Grenzen zwischen den
Konfessionen, zwischen den Religionen, zwischen den Entwicklungshelfern und Predigern
verschwimmen aus dieser Warte.

3 Hier wird aus der Schlange, anders  Currents in World Christianity Project, 7 Harri ENGLUND, The Dead Hand

als in der im Voice-over gewdhlten in: Journal of Religion in Africa [JRA] of Human Rights. Contrasting Christi-
Metapher der » Mutter«, eine Raupe. 32/1(2002)120-123. anities in Post-Transition Malawi,

4 Ahmed CHANFI, Introduction to 6 Zum Beispiel tiber katholische in: Journal of Modern African Studies
Special Issue: Performing Islamic Hilfsstrukturen von World Vision, aber  [JMAS] 38/4 (2000) 579-603.

Revival in Africa, in: Africa Today [AT] auch die staatsnahere, im Glauben 8 Paul KoLLMAN, Classifying Christi-
54/4 (2008) vii-xiii. gegrtindete NGO Christian Care in anities, Part Two: The Anthropology of
5 Deborah GAITSKELL, Interpreting Kibera. Siehe Erica BORNSTEIN, De- Christianity and Generations of African
Contemporary Christianity: Global veloping Faith. Theologies of Econo- Christians, in: JRA 40 (2010) 118-148,
Processes and Local Identities. Report mic Development in Zimbabwe, in: hier136.

on a Conference Organized by the IRA 32/1(2002) 4-31.
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Vor langer Zeit regte eine ausfithrliche Literaturkritik an, unabhingige Kirchen und
religivse Bewegungen nicht langer getrennt von den Missionskirchen und beide wiederum
nicht getrennt von dem zu betrachten, was sich als »afrikanische Religion« bezeichnen
lasst.? Damals galten die sogenannten traditionellen Religionen als statisch und nostalgisch,
wihrend das Missionschristentum samt der aus ihm hervorgegangenen Kirchen aufgrund
ihres wiedererstarkenden Engagements in den Infrastrukturen von Gesundheit und Bildung
als dynamisches Moment eingeschitzt wurden.'® Diese Kirchen spielten zudem signifikante
Rollen in den politischen Transitionsprozessen zu den Mehrparteiensystemen der 198oer
Jahre. Gerade aus der Mission hervorgegangene Kirchen integrieren heute oft religitse
Praxen, die ihre Angehorigen oft mit einem Schulterzucken als Teil ihrer Kultur bezeichnen
und leben."! Sie bieten aber keine besonderen Rezepte bei besonders heiklen Problemen.
Dies ist einer der Griinde fiir das Wachstum solcher Kirchen, die in Zeiten entgrenzter
Marktokonomie Angebote machen, Not und Unsicherheit seltener gesamtgesellschaftlich,
als vielmehr individuell zu bewiltigen. Thre Geschichte muss heute in das erweiterte Spek-
trum christlicher Prasenz in der Welt und in die Analyse afrikanischer Handlungsrepertoires
im Wunsch, die Welt zu deuten, vorherzusagen und zu kontrollieren, einbezogen werden.'?

Die Vielfalt des Religionsausdrucks entlang des Kongoflusses verdeutlicht dies ebenfalls,
denn diese auf den ersten Blick nicht genau bestimmbaren Varianten des Christlichen
verleihen »dem Christentume« sein derzeitiges Gesicht. Mehr denn je ist die Missionshis-
toriographie aufgefordert, tiber die Grenzen einer durch Missionsinstitutionen definierten
Forschungseinheit hinauszudenken, zumal nie zutraf, dass das mit Mission assoziierte
Christentum etwa eindeutig westlich zu verorten wire, wihrend etwa im Gegensatz
dazu Afrikanische Unabhéingige Kirchen als besonders authentisch hitten gelten kénnen.
Keine der afrikanisch initiierten Kirchen war zwangslaufig liberaler, demokratischer oder
gleichberechtigender als die Bewegungen, gegen die sie sich abgrenzten. Wie die Pfingst- und
charismatischen Kirchen verbieten gerade sie den Umgang mit Ahnen und Geistern oft strikt
und offerieren stattdessen potente Mittel, die Kommunikation mit dem Heiligen Geist, um
es mit verderblichen Kriften und Erfolgsverhinderungen aufzunehmen. Mit diesem Ansatz
konkurrieren sie scharf mit Heilern unterschiedlichster Spezialisierung, die ihrerseits gezielt
Medizinen fiir ahnlich gelagerte Herausforderungen anbieten. Menschen wiederum, die
Leiden, Not und Misserfolg bewiltigen wollen, wihlen zwischen den Angeboten in Abhingig-
keit von der Effizienz, mit der sie Abhilfe von Problemen versprechen - eine Herausforderung
fir alle, die sich historisch und ethnographisch, empirisch und konzeptionell mit dem
Studium expandierender Religion befassen und die Handlungsrepertoires und -spielriume
von AfrikanerInnen zum Ausgangspunkt ihrer Betrachtungen wihlen.'?

Als HistorikerInnen diirfen wir — so mein erster Vorschlag — Missionsgeschichte als Teil
einer Geschichte der religiosen Veranderung konzipieren. Das kommt nicht nur einem
der Erneuerung affinen »afrikanischen« Religionsverstindnis nahe. Es trifft auch das
Programm von Mission, die per definitionem mit gegebenen Zustinden unzufrieden ist und

9 Terence RANGER, Religious Move-
ments and Politics in Sub-Saharan
Africa, in: African Studies Review 29/2
(1986)1-69.

10 Es gibt die lange Tradition christ-
licher Philanthropie und Gesund-
heits- und Bildungsversorgung. Mit
der herannahenden Unabhangigkeit
wurden zahlreiche Missionsspitaler
und Schulen unter staatliche Obhut
gestellt. Heute wieder gegenlaufig,

sind erneut zahlreiche NGOs, auch
»faith-based organisations« (FBOs),
gerade im Gesundheitssektor und in
der Bewadltigung der Herausforde-
rungen von HIV/AIDS aktiv. Siehe
Ruth PRINCE/Rijk VAN DK/ Philippe
DENIS, Introduction to Special Issue:
Engaging Christianities. Negotiating
HIV/AIDS, Health, and Social Rela-
tions in East and Southern Africa, in:
AT 56/1(2009) v-xviii.

11 Wie auf diese Weise eine katho-
lische Mission zu einer Kirche der
Frauen wurde siehe Dorothy
HODGSON, The Church of Women.
Gendered Encounters between Maasai
and Missionaries, Bloomington 2005.
12 Ogbu KALU, African Pente-
costalism. An Introduction, Oxford
2008, vii.




Zuginge zur Missionsgeschichte 215

entweder Althergebrachtes re-installieren oder mit Visionen in die Zukunft preschen will.
Zu erkennen, welche Gruppen und Individuen an diesen Aktivititen partizipieren, bildet
eine Voraussetzung, iiber missions- und religionsspezifische Szenarien hinaus allgemeinere
Riickschliisse auf Wandel in Gesellschatten zu ziehen.

Hier schlief3t ein zweiter Vorschlag an. Mission als Geschichte religioser Transformation
konzipiert, lidt ein, iiber den Moment hinaus auf die langen Perspektiven zu schauen, in der
sich Transformationsprozesse des Religidsen entfalten. Diese haben oft lange Vorgeschichten
und wirken, nachdem Missionare lingst verschwunden, Gottesdienste verklungen und Impulse
gesetzt wurden. Die Attraktivitit der langen Perspektiven haben in den 1990er Jahren Jean und
John Comaroff wieder etabliert. Sie lassen sich zwar im Rahmen des von ihnen favorisierten
Paradigmas der »Kolonialisierung des Bewusstseins« von dem in Missionstexten generierten
Narrativ tendenziell vereinnahmen und vernachlissigen die Akteursschaft bei Konvertitinnen,
doch sie betonen zu Recht die »langen Konversationen, die Gespréche zwischen Missionaren,
Hindlern, Kolonialbeamten und lokalen Bevolkerungen." Religiése Veranderung nicht nur
in bestimmten Momenten, sondern in ihrer Abhingigkeit zu zeitlichen Pfaden zu inter-
pretieren, Zusammenhinge entlang dieser Pfade zu erkennen, ist eine weitere Voraussetzung,
iiber konkrete Missionsphinomene hinaus Fragen nach der Bedeutung religiosen Wandels
fiir gesellschaftliche Transformation zumindest halbwegs zufriedenstellend zu beantworten.

3 Sphiren der Macht

Da religiése Verinderung und ihre AkteurInnen als Phinomene des Offentlichen und
Politischen wieder prasent sind und in der Forschung kontrovers diskutiert werden, méchte
ich zumindest kurz der Beschaffenheit solcher Sphiren der Macht nachsptiren, die im Zuge
religioser Verinderungsprozesse verhandelt werden. In einem weiteren Abschnitt werde ich
anhand konkreter Beispiele Moglichkeiten der historischen Perspektivierung vorschlagen,
die als Anregung und weniger als autoritative, gar empiriegesittigte Erzdhlung gedacht sind.

Afrikanisch unabhangige Kirchen, auch frithe Pfingstkirchen, galten zundchst als apolitisch.
So schrieben 1981 exemplarisch die Zimbabwe Assemblies of God ihren Mitgliedern vor: »No
beer drinking, no ancestral songs or political songs because we just support the government«.'*
Doch die unabhingigen Kirchen alter Prigung, tendenziell einer »Traditionalisierung«
verpflichtet, sowie die frithen Pfingstkirchen, reine Innerlichkeit betonend, treten angesichts
von Kirchen in den Hintergrund, die sich verstarkt einer »Internationalisierung« ver-
schreiben.'® Sie verbinden afrikanische Gesellschaften und ihre Diasporen."” Sie akzeptieren
neoliberale Wirtschaftslogik. Gehofft wird auf einen »redemptive uplift«,'® eine auf Erlosung
beruhende moralische Hebung, die nicht nur den Bruch mit dem Gewesenen, sondern eine
umfassende Resozialisierung der neuen Gliubigen erfordert. Ein neuer Lebensstil, sichtbar
elegantes Auftreten, Vertrauenswiirdigkeit, eheliche Treue und der Wille zu harter Arbeit

13 Birgit MEYER, Christianity in 14 Jean COMAROFF/John COMA- 16 Adrian HASTINGS, Editorial, in:
Africa, From African Independent to ROFF, The Colonization of Consci- JRA 24/3 (1994) 197
Pentecostal-Charismatic Churches, ousness in South Africa, in: Economy 17 Siehe bspw. Jacob K. OLUPONA/
in: Annual Review of Anthropology 33 and Society 18/3 (198g) 267-296; Regina GEMIGNANI (Hg.), African
(z004) 447-474. DIES., Of Revelation and Revolution, Immigrant Religions in America, New
2 vols., London 1991, 1997 York 2007
15 David MAXWELL, »Catch the 18 MAXWELL, »Catch the Cockerel«
Cockerel Before Dawn «. Pentecosta- (Anm.15), 354.

lism and Politics in Post-Colonial
Zimbabwe, in: Africa 70/2 (2000)
249-277, hier 256.
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sowie der Besitz von Fernsehgeriten, auf denen sich die vermarkteten Videos abspielen
lassen, stellen diese Wandlung von aufien nachvollziehbar dar. Aus einst weggeworfenen
Leben werden verwendungsfihige Menschen mit Wiirde. Angesprochen ist primar die junge
Generation, auf die zahlreiche Pfingstkirchen Hoffnung setzen. Die junge Generation, soweit
frei von HIV und damit »saved« und »safex, ertraumt einen 6konomischen Aufstieg, dem
allerdings die harte Realitit entgegensteht, dass es immer schwieriger wird, vollwertigen
Erwachsenenstatus zu erlangen." Wer immer sich solchen Bewegungen zuwendet, findet
jenseits des Staates, 0konomischer Zwangslagen und eingefahrener Erwartungen an die
ungleich ermachtigten Geschlechter ein neues moralisches Universum, das als attraktiv und
zukunftstrichtig erscheinen mag.*® Die Bedeutung des Propheten und seine Fahigkeit zu
heilen, blieben als Element der fritheren Bewegungen erhalten, wurden in den Pfingst- und
charismatischen Kirchen sogar verstarkt, wo haufig so genannte »healing camps« organisiert
werden, ganz zu schweigen von Gebeten, die in Wirtschaftsunternehmungen regelmifig
getiitigt wurden, um diese beispielsweise vor dem finanziellen Ruin zu retten.*

In der Diskussion um die derzeit expandieren Kirchen wird infolgedessen das nahtlose
Ineinandergreifen von Religion und Politik betont, da es heifdt, Macht komme aus dem Unsicht-
baren und materialisiere und personifiziere sich sowohl in politischer wie religiéser Autoritit.*
Wer vermitteln kann, dass er Macht zu befehligen und zu lenken weif}, zieht andere an. Auf der
Suche nach alternativen Autorititen und versteckten Quellen der Macht wird sprachlich als
religiés konnotierte Gewissheit politisch an- und eingepasst, die Wirkmichtigkeit staatlicher
Institutionen religios abgesichert.”® Denn das Vertrauen in diese Institutionen ist zerriittet:
»Job seekers have no future to look up to — at least not from the system. We no longer trust
anything or anyone. Those we trusted have mortgaged us and held us to ransom for foreign
loans which we did not benefit from [...] Everything, absolutely everything - is on the decline
and on the verge of collapse. [.] No jobs, no money, no food, no clothing, no personal dignity.«**

Prominent sind vor diesem Hintergrund verschiedene Versuche politischer Funktions-
triiger, sich mit der Macht des Religiosen auszustatten. So wurden in Benin seit den 19g90er
Jahren Demokratie und Christentum miteinander assoziiert, nachdem im Zuge der »second
liberation« Mathieu Kérékou das Militirregime abloste.*® In seinen Reden agierten im Feld
des Bosen neben solchen Kriften wie der Satan, Begiinstigung durch Nepotismus und die
Militdrs auch sein politischer Gegner Nicéphore Dieudonné Soglo, wihrend Kérékou, der
einst die marxistisch-leninistische Staatsideologie verantwortete, sich selbst mit Zukunft,
Christentum und Demokratie in Verbindung brachte. Nach seiner Absetzung konvertierte
er ganz im Sinne eines klassischen Pietismus zu einer Pfingstkirche, um als besserer Mensch
und Politiker neu anzufangen. Die Idee einer individuellen Konversion als Grundlage fiir den
Wandel von Gesellschaft iiberzeugte in einem Kontext, in dem er so auch um Vergebung fiir
die Leiden bitten konnte, die er der Bevélkerung verursacht hatte. Mit der Wahl 1996 loste
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der »neue« Kérékou den vormaligen Prasidenten der Erneuerung, Soglo, ab. Auch in Nigeria

reprasentierte Olusegun Obasanjo eine politische Fithrungsklasse, die ihre Macht auch aus dem

Umfeld charismatischer Religion ableitete, um so ihr Regime extra zu legitimieren. Hier war
ausschlaggebend, dass der islamische Norden als politisch und spirituell expandierend wahr-
genommen wurde, Charismatisch-religiose Fiithrer standen zur Eingrenzung dieser Bedrohung
den politischen zur Seite und verkoppelten ihre Macht und ihren Wohlstand mit politischen

Ambitionen.?® Ogbu Kalu spricht diesbeziiglich von einer »theology of engagement«, die sich

als »Verkoppelungs-« ebenso wie als » Auftragstheologie « iibersetzen liefe.?”

4 Moglichkeiten der historischen Perspektivierung

Dass in Umbruchszeiten das Christentum eine Plattform bot, von der aus Machtausdehnung
und die Konsolidierung einer nach Autoritit suchenden Gemeinschaft gedacht werden kann,
lasst sich historisch perspektivieren. Markant war zum Beispiel im 19. Jahrhundert die Politik bei
den Tswana, Christentum fiir ihre entstehenden Gemeinwesen als ein Band zu nutzen, durch
das sich an den Réndern neu Hinzukommende anbinden lieffen. Auflerdem verhalfen sich die
Tswanafithrer mit Hilfe der Missionare zu Landbesitz.*® Herrscher achteten aber darauf, dass die
neue Religion eine Angelegenheit der Hauser und Familien blieb, die in der Néhe des politischen
Zentrums nur bedingt und kontrolliert zum Tragen kam.?® Der Kabaka von Buganda - um
ein weiteres Beispiel von vielen méglichen anzufithren - zentralisierte den Wirkungsbereich
religioser Reprasentanten an seinem Hof, wo es ihm gelang, Katholiken, Anglikaner und
Muslime in Konkurrenz untereinander um die Gunst des Herrschers buhlen zu lassen.*

Langfristig und je nachhaltiger sich der europidische Kolonialismus etablierte, setzten
sich religiose Vorstellungen, die von Missionaren in Gesellschaften hineingetragen wurden,
meist zuungunsten alter Autorititen durch. Neuen Eliten ermoglichte dies in den Bereichen
von Bildung, Gesundheit und Politik den Aufstieg, der sich oft iiber Generationen hinzog.*'
Aber Mission half auch Kindern afrikanischer Miitter und europiischer Viter, diese und
den »viterlichen« Kolonialstaat um Unterstiitzung anzugehen, als in der Zwischenkriegs-
zeit Fremdherrschaft neu legitimiert werden musste.*

Religionen expandieren und verandern sich, stofien aber auch an Grenzen ihrer Dehn-
barkeit. In Westafrika verinderten sich seit dem 18. Jahrhundert die Attribute afrikanischer
Gotter, es entstanden gar neue Machtfelder auf dem Meer, als sich der Sklavenhandel in der
Region intensivierte.*® Das Konzept eines Hochgottes griff lokale Religion dort aber nicht
auf. Bewegungen und Religion jenseits christlicher Kirchen machen sich heute meist wenig
langfristig, sondern eher in besonderen Krisenmomenten bemerkbar. Die Mungiki in Kenia
zum Beispiel reagierten in den goer Jahren auf Probleme der Landverteilung. Sie »fischen
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Menschenansammlungen aus allen Winkeln Kenias zusammen« — was sich als » Mission«
bezeichnen liefle — und haben sich der politischen ebenso wie religios-kulturellen, aber
auch sozio-okonomischen Befreiung der Kikuyu wie aller iibrigen Afrikaner verschrieben.**
Die meisten sind jiinger als dreiflig Jahre, was sie nicht davon abhilt, inspiriert von den
Altesten ebenso wie vom Wissen christentumsfeindlicher Ex-Mau-Mau-Freiheitskimpfer,
sich fiir Autorititen altiiberlieferter Religion und kultureller Praxis der Kikuyu zu halten.
Inspiriert wurden sie aber auch durch die Schriften Marcus Garveys und Martin Luthers. Sie
assoziieren Christentum mit Kolonialismus, Unterdriickung und kultureller Entfremdung,
sehen aber gleichzeitig, dass die Mehrheit der politischen Fiihrer Kenias sonntags zur Kirche
geht, den Rest der Woche aber ihr Volk unterdriickt. Religion als Waffe gegen etablierte
politische und religiése Autorititen nutzend, propagieren die Mungiki u.a. ein Ritual, bei
dem Verantwortung von einer Generation nach 30-35 Jahren Machtbesitz an die andere
iibergeben wird. Die Bewegung zeigt, dass auch das Christentum, ob unmittelbar oder nur
mittelbar mit Mission verbunden, nur begrenzt erneuerungs- und wandlungsfihig ist, so
dass erneuter Platz fir kleinraumiger ausgerichtete »afrikanische Religion « entstehen kann.

Diese Miniskizze und hier aus Platzgriinden nur kursorisch angefangene Exploration
von Verbindungen zwischen Macht und Religion entlang zeitlicher Pfade mag eine
Perspektive eroffnen, religiose und gesellschaftliche Transformationsprozesse tiber den
nationalen Rahmen hinausgehend in den Blick zu nehmen und neuere Entwicklungen in der
Geschichte expandierenden Christentums zum Ausgangspunkt diverser Fragen zu nehmen.

5 Schluss

Sich mit der Geschichte von Mission zu befassen heifit, sich mit Prozessen und AkteurInnen

religioser Veranderung auseinanderzusetzen. Denn wenn sich Gesellschaft verandert, ent-
stehen neue Fragen und Herausforderungen, auf die unter anderem Religion Erklarung,
Vorhersage und Kontrolle liefern kann. » Versagt« bisherige Religion dabei, haben Menschen

die Moglichkeit, Religionssysteme anzupassen. Dabei gehen sie nicht unidirektional von

einem »traditionellen« auf »moderne« Religionsgefiige. Sie wechseln auch nicht dauerhaft
aus einer Welt der vielen Gottheiten in ein Szenario, das von der Existenz eines einzigen

Gottes dominiert ist. Jede Religion hat Grenzen, iiber die hinaus sie sich nicht weiter dehnen

und umdefinieren lasst. Das wird bei ihrer Ausdehnung und Konsolidierung besonders klar.
Erklirt Religion die Welt und ihre Herausforderungen nicht linger zur Zufriedenheit ihrer
Angehorigen, haben Menschen die Mdglichkeit, alternative Religionen fiir die Deutung

ihres Lebensumfeldes in Betracht zu ziehen, was in manchen Religionen als » Konversion«

ritualisiert wird. Sich mit Missionsgeschichte zu befassen, heifdt im Wesentlichen, sich den

Frage- und Antworthorizonten zu stellen, die sich innerhalb bestimmter religioser Systeme

ergeben und von denen Machtige wie Ohnmichtige Gebrauch machen.

Indem Forschung neuere Entwicklungen in den Blick nimmt und davon ausgehend ver-
anderte Fragen an dltere, bekannt erscheinende Phidnomene richtet, kann sie der Diskussion um
aktuelle Religionsexpansionen Komplexitit hinzufiigen. Klassische Mission muss nicht separat
betrachtet werden. Sie ist eingebunden in religiose Stromungen, Bewegungen und Tendenzen,
die anderen Kategorien zugerechnet werden, mit »Mission« aber im Austausch stehen. ¢
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Zusammenfassung

Die Grundung der Berliner
Societat der Wissenschaften

im Jahr 1701 ist als wichtiger
Bestandteil der Vernetzung
von Gottfried Wilhelm Leibniz
(1644-1716) in der europai-
schen Gelehrtenwelt und in
seiner Bekanntschaft mit den
Hofen von Hannover und Berlin
zu betrachten. Eine wichtige
Rolle spielte bei der Griindung
sowohl die Mission der Jesuiten
in China als auch ein geplanter
Kultur- und Wissenschaftsaus-
tausch zwischen Europa und
China, von dem sich Leibniz
groRe Vorteile flir beide Seiten
versprach. Leibnizens Versuche
jedoch, im Rahmen der Akade-
mie in China die Griindung
einer protestantischen Mission
nach dem Vorbild der Jesuiten-
mission anzuregen, scheiterte.
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Abstract

The foundation of the Berlin
»Societat der Wissenschaften
(Society of Sciences)« in 1701
has to be seen as an important
part of Gottfried Wilhelm
Leibniz’s (1644-1716) network-
ing in the European world of
scholars and in his acquain-
tanceship with the courts of
Hannover and Berlin. The mis-
sion of the Jesuits in China as
well as a planned exchange of
culture and science between
Europe and China, which Leib-
niz expected to be beneficial
for both sides, played impor-
tant roles in the establishment
of the society. Leibniz, however,
failed in his attempts to initiate,
within the framework of the
Societat, the foundation of a
Protestant mission in China
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Jesuit mission.
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La fundacién de la Berliner
Societat der Wissenschaften
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1 Einfithrung

er Plan des deutschen Universalgelehrten und Philosophen Gottfried Wilhelm
Leibniz (1644-1716), in China eine protestantische Mission zu griinden, sollte nicht
als singulire Initiative betrachtet werden, sondern war wichtiger Teil anderer
Aktivititen Leibnizens. Dazu gehérten seine Beziehungen zu den europdischen Akademien
des 17 Jahrhunderts, sein politisches Umfeld, d. h. seine Beziehungen zu den Herzdgen von
Braunschweig und Liineburg, zum preuflischen Kurfiirsten Friedrich I1I., dem spéteren
Kénig Friedrich 1. in Preuflen, und seiner Gemahlin Sophie Charlotte, Leibnizens grofies
Interesse an der chinesischen Kultur und seine Korrespondenz mit Jesuiten in Europa und
China und endlich seine wissenschaftlichen Interessen — all das verdichtete und verwob
sich in seiner Griindung einer gelehrten Gesellschaft in Berlin und in ihrer Ausrichtung
auf eine wissenschaftliche und missionarische Titigkeit in China. Im folgenden Beitrag
sollen daher vor allem Leibnizens Netzwerke untersucht werden, die im Jahr 1700 zur
Griindung der »Berliner Sozietit der Wissenschaften« fithrten, die als einen ihrer Schwer-
punkte die Chinamission hatte.

2 Leibniz und die Akademien Europas

Der Gedanke, die Akademie als Institution des Lernens, Forschens und Lehrens neben
den Universititen zu etablieren, war in der Renaissance mit der Academia Platonica von
Lorenzo Medici (1474) wiederbelebt worden.! Als Vorbild diente die antike Akademie
Platons 385 v. Chr. Im Jahr 1603 griindete Fiirst Federico Cesi (1585-1630) die Accademia
dei Lincei in Rom, wo nicht nur Galileo Galilei, sondern auch der spitere Chinamissionar
Johannes Schreck (Terrentius) (1576-1630) Mitglied wurde.? Den antiken und frithneu-
zeitlichen Vorbildern folgend und auf Humanismus und Renaissance aufbauend tiberzog
nach und nach ein ganzes Netz von Akademien Europa, so die Académie Frangaise in Paris
(1635), die Academia Naturae Curiosorum, auch »Leopoldina« genannt, in Schweinfurt
(1652), die Royal Society in London (1662), die Académie des Sciences in Paris (1666) und
endlich die Sozietat der Wissenschaften in Berlin (1700). Weitere Akademien wurden
im 18.Jahrhundert gegriindet.® Diese Akademien dienten verschiedenen Zwecken. Sie
sollten das Mehren und den Austausch von Wissen fordern und sie sollten zum Glanz der
absolutistischen Staaten und Héfe beitragen, deswegen wurden sie meist in deren Haupt-
stidten gegriindet;* ihre Mitglieder sollten nicht nur gelehrte Diskussionen fithren, sondern
auch Experimente durchfithren und die Resultate verdffentlichen, um das praktische
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Lernen und die Anwendbarkeit zu fordern. Zu erforschende Gebiete der Akademien
waren Mathematik, Medizin, Manufaktur, Agrikultur, der Bau von Briicken, Strafien und
Kanilen.” Die Resultate der Forschungen wurden in speziellen Veréffentlichungen der
Akademien der Allgemeinheit zugianglich gemacht, so im franzosischen Journal des scavans
(seit 1665; spater Journal des savants) und in den Philosophical Transactions (ebenfalls seit
1665) in London.®

Zumindest seit 1668 triumte Gottfried Wilhelm Leibniz davon, das Netzwerk der Aka-
demien in Europa mit der Griindung einer »Societas eruditorum Germaniae« zu verdichten.
Akademiegriindungen erstrebte er zudem fiir St. Petersburg und befiirwortete eine andere
fiir China.” Seine Besuche in Paris 1672-1676 sowie in London 1673 und 1676 inspirierten
und bestatigten Leibniz in dieser Hinsicht. 1673 wurde er Mitglied der Royal Society of
London und 1669 auswirtiges korrespondierendes Mitglied der Académie des Sciences.
Als Universalgelehrter hatte Leibniz dabei stets den praktischen Nutzen der Akademie
vor Augen, der auch religiose Ziele beinhaltete.® Seine Akademiepline waren wichtiger
Bestandteil seines Briefwechsels mit iiber 1000 Korrespondenten, unter ihnen Politiker und
Gelehrte jeder Art. Seit 1680 galt Leibniz als einer der fithrenden Manner der europdischen
»République des Lettres«, der losen Gemeinschaft der Gelehrten Europas. In Bezug auf die
wissenschaftlichen Aktivitaten der Akademien vertrat Leibniz einen universalen Anspruch,
der von der Einheit der Wissenschaft ausging und von Mathematik iiber Sprachwissenschaft,
Geschichte, Philosophie alles zu vertreten hatte.’

3 Leibniz und das Herzogshaus von Hannover

Enge Beziehungen hatte Leibniz zum Fiirstenhaus von Braunschweig und Liineburg und
damit zu den Herzdgen von Hannover. Seit 1676 war er als Bibliothekar am Hofe von Her-
zog Johann Friedrich von Braunschweig und Lineburg (1625-1679, Herzog ab 1665) und
dessen Sohn Ernst August (1629-1698) titig, 1685 wurde er hannoverscher Hofhistoriograph.
Ernst Augusts Sohn Georg Ludwig (1660-1727, Herzog seit 1698, englischer Kénig seit 1714)
erwies sich jedoch als weniger grof8ziigig als sein Vater, so dass Leibniz Beziehungen mit
anderen Staaten des Heiligen Romischen Reiches suchte. Gefordert wurde Leibniz vor
allem von Herzogin Sophie von Hannover (1630-1714), der Witwe von Ernst August, und
von deren Tochter Sophie Charlotte (1668-1705). Diese war seit 1684 mit Friedrich ITI. von
Hohenzollern (1657-1713) verheiratet, dem Kurfiirsten und Markgrafen von Brandenburg
und Herzog von Preuflen. Sie stellte die Verbindung zwischen Leibniz und ihrem Gatten
Friedrich I11. her und holte ersteren nach Berlin. Das entsprach ganz der Intention von
Friedrich I11., seinem eher drmlichen Kurfiirstentum Glanz zu verleihen. Vergleichbar mit
Herzog August I1. von Sachsen (genannt »der Starke, seit 1697 Kénig von Polen) erstrebte
er ebenfalls die Wiirde eines Konigs. Nach langen Verhandlungen mit dem deutschen Kaiser
wurde Friedrich I11. am 18. Januar 1701 in Kénigsberg zum Konig Friedrich I. in Preuflen
gekront, Sophie Charlotte wurde Konigin. Damit konnte sich Friedrich I. auch auf die
dynastische Tradition des Welfenhauses stiitzen.

Um seinem Hof weiteres Prestige zu verschaffen, unterstiitzte Friedrich IT1. den Plan
von Sophie Charlotte und Leibniz, die eine wissenschaftliche Vereinigung, vergleichbar
mit den grofen Akademien in Paris und London, in Berlin griinden wollten, einer damals
vollig unbedeutenden Stadt mit 20.000 Einwohnern.'® Sophie Charlotte war, wie Leibniz,
eine grofle Anhingerin der franzdsischen Kultur und Bildung. Ihr Vorbild war die 1666 von
Louis XIV. gegriindete Académie des Sciences, die den Glanz Frankreichs erhoht hatte."!
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4 Berlin und China

Das protestantische Berlin konnte keine direkten Kontakte zu China vorweisen wie die
Wittelsbacher Herzoge in Miinchen. Als Vorreiter der Gegenreformation pflegten die
bayerischen Herzoge sehr enge Kontakte zur Societas Jesu. Seit der europdischen Werbereise
des Jesuitenprokurators Nicolas Trigault (1577-1628) durch Miinchen im Jahr 1616 unterstiitzte
das Herzogshaus zudem die Chinamission direkt und indirekt.'? Stattdessen hatte Berlin
mehr weltliche Beziehungen zu China und auch die Sinologie begann sich dort zu ent-
wickeln. Erste Kontakte zu China stellte Kurfiirst Friedrich Wilhelm von Brandenburg
(1620-1688), der Grof3e Kurfiirst, her. Seit seinem ersten Aufenthalt in den calvinistischen
Vereinigten Niederlanden 1634-1628 pflegte er gute Beziehungen zum Biirgermeister von
Amsterdam Nikolaas Witsen (1641-1717) und zur Vereenigde Ostindische Compagnie
(VOC), in deren Diensten der Arzt und Naturwissenschaftler Andreas Cleyer (1634-16987?)
aus Kassel stand. * Durch diese Beziehungen erhielt Friedrich Wilhelm damals duflerst
seltene Biicher aus Ostasien fiir seine Bibliothek, die er zwischen 1660 und 1680 aufbaute.
Die Katalogisierung der chinesischen Biicher des Groflen Kurfiirsten tibernahmen die
beiden Hofbibliothekare Andreas Miiller (1630-1694) und Christian Mentzel (1622-1701),
die wegen ihrer Arbeit heute als »Proto-Sinologen « bezeichnet werden.'*

Andreas Miiller war ein lutherischer Theologe und Autodidakt der chinesischen
Sprache, der behauptete, einen »Schliissel« gefunden zu haben, mit dem das Erlernen der
chinesischen Sprache kinderleicht wire (auch fiir Chinesen!), die Clavis Sinica (November
1667). Da jedoch Friedrich Wilhelm zwar den Schliissel unter seiner Jurisdiktion behalten
wollte, die Weiterentwicklung des Schliissels jedoch nicht forderte, verbrannte der
verbitterte Miiller all seine Aufzeichnungen dazu.'® Christian Mentzel dagegen war seit
1660 Hofarzt. Er wurde mit der Betreuung der chinesischen Biicher betraut, nachdem
Miiller Berlin verlassen hatte."® Er lernte mit sechzig Jahren Chinesisch autodidaktisch.
Hilfe und Forderung erfuhr er von seinen Korrespondenten, darunter dem Chinamissionar
und Jesuit Philippe Couplet (1622-1692), dem Bearbeiter und Herausgeber von Confucius
Sinarum Philosophus (Paris 1687). Wihrend Couplets Europaaufenthalt als Prokurator
der Chinamission 1684-1692 tauschten sie Briefe aus, Couplet leistete ihm Hilfestellung
bei Ubersetzungen aus dem Chinesischen und verschaffte ihm chinesische Biicher. Auch
bei Mentzels Fortsetzung der Arbeit von Miiller an einem chinesischen Worterbuch Clavis
Sinica half Couplet mit.'” Mit dem Tod des Grofien Kurfiirsten gerieten diese Studien
jedoch in Vergessenheit.
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5 Leibniz und China

China, seine Religion, Philosophie und Kultur hatten einen hohen Stellenwert bei Leibniz.
Er war so gut informiert, dass er sich selbst ironisch als » Auskunftsbiiro fiir China«
bezeichnete.'® Leibniz bekam seine Informationen iiber China auf vielfiltige Art. Eine der
wichtigsten Quellen fiir sein »Insiderwissen« iiber China war seine Korrespondenz mit
Jesuiten in China und in Europa.'” Das verschaffte ihm Material aus und iiber China und
inspirierte letztendlich auch seine Akademiepline.*

1 Schon 1668 begann Leibniz, alle moglichen Informationen und Material iiber China
zu sammeln, in erste Linie Biicher, wie das Buch von Adam Preyel Artificia hominum
miranda in Sina et Europa (Frankfurt 1655), De re literaria Sinensium commentarius von
Gottlieb Spizel (Leiden 1660), Athanasius Kirchers China Illustrata (Amsterdam 1667), das
bertthmte, von Philippe Couplet herausgegebene Buch Confucius Sinarum Philosophus
(Paris 1687) und andere. All diese Biicher beruhten auf Informationen, die von Jesuiten-
missionaren in China stammten. Zudem war Leibniz auch an der »Clavis Sinica« von
Andreas Miiller interessiert.?!

2 ImJahr 1689 traf Leibniz in Rom mit dem Jesuitenprokurator Claudio Filippo
Grimaldi (1638-1712) zusammen. Leibniz benutzte die Gelegenheit, ihm die ver-
schiedensten Fragen iiber China zu stellen. Nach Grimaldis Rickkehr nach China
tauschten sie einige Briefe aus.*? 1697 begann dann der Briefwechsel Leibnizens mit
franzosischen Jesuiten in China, initiiert von Antoine Verjus (1632-1706) in Paris. Der
wichtigste Kontakt dabei war der mit dem franzosischen Jesuiten Joachim Bouvet
(1656-1730), wobei beide die von Leibniz entdeckte Binire Arithmetik theologisch inter-
pretierten. Die Korrespondenz mit Jesuiten in China dauerte etwa 10 Jahre, von 1697 bis
1707.** Daneben unterhielt Leibniz auch Briefwechsel mit Jesuiten in Europa, die Briefe
ihrer Mitbriider aus China weitervermittelten und ihn mit Hintergrundinformationen
versorgten. Diese Jesuiteninformanten waren Barthélemy Des Bosses (1668-1738) in
Hildesheim, Johannes Clerff (1639-1700) in Miinster, Antoine Verjus in Paris, Cardinal
Giovanni Battista Tolomei (1653-1726) in Rom und Adam Adamandus Kochanski
(1631-1700) in Polen.*

3 Leibniz nahm aktiv teil an den Diskussionen iiber die Chinesischen Riten,?® wobei
er auf der Seite der Jesuiten stand, obwohl er auch Kontakte mit Jansenisten wie Antoine
Arnauld (1612-1694) in Frankreich pflegte.?® Im Jahr 1700 verfasste Leibniz einen kleinen
Traktat iiber den Ritenstreit De Confucio cultu.”
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4 ImJahr 1697 verdffentlichte Leibniz selbst ein Biichlein tiber China, die Novissima
Sinica, die Quellen aus der Chinamission der Jesuiten verdffentlichte. Leibniz verfasste
dazu ein Vorwort.?®

5 Leibniz hatte das System der Bindren Arithmetik entwickelt, wobei er simtliche Zahlen
mit o und 1 ausdriickte. Sein Artikel bei der Académie des Sciences wurde zundchst jedoch
nicht angenommen, da dem System die »Niitzlichkeit« fehle. Leibnizens Korrespondent
Joachim Bouvet konnte ihm jedoch in einem Brief von 1701 diese Praktikabilitit beweisen:
Die 64 Hexagramme des chinesischen Buches Yijing (Buch der Wandlungen), die der
chinesische Kaiser Fuxi (ca.2957 v. Chr.) niedergeschrieben hatte, basierten auf dem System
der Bindren Arithmetik. Mittels dieser Hexagramme habe Fuxi eine »Imago creationis«
abgebildet, um die Schopfung aus dem Nichts durch Gott in sieben Tagen ausdriicken.?
Mit dieser Interpretation konnte Leibniz dann einen kleinen Artikel erfolgreich bei der
Académie des Sciences in Paris einreichen.®

6 Eine der letzten, lingeren Schriften Leibnizens ist der chinesischen Philosophie
gewidmet, namlich der Discours sur la théologie naturelle des Chinois, @ M. de Rémond
von 1716. Darin behandelt Leibniz den chinesischen Neo-Konfuzianismus und seine
Vorstellungen iiber die chinesische Philosophie. Der Discours wurde jedoch erst posthum
verdffentlicht.?!

6 Die Novissima Sinica - Leibniz zu einer
protestantischen Mission in China

Leibnizens einziges bekanntes Werk, das zu seinen Lebzeiten tiber China erschien, waren
die Novissima Sinica, die 1697 sowie 1699 veroffentlicht wurden. Sie stellen eine Kompi-
lation von Jesuitentexten aus China dar, u.a. tiber das Toleranzedikt, das Kaiser Kangxi
(1662-1722) im Jahr 1692 zugunsten des Christentums erlassen hatte. Ebenfalls enthalten sind
Reisebeschreibungen und ein Text iiber die Astronomie der Jesuiten in China.*? Zu dieser
Kompilation verfasste Leibniz ein Vorwort, das als Schliisseltext fir seine Ideen einer guten
Mission in China betrachtet werden kann.*® Darin betonte Leibniz die grofie Chance und
Verantwortung far Europa und China als den beiden Enden des Kontinents. Wiirden sie
engere Beziehung pflegen, so konnten auch die Volker dazwischen zu eine hoheren Kultur
gefiihrt werden. Zwar sei Europa China an theoretisch-philosophischen Wissenschaften
tiberlegen (Astronomie, Logik, Mathematik, Metaphysik), doch tbertreffe dafiir China
Europa an Moral, praktischer Philosophie und einer bewunderungswiirdigen Regierung
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durch Kaiser Kangxi. Dieser lief sich von Jesuiten in europaischen Wissenschaften unter-
richten, wie in Mathematik, Geometrie, Astronomie, Medizin, Chemie und anderem.*
Mittels dieser indirekten Missionsmethode durch europiische Wissenschaften miisste der
Kaiser, so Leibniz, leichter zu iiberzeugen sein denn durch eine direkte Missionierung.*
Diese » propagatio fidei per scientias« sollte nach Leibniz namlich zur Anbetung des wahren
Gottes weiterleiten, denn wie der Stern einst die Magierkonige zu Jesus fiihrte, so konne
die Astronomie auch die Fiirsten des Fernen Ostens zur Anbetung des Herrn der Sterne
fithren.36

Mit seiner enthusiastischen Darstellung der Jesuitenmission in China wollte Leibniz auch
die Protestanten zur Missionsarbeit in China bewegen. Leibniz hatte sogar die Mission einer
{iberkonfessionellen, allgemeinen christlichen Kirche tiber die konfessionellen Grenzen
hinweg im Auge.*”

Trotz der beifilligen Aufnahme der Novissima Sinica auf allen Seiten kam es nicht zu
einer protestantischen Missionsarbeit in China.*® Vor allem die unmittelbare Umgebung
von Leibniz begegnete einem solchen Unternehmen mit einer gewissen Kiihle.*®

7 Leibnizens Einsatz fiir die Griindung einer Sozietit
in Berlin: Wissenschaft und Mission

Den Gedanken einer protestantischen Mission in China nahm Leibniz in seinen beiden
Gedenkschriften an Kurfiirst Friedrich IT1., bzw. Koénig Friedrich 1. (26. Miérz 1700 und
November 1701) zur Griindung einer »Societas Scientiarum et Artium« in Berlin wieder
auf. Die neue Sozietit in Berlin sollte weltlich-kommerzielle als auch religiése Vorteile
bieten. Ein wichtiges Ziel der Sozietit sollte daher, vergleichbar mit der jesuitischen
Chinamission, auch eine » Propagatio fidei per scientias« sein, um Zugang zur Klasse der
chinesischen Gelehrten zu bekommen.*® In seinem ersten Memoriale vom 26. Mirz 1700
appellierte Leibniz an die Verantwortung des Fiirsten als Protestanten zur Missionsarbeit,
wozu Friedrich II1., so Leibniz, von Gottes Vorsehung auserwihlt sei. Berlin biete wegen
seiner frithen sinologischen Studien durch Andreas Miiller und Christian Mentzel beste
Voraussetzungen fiir das Verstindnis von China.*! Neben dem Handel von Giitern schlug
Leibniz auch einen Austausch von Weisheit zwischen zwei zivilisierten Welten vor, einen
»Commerce des lumiéres«.** Wie die Jesuitenmission solle auch die protestantische Mission
»der Verbreitung des Ruhmes des Grofien Gottes und der Ausbreitung des reinen Evan-
geliums dienen«.*
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In seinem zweiten Memoriale an Konig Friedrich I. vom November 1701 betitelt:
»Bedencken, wie bey der neuen Konigl. Societidt der Wissenschaften, der allergnadigsten
Instruction gemdss, Propagatio fidei per Scientias forderlichst zu veranstalten. Erster Ent-
wurfe«, spielen China und die Chinamission wieder eine wichtige Rolle. Leibniz fithrte
seine Korrespondenzpartner in China als Beispiel fiir eine erfolgreiche Missionsarbeit an,
nach deren Modell der indirekten Mission auch eine zukiinftige protestantische Mission
arbeiten sollte. Daher sollten kiinftige Chinamissionare neben guten theologischen und
sprachlichen Kenntnissen auch ein Studium der Mathematik und Naturwissenschaften
absolviert haben. Vorteilhaft wire, dass die protestantische Lehre viel rationeller als die
katholische sei. Die kiinftigen Missionare miissten ebenso tugendhaft sein wie die drei
berithmtesten Chinamissionare Matteo Ricci (1552-1610), Johann Adam Schall von Bell
(1592-1666) und Ferdinand Verbiest (1623-1688). Damit wire ein Wissenschaftsaustausch
zwischen Preufen und China also méglich und sogar notwendig.**

Bestarkt wurde Leibniz in seinen Missionsplinen durch den Hofprediger in Berlin,
Daniel Ernst Jablonski (1660-1741), weswegen die Chinamission Bestandteil des Griindungs-
dokumentes der neugegriindeten Berliner Sozietit wurde. Der Kurfiirst stimmte dem 1700
zu und die Griindung fand am 11. Juli 1700 statt.*®

8 Das Echo auf Leibnizens Pline

Der Sohn des nach absolutistischem Glanz strebenden Friedrich I. und der Kultur und
Philosophie fordernden Sophie Charlotte jedoch, Friedrich Wilhelm I. von Preuflen
(1688-1740, KOnig seit 1713), fand die Sozietat hochst tiberfliissig, da sie keinen praktischen
Nutzen habe; er hatte andere Interessen — wie sein Beiname der »Soldatenkonig« schon aus-
driickt -, weswegen er die Mittel fiir die Sozietit stark kiirzte.*® Weitere duflere Umstéinde,
die letztendlich zum Niedergang der Akademie fithrten, waren aber nicht nur die man-
gelnden Finanzen, sondern auch Leibnizens Zeitmangel, die Kriege in Europa (Nordischer
Krieg), und der Chinesische Ritenstreit, der eine Fortsetzung des Austausches zwischen
China und den Jesuiten erschwerte.*” Erst unter Friedrich dem Groflen (reg. 1740-1786)
gelangte die Sozietat als » Académie Royale des Sciences et Belles Lettres« zu neuer Bliite.*

Erstaunlicherweise fand Leibniz aber beim Pietisten August Hermann Francke
(1663-1727) in Halle die gréfite Resonanz auf seine Plane. Nachdem er die Novissima
Sinica gelesen hatte, begannen Francke und Leibniz einen Briefwechsel. Francke zeigte
fiir China und fiir Russland Interesse, er wollte sein Programm der Waisenhduser und
christlicher Erziehung auf Russland ausdehnen. 1698 wurde in Halle ein Collegium fiir
Orientalische Sprachen gegriindet.*” Auch der Missionsgedanke wurde aufgenommen.
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Zwar missionierten die Pietisten nicht in China, jedoch grindeten sie 1706 zusammen
mit dem dinischen Konigshaus die erste protestantische Mission in der dénischen
Kolonie Tranquebar/Siidindien. Die Dinisch-Hallesche Mission arbeitete ebenfalls
kulturiibergreifend.*

Inspiriert von Leibnizens Griindung einer Sozietdt plante auch Joachim Bouvet die
Griindung einer Apostolischen Akademie in China, in der europdische Jesuiten und
chinesische Gelehrte gemeinsam die konfuzianischen und daoistischen Biicher Chinas
mittels Theologie und Linguistik erforschen sollten. Aus chinesischen und europiischen
Quellen sollte dann eine kulturiibergreifende Theologie geschaffen werden. Damit kénnte
auch der Ritenstreit iiberwunden werden. Bouvets Appell vom 15.September 1704 nach
Unterstiitzung fiir seine Akademie, der nicht nur an Leibniz, sondern auch an den Papst,
an die Propaganda Fide, an den Generalsuperior der Jesuiten und an den kéniglichen
Bibliothekar in Paris, Abbé Jean-Paul Bignon (1662-1743), erging, verhallte jedoch ungehért,
da sein Brief die meisten Adressaten nicht erreichte.”

9 Nachhall

Ende des 18. Jahrhunderts begann der Niedergang Chinas, der einherging mit vielféltigen
Demiitigungen durch die aggressive europaische Kanonenbootpolitik im 19. Jahrhundert.
Dadurch waren die Beziehungen zwischen den beiden Enden des eurasischen Kontinents
auf einem Tiefpunkt angelangt. Doch in der Zwischenzeit hat sich China zu neuer Grofle
erhoben. Der von Leibniz proklamierte Briickenschlag zwischen China und Europa klingt
in diesem Zusammenhang, so Rita Widmaier, verbliiffend modern. Theorie- und praxis-
bezogenes Wissen auf beiden Seiten kénnte nun wiederum ein Ziel des Austauschs sein.*?
Keinesfalls vergessen sollte man jedoch den Austausch an spirituellem und religiosem
Wissen. Das Christentum hat neue Chancen im modernen China, wihrend die spirituellen
Schitze Chinas, vertreten etwa durch den Daoismus und chinesischen Buddhismus, im
Westen immer mehr Anhénger finden. In dieser Hinsicht bekommen die Versuche Joachim
Bouvets und seiner Schiiler in China, das Yijing und das Daodejing figuristisch zu inter-
pretierten, eine neue Berechtigung und Bedeutung und sollten deshalb aus unserer heutigen
Sicht untersucht und gedeutet werden. *
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zum Okumenischen
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Zwei Jahrhunderte Mission als gelebte Geschwisterlichkeit
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Zusammenfassung

Mehr als hundert Jahre Frauen-
missionshewegung, insbeson-
dere in den USA, flhrten zum
World Day of Prayer, der groi-
ten okumenischen Frauenbe-
wegung weltweit, die als Erbe
der Frauenmissionshewegung
lebendig ist. Der Artikel zeich-
net die entscheidenden ge-
schichtlichen Entwicklungen
nach, wahrend deren sich der
Missionshegriff durch die Kon-
zentration auf Frauenarbeit und
die Begegnungen mit Frauen
weltweit transformierte: Von
Mission bis hin zu Sisterhood,
Friedensarbeit Okumene und
gleichberechtigter weltweiter
Partnerschaft. Nicht fir, son-
dern mit Frauen und deren
Worten zu beten und zu han-
deln, war die entscheidende
Erkenntnis und Praxis, die bis
heute den Weltgebetstag tragt.
Sie verwirklicht sich auch in
dem Motto des World Day of
Prayer: Informed Prayer —
Prayerful Action.
Schliisselbegriffe

- Frauenmissionsbewegung
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- Weltgebetstag der Frauen

- Solidarisierendes Gebet

Abstract
More than one hundred years
of the women's missionary
movement, above all in the U.S,,
led to the World Day of Prayer,
the largest ecumenical wom-
en’s movement worldwide,
which is alive and active as the
heir of the women’s missionary
movement. The article traces
the decisive historical develop-
ments while the concept of mis-
sion was transformed through
the concentration on women'’s
work and the encounters with
women all over the world, pro-
gressing from missionary work
all the way to sisterhood, peace
work, ecumenism and world-
wide partnership with equal
rights. The decisive insight and
the practice of the movement
were praying and acting with
women and their words, not
for them. This has also been
realized in the motto of the
World Day of Prayer: Informed
Prayer — Prayerful Action.
Keywords
- Women's missionary move-
ment
- Ecumenism
- Women's World Day of Prayer
= Prayer that results in solidarity

Sumario
Mas de cien afios de movi-
miento misionero de las muje-
res, sobre todo en los EEUU,
condujeron al World Day of
Prayer, el mayor movimiento
ecuménico de las mujeres en
todo el mundo, gue sigue vivo
como herencia del movimiento
misionero de las mujeres. El
articulo muestra las etapas deci-
sivas en el desarrollo del movi-
miento, durante las cuales el
concepto de mision se trans-
formo a través de la concentra-
cion en el trabajo de las mujeres
y los encuentros con mujeres
en todo el mundo: desde la
mision hasta el Sisterhood, tra-
bajo por la paz, ecumenismo
y partenariado universal en
condiciones de igualdad. Rezar
y actuar no por, sino con las
mujeres y sus palabras fueron
el descubrimiento y la praxis
decisivas que marcan hasta
ahora el dia mundial de la ora-
cion. Se realiza en el lema del
World Day of Prayer: Informed
Prayer — Prayerful Action.
Conceptos claves
- Movimiento misionero

de las mujeres
- Ecumenismo
- Dia mundial de la oracion

de las mujeres
- Oracion de solidaridad
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orld Day of Prayer — der Name ist ein hoher Anspruch, der gegenwirtig mit einer
Verbreitung in iiber 170 Landern und einem Internationalen Weltgebetstagskomitee
eingeldst ist. Die Bewegung ist nach wie vor die grofite okumenische Frauenbewegung,
die am ersten Freitag im Marz ihr spirituelles Zentrum hat. Dann liegt die Liturgie, geschrieben
von Frauen eines Landes, zahllosen Gottesdiensten rund um die Welt zugrunde; diesen
Gottesdienst von meist fernen Frauen mit ihren Anliegen feiern Frauen an diesem Tag,
beginnend in den pazifischen Inseln, bis er am Ende des Tages auf den Inseln »hinter« der
Datumsgrenze begangen wird. Im Internationalen Exekutivkomitee arbeiten gewéhlte Frauen
aus jeder Weltregion, die zugleich die grofien Konfessionsfamilien (katholisch, evangelisch,
orthodox) vertreten, an der Struktur und den Zielen. Diese Okumene und die gleichberechtigte
Beteiligung von Frauen aller Lander und Weltregionen wurzeln in der Frauenmissions-
bewegung des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts, insbesondere in den USA und Kanada.
Die Weltgebetstagsbewegung gab kurz nach ihrer Griindung 1927 das Wort for Missions
im Namen auf, obwohl sie immer noch von den Frauenorganisationen der Home Missions
und Foreign Missions getragen wurde, die damals schon eine lange Geschichte hatten. Die
erste Vorsitzende des damaligen WGT-Komitees war Mrs. S.S. Hough, die selbst viele Jahre
Missionarin gewesen war. Sie war es auch, die von den faszinierenden Erfahrungen des ersten
weltweiten Gebetstags berichtet, auf den es positive Riickmeldungen von Frauen tiberall
gegeben hatte. Der Weltgebetstag ist die Bewegung, die bis heute weltweit als ein — vielleicht
das grofite — Erbe der Frauenmissionsbewegung lebendig ist. Der Griindung des Weltgebets-
tags lag offensichtlich eine Entwicklung zugrunde, die in der Namensgebung die jahrzehnte-
langen Erfahrungen der Frauenmissionsbewegung so umsetzte, dass die Benennung ohne for
Missions als die sachgemifie Folge erschien. Es lohnt sich, dem nachzugehen und zu zeigen,
wie sich der Missionsbegriff der Frauenmissionsbewegung so transformierte, dass er schon
1927 zur Grindung des Weltgebetstags mit dem Ansatz der weltweiten Partnerschaft fiihrte,
ein Grundgedanke, der von vielen Missionswerken erst Jahrzehnte spiter aufgegriffen wurde.
In der gebotenen Kiirze kénnen hier nur zentrale Stationen vor allem in der Entwicklung
in den USA angesteuert werden, und auch fiir die Entwicklung zum World Day of Prayer
International Committee" seit 1968 muss ein roter Faden gentigen, denn die Geschichte in
der Frauenmissionsbewegung umfasst inzwischen 200 Jahre.

1 Zur Frithgeschichte der Frauenmissionsbewegung:
Vom missionary wife zum missionary teacher

Die Frauenmissionsbewegung beginnt mit kleinen Anfingen. Sie wichst im Laufe des
19. und beginnenden 20.Jahrhunderts zu ungeahnter Grofie. Thre Leistungen sind so
vielfiltig, dass sie einem Delta gleicht, das man kaum ausloten kann, wenn man ihre
Geschichte nachzeichnen will.* Doch trotz ihrer Bedeutung wird die Frauenmissions-
bewegung in der allgemeinen Missions- und Okumenegeschichte des 19. und 20.Jahr-
hunderts kaum beriicksichtigt.?

1 Vgl. http://worlddayofprayer.net/ zum Weltgebetstag 4), Dusseldorf America, Grand Rapids, Mich. 1982
index.html (24.7.2016). 1999/22006; Dana L. ROBERT, Ame- (1. Aufl. unter dem Titel All Loves

2 Zur quellenbasierten Geschichte rican Women in Mission 1792-1992. Excelling 1968).

insgesamt vgl. Helga HILLER, Oku- A Social History of Their Thought and 3 Vgl. ROBERT, American Women
mene der Frauen. Anfange und friihe Practice, Macon, GA. 1996; Robert (Anm. 2), 256f.
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land und weltweit (Schriftenreihe the First Feminist Movement in North




230 Ulrike Bechmann und Helga Hiller

Methodisch lasst sich das Missionsverstindnis der Frauen insbesondere fiir das 19. Jahr-
hundert. vor allem indirekt an der Entwicklung der Frauenorganisationen ablesen, an
ihren Zielen und Schwerpunkten in jeder Phase der Entwicklung. Explizite theologisch-
theoretische Publikationen finden sich erst im 20. Jahrhundert, als die Missionsarbeit von
Frauen sich schon hundert Jahre entwickelt hatte.

In der Frithphase ab Anfang des 19.Jahrhundert beteiligten sich Frauen an der
allgemeinen Missionsarbeit als unterstiitzende Mitglieder in &rtlichen Gruppen durch
Gebet und auch finanzielle Unterstiitzung. Als ein Beispiel wire Mary Webb zu nennen,
die um 1800 die Boston Female Baptist Society for Missionary Purposes griindete, die erste
ortliche Frauengesellschaft zur Unterstiitzung der Mission. Im Massachusetts Missionary
Magazine rief sie 1812 Frauengruppen dazu auf, sich jeweils an dem ersten Montag im Monat
zum concerted prayer fiir die Mission zu treffen. Sie bat die Gruppen, mit ihr brieflich in
Verbindung zu treten. Der Aufruf stiefs auf grofies Echo. Bis 1818 korrespondierte sie mit
97 Missionsgruppen. Damit war der mutige Schritt zum eigenstindigen 6ffentlichen Gebet
von Frauen getan.

Die drei Saulen dieser frithen Missionsarbeit der Frauen waren, Geld zu sammeln fiir
die Mission, Korrespondenz mit Missionarsfrauen und Unterstiitzung durch Gebet. Frauen
konnten finanziell im Allgemeinen wenig leisten, weil sie von den Mannern abhingig
waren. Ein Cent pro Tag, zwei Dollar im Jahr, oft vom Mund abgespart, damals viel Geld.
Der Name der Cent Societies und Mite Societies weist auf die Ziele hin. In einer Zeit, in der
Briefe die einzige Kommunikationsmoglichkeit waren und oft Monate brauchten, und in
der Reisen in die Missionsldnder fiir die Daheimgebliebenen unmoglich waren, kann man
die Briefkontakte nicht iiberschitzen. Die Briefe waren eine Grundlage fiir die Wissens-
vermittlung iiber fremde Welten. In dieser Zeit lag noch ein Missionsbegriff zugrunde, der
auf Bekehrung bzw. evangelization® setzte.

Die Korrespondenz mit den Frauen der Missionare zeigte deren Probleme. Diese hatten
nicht nur unter schwierigsten Umstanden den Haushalt und Kinder zu bewiltigen. Die
standige Bedrohung durch Krankheiten fihrte oft zu frithem Tod. Dennoch iibernahmen
sie oftmals das Unterrichten der einheimischen Médchen. Frauen und Kinder in den Missi-
onslandern und ihre speziellen Bediirfnisse riickten in das Blickfeld der Frauen zuhause.
Thre oft bedriickende Lebenssituation erregte starkes Mitgefiihl. Die Missionarsfrauen selbst
erkannten frith, dass es notig war, alleinstehende Frauen als Missionarinnen zu entsenden,
die sich ganz - auch mit entsprechender Bildung - der Unterrichtsarbeit widmen und sie
entlasten konnten. Die Missionare hatten zudem oft keinen Zutritt zu den Lebenswelten
der Frauen. Bald griffen Frauen in den Missionsgruppen die Anliegen der Missionarsfrauen
offentlich auf und forderten neben ihrer Unterstiitzung durch Gebet und Sammeln von
Geld die Entsendung unverheirateter Frauen fir Madchenschularbeit und Frauenarbeit.

In England und Schottland schlossen sich Frauen zur Forderung der christlichen
Erziehung von Frauen und Maidchen auf Initiative von Dr.David Abeel, eines ameri-
kanischen Chinamissionars, schon 1833 zu zwei landesweiten Missionsgesellschaften
zusammen. In den USA stiefd die Aussendung von unverheirateten Missionarinnen noch

4 Vgl. zum Folgenden HILLER, 6 Vgl. HILLER, Okumene (Anm. 2), 9 ROBERT, American Women
Okumene (Anm.2), 28-36. 213; zum Hintergrund vgl. auch (Anm. 2), 151.

5 Mit dem englischen Begriff der ROBERT, American Women (Anm. 2), 10 Vgl. dazu BEAVER, Protestant
evangelization sollen Begriffsiiber- 130-137. Women (Anm. 2), 87-89, zitiert nach
schneidungen mit Evangelisierung 7 Vgl. Amanda PORTERFIELD, Mary HILLER, Okumene (Anm. 2), 217

und Evangelisation heute vermie- Lyon and the Mount Holyoke Missio- 11 HiLLER, Okumene (Anm.2), 34f.
den werden. naries, New York 1997

8 Vgl. HILLER, Okumene (Anm. 2), 32.
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lange auf Widerstand. Der 1822-1866 wirkende Sekretir des einflussreichen American
Board, Dr.Rufus Anderson, wollte keine eigenen Frauenmissionsgesellschaften. Frauen
sollten - auch in der Mission — an ihrem Platz bleiben.® Andersons Missionsverstindnis war
primér an evangelization orientiert. Obwohl Sarah Doremus in New York mit vielen Frauen
1834 bereit gewesen wire, dem Appell von Abeel zu folgen und eine Frauenmissionsgesell-
schaft zu griinden, sah sie nach dem Einspruch von Anderson davon ab. Anderson unter-
stiitzte spater die Madchenbildung uneingeschrinkt, aber nur im Rahmen des traditionellen
Frauenbilds, nach dem Missionarinnen nicht allein leben konnten, erst recht nicht in einem
Missionsland. Dagegen sahen die Frauen zunehmend Médchenerziehung und medizinische
Arbeit an Frauen als zentral an, um Frauen und Kinder aus ihrer Situation herauszuholen. Sie
bestanden auf selbstverantwortlich arbeitende Missionarinnen. Die praktischen Erfahrungen
von Missionarsfrauen und Missionarinnen und die Uberzeugung, dass das Evangelium
alle Menschen ohne Unterschied erreichen muss, hatte sie ein anderes Verstandnis gelehrt.

Frauen fiir die Mission hervorragend auszubilden, war das Ziel von Mary Lyon, die 1837
das erste Frauencollege in den USA griindete, Mount Holyoke Seminary in Massachusetts.”
Aus diesem und spiter weiteren Colleges gingen Frauen als Lehrerinnen, Sozialarbeiterinnen
oder Arztinnen in die Mission.® Mary Lyon teilte lang das Frauenbild von Anderson, doch
diese Ubereinstimmung zerbrach immer mehr durch die Erfahrungen von Missionarinnen
und das sich wandelnde Frauenbild zuhause. » Although all missionaries from the United
States in the mid-nineteenth century believed that the ultimate goal of missions was to
spread the Christian religion, more and more women disagreed with Anderson and believed,
that educational work was valuable not only because it led to conversions but because it
was important in and of itself. With the primary public role of missionary women being
that of teacher, it became painfully apparent that the subordination of education to direct
evangelization in Anderson’s three-self mission theory mirrored the subordinate status of
missionary women themselves.«®

2 Griindung von groflen Frauenmissionswerken ab 1861:
Woman’s Work for Wotnan

Die Frustration der Frauen iiber die Politik der protestantischen Boards der Missions-
gesellschaften war hoch. In den USA wurde die eigenstindige Organisation von Frauen

fiir die Mission schlieflich ab 1861 konkret. Sarah Doremus in New York hatte bereits eine

interkonfessionelle Woman’s Union Missionary Society of America gegriindet. Als 1861 die

heimgekehrte baptistische Missionarsfrau Francis Mason dazu aufrief, zahlreiche Lehre-
rinnen nach Birma zu entsenden, ergriff Sarah Doremus die Gelegenheit beim Schopf und

begann mit der Arbeit. Sie blieb Prisidentin bis 1877'° Der Amerikanische Biirgerkrieg

(1861-1865) unterbrach die weiteren Grindungen von Frauenmissionswerken. Die Frauen

waren im eigenen Land sehr gefordert, entwickelten viele Initiativen und ihre Eigen-
standigkeit wuchs. Nach Kriegsende griindeten die Frauen der grofien Denominationen

ab 1868 in rascher Folge eigene Congregational Woman’s Board of Foreigns and Home

Missions. »»Home Missions« in den USA ist zundchst nicht mit der »inneren Mission« des

19. Jahrhunderts in Deutschland vergleichbar, sieht sich aber zunehmend mit dhnlichen

Problemen konfrontiert.«"" Die Arbeit umfasst Schularbeit in den neu hinzugekommenen

Gebieten in den USA, sie kiimmern sich um die vielen ImmigrantInnen und die indigene

und die schwarze Bevolkerung. Diakonale und soziale Aufgaben in den zunehmend

industrialisierten Grofistidten kommen hinzu.
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Beim 1868 gegriindeten Congregational Woman'’s Board of Mission in Boston tibernahm
Abbie Child die Aufgabe der Home Secretary. In dem Nachruf wird ihre Aktivitit und
Initiative in groflen Organisationen und Konferenzen fiir Frauenmission weltweit hervor-
gehoben." Gute Organisation, Wachstum und Stirke pragen das Bild der Frauenmissionen
in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts.

Auch wenn die Werke der einzelnen Denominationen unterschiedlich waren, die
Organisationsstruktur und der Ansatz der ganzheitlichen Zuwendung von Frauen und
Kindern waren dhnlich. Eigene Zeitschriften schufen die Voraussetzung fiir die Information
und den Kontakt mit den Frauen vor Ort und ihren tberall entstehenden ortlichen
Missionsgesellschaften. Die Grundlage fiir die spatere 6kumenische Zusammenarbeit lag
darin, dass die Frauenmissionswerke @hnlich organisiert waren und dhnliche Ziele hatten.
Ein Schwerpunkt im spirituellen Bereich war das Gebet. Ab 1887 begannen in den einzelnen
Denominationen jihrlich gefeierte Gebetstage. Die Gebetsordnungen dafiir wurden in
den Zeitschriften veroffentlicht. Vielfach ging es dabei auch um eine Kollekte zur Unter-
stiitzung der Arbeit, eine Verbindung von Spiritualitit und Aktion. Grundlegend bei den
Gebetstagen war die Idee, iiber weite Raume hinweg einen gemeinsamen Zeit-Raum zu
schaffen, in dem man sich virtuell trifft, aneinander denkt und fiireinander betet, sowohl
fiir die eigene Arbeit als auch fiir die Menschen, die sie in den Missionslandern tun, und
die Frauen und Kinder dort.

Weitere Griindungen von Frauen sowohl fiir die Home Missions als auch die Foreign
Missions folgten. Bis 1892 gab es 33 Women’s Boards in den USA.

Zusammenfassend benennt Dana Robert das Missionsverstindnis der Frauen fiir
diese Zeit als Woman’s Work for Woman."* Das Besondere war, dass es den Frauen in der
praktischen Missionsarbeit mit der Verkiindigung des Evangeliums um die Verbesserung
der Lage der Frauen und Kinder ging. Und um dieses umzusetzen, gab es jetzt die eigen-
standigen Frauenmissionsgesellschaften, die nun das ganze Jahr iber Geld fiir ihre Ziele
sammelten und selbst verwalteten und damit ihre Optionen auch in die Tat umsetzen
konnten. Thr »belief in the inseparability of body and soul, of social context and personal
religion, and of evangelistic, educational, and medical work was a central contribution to the
mission theory of the period.«'* Die Entsendung von zahlreichen unverheirateten Frauen
fiir Frauenarbeit war revolutionar und veranderte die Missionsarbeit bis Ende des 19. Jahr-
hunderts. »The early stages of the woman’s missionary movement kept »evangelization«
and »civilization« in tension, believing that each led to the other — that the Christian gospel
was one piece with western-style social progress.«'?

3 Okumenische Zusammenarbeit
3.1 World’s Missionary Committee of Christian Women 1888

Im 19. Jahrhundert. waren die Entfernungen zwischen den Kontinenten noch so uniiber-
windlich, dass die in der Mission téitigen Frauen sich nicht persénlich austauschen konnten.
Umso bedeutsamer waren direkte Begegnungen von Frauen, die sich bei den grofien
Missionskonferenzen ergaben. Die Missionskonferenz in Liverpool 1860 hatte noch ohne
Frauen stattgefunden. Das dnderte sich mit der London Missionary Conference 1888, der
Hundert-Jahr-Feier der Protestantischen Weltmission. » Unter den 1579 Vertreter/innen von
Missionsgesellschaften, fast ausschliefilich aus dem anglo-amerikanischen Bereich, sind 345
Frauen aus Grofibritannien und Irland, 32 aus den Vereinigten Staaten und 4 aus Kanada.«'®
Zum ersten Mal stehen Vortrige tiber Frauenmission auf dem Programm. Abbie Child hielt
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eines der grundlegenden Referate. Die Begegnung der Frauen aus Europa und Nordame-
rika fiihrte dazu, dass die KonferenzteilnehmerInnen das World’s Missionary Committee
of Christian Women griindeten, in das spéter auch Gesellschaften in Australien und Siid-
afrika einbezogen wurden. Abbie Child wurde zur Vorsitzenden gewihlt.'” Der Weltaspekt
kommt hier erstmals zum Tragen, 6kumenisch verstanden als Zusammenarbeit, die sich vor
allem im brieflichen Austausch und im Gebet fiireinander an jedem Sonntag niederschlug.
Anldsslich der Weltausstellung in Chicago 1893 veranstaltete das Weltkomitee als Teil des
»Ersten Parlaments der Weltreligionen« einen dreitigigen Kongress tiber Frauenmission.

Fiir die Weltmissionskonferenz 1900 in New York wurde dem Weltkomitee die Planung
der Frauenveranstaltung tibertragen. Die erstmalige Einbeziehung in die Planung und
Leitung der Konferenz wurde von den Frauen als ungeheurer Fortschritt verstanden.
Bildung war fiir sie das zentrale Thema. Ein Redner hatte in einer Podiumsdiskussion
Hohere Bildung von Frauen in Missionsldndern fiir iiberfliissig erachtet. Danach ver-
teidigte die Inderin Lilavati Singh mitreiffend die Hohere Bildung fiir Frauen des » Ostens«
und auch andere Frauen plidierten dafiir. Wihrend dieser Missionskonferenz rief Abbie
Child das World’s Missionary Committee of Christian Women zusammen. Verldssliches
schriftliches Material {iber Mission wurde als dringendste Notwendigkeit angesehen. So
grindeten die Frauen das kumenische Central Committee for United Study of Foreign
Missions. Abbie Child wurde zur Vorsitzenden gewihlt. Nach ihrem plétzlichen Tod iiber-
nahm Lucy Waterbury 1902 den Vorsitz, den sie bis 1930 innehatte. In der Praxis wurde in
der Folgezeit das Central Committee ein vorwiegend amerikanisches Projekt.

In den nichsten zwei Jahrzehnten geschahen viele wichtige Entwicklungen, die zu neuen
Reflexionen und neuer Praxis der Missionsarbeit fithrten, gleichzeitig: Die Herausgabe von
jéhrlichen Studienbiichern in den USA und der Fokus auf die Hohere Bildung fiir Frauen
in den Missionslindern, die Feier des Frauenmissions-Jubilaums 1910, die Weltmissions-
konferenz in Edinburgh 1910 und die Zusammenfithrung der Gebetstage zu einem grofien
jéhrlichen Gebetstag. Politisch wirkte ab 1914 der Erste Weltkrieg als Schock und verénderte
nachhaltig die Missionsarbeit der Frauen.

3.2 Studienbiicher: weltweite Sisterhood,
befreiendes Evangelium, ganzheitlicher Dienst

Das Central Committee for United Study of Foreign Missions gab den Anstof zu einer welt-
weit einmaligen Serie von Studienbiichern zur Mission. Sie sind in ihrer Wirkung und in
ihrer missionstheologischen Bedeutung kaum zu iiberschitzen, da sie fast flichendeckend
die in der Mission Engagierten — teilweise auch in den Missionslindern — erreichten. Schon
das erste Studienbuch 1901 tiber die Geschichte der Mission'® wurde mit 50.000 Exemplaren
ein unerwarteter Erfolg. Bis 1938 erscheinen 38 Biinde. Allein bis 1927 wurden iiber vier
Millionen Studienbiicher verkauft. Zu jedem Buch gab es eine methodische Anleitung zum
Studium in Studiengruppen. Autorinnen und heimgekehrte Missionarinnen unterrichteten

12 Vgl. httpsi/farchive.org/stream/in 13 ROBERT, American Women
memoriamabbieoounkngoog#page/n  (Anm.2), 130-180.

8/mode/2up; vgl.auch Patricia R. HILL, 14 Ebd.,188.

The World Their Household. The Ame- 15 Ebd.,130.

rican Woman's Foreign Mission Move- 16 HILLER, Okumene (Anm.2), 44.

ment and Cultural Transformations, 17 Vgl. ROBERT, American Women
1870-1920. Ann Arbor, Mich. 198s; (Anm. 2), 257f.
BEAVER, Protestant Women (Anm.2). 18 Louis Manning HODGKINS, Via

Christi. An Introduction to the Study
of Missions, New York 1902.
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Frauen in grofien 6kumenischen Sommer-Studienkonferenzen. »Seen in comparison with
other mission histories of the era, the united study series was a leap forward. [...] The
Central Committee volumes, on India, China, Japan, Africa and the Pacific Islands, broke
new ground in examining the role of women within general histories and then reflecting on
how Christian missions could make a difference to women, and through women to people
in various parts of the world.«*?

Die meistgelesene Autorin wurde Helen Barrett Montgomery.?” Schon seit 1887 hatten
Lucy Waterbury-Peabody und Helen Barrett Montgomery innerhalb der baptistischen
Missionsarbeit eng zusammengearbeitet und eine lebenslange Freundschaft begriindet.
Montgomerys 1906 erschienenem Buch Christus Redemptor® folgten bis 1929 fiinf
weitere Biicher, von denen mehrere mit jeweils tiber 150.000 verkauften Exemplaren zu
Bestsellern wurden. In Christus Redemptor griff Helen Montgomery scharf die Ausbeutung
des Pazifiks durch die westliche Welt an. Gleich im ersten Kapitel schilderte sie die Inseln
im Uberblick und stellte den unheilvollen Einfluss der Weiflen mit harscher Kritik an den
westlichen Regierungen fest. Ohne die Missionen wiren die Inseln nur einer weiteren
ungehinderten Ausbeutung freigegeben. Missionsarbeit skizzierte sie vor allem als die die
Ausbeutung ausgleichende soziale Aufbauarbeit mit Gesundheitswesen, Bildung, Erhalt der
Sprache und Schutz der Bevolkerung.

» The strongest reason why the conscience of Europe and America ought to continue and
immensely to strengthen its missionary forces in the island world is because we owe it fo these
people to make the largest, most costly and statesmanlike reparation for the ills inflicted on
them by unworthy representatives of our race, and by our still unchristianized governments. «**

Das einflussreichste Buch fiir die Entwicklung des Missionsverstindnisses war Helen
Barrett Montgomerys Western Women in Eastern Lands,* 1910 geschrieben aus Anlass
des Frauenmissions-Jubildiums. Montgomery stellte die Geschichte der missionarisch
engagierten Frauen, aber auch von Frauen aus Missionslindern zusammen. Zahlreiche
Portraits von Frauen, die sich fiir Frauen, ihre Rechte, ihre Befreiung, ihre Bildung und die
Verbesserung ihrer Situation eingesetzt haben, stehen in diesem heute noch lesenswerten
Buch. Montgomery sieht das Christentum als Anwalt fiir die Rechte der Frauen. Sie macht
auch deutlich, dass die Option fiir die Frauen in der Missionsbewegung auch Wurzeln in der
Frauenrechtsbewegung und der Abolition-Bewegung hat. Sie setzt auf die Hoéhere Bildung
von Frauen in Missionslindern durch Colleges und bindet evangelization and education
als untrennbar zusammen.

19 ROBERT, American Women
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3.3 Das sojihrige Jubildium der Frauenmission 1910:
Okumene wichst

1910/1911 feierten die Frauen das sojihrige Jubildum seit der Griindung der ersten
Frauenmissionsgesellschaft 1861. Montgomerys Buch hatte Lucy Peabody dazu inspiriert,
das Jubilium grof} aufzuziehen. Die Frauen hatten seit 1861 die unglaubliche Summe
von 41.000.000 Dollar gesammelt.?* Das entspriche heutzutage (2010) einer Summe
von 971 Mio. Dollar. Das Jubildum zog sich iiber fast ein Jahr hin. Frauen organisierten
Grof3veranstaltungen in den Stadten und ebenso zahllose Veranstaltungen an kleineren
Orten quer durch die Vereinigten Staaten. Allein Helen Barrett Montgomery hielt in
acht Wochen fast 200 Reden. Sechs Wochen nach Erscheinen von Western Women in
Eastern Lands waren bereits 50.000 Exemplare verkauft. Das {iberzeugende Pladoyer fiir
Héhere Bildung fiir Frauen erbrachte als Jubildumskollekte vor allem fiir Frauencolleges
in Asien mehr als 1 Mio. Dollar (2010 23,7 Mio. Dollar). Als eine der »Friichte des
Jubiliums « bildeten sich aus diesem Jubildum vielerorts dkumenische Frauengruppen,
die die Arbeit weitertragen wollten. »Probably the most important result of the 1910
Jubilee was that it stimulated further ecumenical action and pulled women together
behind common causes.«*®

3.4 Weltmissionskonferenz Edinburgh 1910
und Weltreise von H. B. Montgomery und L. Peabody

Ebenfalls 1910 fand die Weltmissionskonferenz in Edinburgh statt. Daran nahmen iiber
200 Frauen als offizielle Vertreterinnen von Missionsgesellschaften teil. Teilnehmen konnte,
wer eine Missionsgesellschaft mit MissionarInnen im Ausland und ab einem bestimmten
Spendenaufkommen vertrat. Viele weitere Frauen kamen als Teilnehmerinnen auf eigene
Kosten.?® Edinburgh gilt als Hohepunkt der damaligen Weltmission und Ausgangspunkt der
okumenischen Bewegung. Die Konferenz beschloss am Ende den entscheidenden Schritt,
ein stindiges Organ internationaler Zusammenarbeit einzurichten, den Fortsetzungsaus-
schuss von Edinburgh. Zwei Frauen, Louise Creighton aus England und Lucy Peabody aus
den USA, wurden zu Mitgliedern berufen. Frauen hatten nun vereinzelt Zugang zu den
Gremien der internationalen Missionsarbeit. Gleichzeitig bekamen Einfliisse die Ober-
hand, die die Selbststindigkeit der Frauenorganisationen zuriickdrangten. In Edinburgh
wurde der Beschluss gefasst, die Frauenmissionsgesellschaften auf lingere Sicht in die
allgemeinen Strukturen zu integrieren. Trotz des Protests von anwesenden Frauen wurde
der Beschluss gefasst.””

Von November 1913 bis April 1914 reisten Helen Barrett Montgomery und Lucy Peabody
im Auftrag der Bildungskommission des Fortsetzungsausschusses durch Asien - heute
wilrde man von einer fact finding mission sprechen -, um die bestehenden Frauencolleges
und deren Bildungskonzepte kennenzulernen und Daten fiir kiinftige Konzeptionen zu
gewinnen. Wesentlich wurde, dass neue Griindungen Union-Colleges sein sollten, das
heiffit von Missionsgesellschaften verschiedener Konfessionen und Linder gemeinsam
unterhalten. Das Studienbuch 1915?® gab iiber die Reise Rechenschaft. Mit einer Auflage
von 160.000 erreichte es wieder eine grofle LeserInnenschaft. Entscheidend ist, dass das
okumenische Verstindnis von Mission und der Partnerschaft mit den Frauen in den Mis-
sionslindern vertieft wurde. Viele Jahre lang engagierten sich die Frauen in den USA stark,
um die Mittel fiir sieben Union Colleges aufzubringen, auch der vierte Teil jeder spéteren
Weltgebetstags-Kollekte war dafiir bestimmt.
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3.5 Inspiriert und erschiittert -
Okumenische Zusammenarbeit 1897 bis 1927
miindet in den Weltgebetstag

Im Folgenden wird zunichst die strukturelle Seite des Weges skizziert, der die in der
Frauenmissionsbewegung engagierten Frauen zu einer der zukunftstrachtigsten dkume-
nischen Griindungen fiihrte. Die Frauen liefen sich inspirieren von guten Erfahrungen.
Wenn es ihre Ziele voranbrachte, arbeiteten sie entschlossen und kreativ mit anderen
zusammen. Daraus erwuchsen neue Schritte der Kooperation. So iiberwanden sie scheinbar
obligatorische Konkurrenz und schafften Einmaliges. In einer Kette solcher Kooperations-
schritte riickten die Frauenverbinde der Home und Foreign Missions naher zusammen
und es entstand aus den einzelnen konfessionellen Gebetstagen des 19. Jahrhunderts in nur
30Jahren von 1897 bis 1927 der Weltgebetstag.

Der Anfang war unscheinbar. Methodistische Frauen waren vom 1887 begonnenen
presbyterianischen Gebetstag fiir Home Missions beeindruckt, begannen einen eigenen
Gebetstag und arbeiteten dann nicht nur darauf hin, den Tag gemeinsam zu feiern, sondern
miteinander gewannen sie auch andere Denominationen fiir eine gemeinsame Feier. Im Jahr
1897feierten die Frauen von sechs Denominationen den ersten interkonfessionellen »Tag
der Demiitigung und des Gebets«. Abwechselnd schrieben sie die Gebetsordnungen.

Bei gemeinsamer Arbeit lernte man sich kennen und schatzen. Zum Gebetstag kamen
nach 1900 die Studienarbeit und die Sommerkonferenzen. 1908 griindeten die Frauen den
Dachverband Council of Women for Home Missions. Weitere gemeinsame Arbeitsprojekte
entstanden, u. a. die Koordination und Qualifikation der Arbeit mit ImmigrantInnen auf
Ellis Island. 1918 erdffnete der Frauenrat ein eigenes Biiro in New York.

Ahnliches vollzog sich als » Frucht« des Jubilaums (1910) im Bereich der Aufieren Mission:
1912 begann die Federation of Woman’s Boards of Foreign Missions ihre Arbeit. Im gleichen
Jahr riefen die Frauen zum »Interkonfessionellen Gebetstag fiir die Auflere Mission« auf,
der Anfang 1913 zum ersten Mal gefeiert wird.

Schon in dieser Zeit entstand der Wunsch zu einem gemeinsamen Gebetstag fiir Home
und Foreign Missions, denn es waren ja oft dieselben Frauen, die sich fiir beides engagierten.
Die Uberzeugung wuchs, »dass Mission weltweit und im eigenen Land zwar verschiedene
Verwaltungen braucht, aber innerlich zusammengehort als Dienst der Kirche an der einen
Welt«.2 Aber es bedurfte des tiefen Schocks durch die menschenverachtende Grausamkeit
des Ersten Weltkriegs, um aus dem Wunsch entschlossenes Handeln zu machen.

Zusammenarbeit transzendierte nun die praktischen Zwecke, sie wurde zum Dienst an
der Einheit und zum Frieden. Als Dienst am Frieden in einer zerrissenen, tief verwundeten
Welt war sie absolut geboten.*”

Und die Frauen schafften es. Nach einem konzeptionell und organisatorisch hochst
anspruchsvollen zweijihrigen Prozess, unterbrochen durch die Katastrophe der welt-
weiten Grippeepidemie, wird am 1. Freitag in der Passionszeit, am 20. Februar 1920, der
erste United Day of Prayer for Missions iiberall in den USA unter dem Thema The World
to Christ We Bring gefeiert. Fiir die Organisation stellte der Home Missions Council sein

29 HiLLER, Okumene (Anm.2), 68. 32 Florence E. QUINLAN (Hg.),

30 Vgl ebd., 72. Woman's Home Mission Bulletin, in:
31 Caroline Atwater MAsSON, World Missionary Review of the World 42
Missions and World Peace. A Study (1920) 61.

of Christ's Conquest, West Medford,
Mass. 1916, 2511,
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Biiro und eine Mitarbeiterin zur Verfiigung. 50.000 vierseitige Gebetsordnungen zu 1 Cent
wurden verbreitet. Bis 1925 wuchs die Zahl auf fast go.000, man schitzt die Teilnahme
auf ca.1 Million Frauen. Um jedes Dorf und jede Stadt zu erreichen, sollten die Frauen
iiberall Gruppen aus allen Kirchen zur Vorbereitung zusammenholen. 1922 schlossen sich
die kanadischen Frauen an, wo die Feier von Gebetstagen in den Frauenmissionswerken
1895 begonnen hatte. Aus den ersten unaufgefordert eingeschickten 25 $ erwuchs innerhalb
weniger Jahre eine stattliche Kollekte, die fiir je zwei Projekte aus dem Bereich von Home
und Foreign Missions bestimmt wurde. Jéhrliche Information tiber diese Arbeit wurden
zum konstitutiven Element des Gebetstags.

Der grofite Schritt, den die verantwortlichen Frauen des Council und der Federation tun,
ist konsequent und erfolgte nach nur sechs Jahren seit Beginn des United Day of Prayer. 1926
beschlossen sie, die Einladung zum Gebetstag an alle ihre Kontakte rund um die Welt zu
verschicken. Die Idee wurde begeistert aufgenommen, und am 4. Mirz 1927 wurde der Tag
zum ersten Mal als »Weltgebetstag« gefeiert. Die Zahl der Gebetsordnungen wuchs auf fast
180.000, denn auch iiberall in Nordamerika wurde die Idee enthusiastisch aufgenommen.

4 Herausforderung fiir das Missionsverstindnis:
Verkniipfung von Missions- und Friedensarbeit

Mitten hinein in die 6kumenischen Aufbriiche kam die Katastrophe des Ersten Weltkriegs.
Er stellte die eigentlich auf Partnerschaft zwischen allen Volkern ausgerichtete Missions-
arbeit in Frage. War es nicht sinnlos, MissionarInnen zu schicken mit der Friedensbotschaft
Christi, wenn diese durch den Krieg ad absurdum gefithrt wurde? In ihrem Studienbuch
World Missions and World Peace beantwortete Caroline Atwater Mason 1916 diese Frage so:

»As never before Christians must work for peace for the sake of missions; as never before
they must work for missions for the sake of peace. That every local church be made both a
peace society and a missionary society should be our immediate aim. '

Aus dieser Einsicht verkniipften die Frauen ihre Missionsarbeit nun engstens mit
Friedensarbeit. Together war das Stichwort, darin driickte sich der Wille zu Frieden und
Partnerschaft konkret aus.

Der United Day of Prayer for Missions 1920, in dem Foreign und Home Missions eine
enge Verbindung eingingen, war der erste starke Ausdruck dafiir. Er wurde unter dem
Thema The World to Christ We Bring gefeiert.

»TOGETHER is the keyword of the present area. An international mind and interdenomina-
tional vision have come into being. For many years, missionary societies have been observing,
interdenominationally, a Day of Prayer for Foreign Missions and a Day of Prayer for Home
Missions. Now, at last, together the thanksgiving, petition and intercession for home and
foreign missions will arise. «**

5 Der erste Weltgebetstag 1927:
»Mit und nicht nur fiir Frauen beten«

Eine wichtige inhaltlich neue Weichenstellung fiir das zukitinftige Missionsverstindnis
begann mit den Erfahrungen der Frauen bei der Feier des ersten Weltgebetstags am 4. Mdrz
1927. Der Tag wurde nicht nur von den mitfeiernden Frauen in den Missionslindern und in
Nordamerika begeistert aufgenommen, auch die Offentlichkeitswirkung war erstaunlich,
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wie Artikel in Zeitschriften und in der Associated Press und eine Rundfunkansprache zeigen.
Vielerorts gab es besondere Gottesdienste fiir junge Madchen und fiir Kinder. Unaufge-
fordert kamen zahlreiche eindriickliche Berichte aus Asien, Europa, Siidamerika, dem
Nahen Osten, der Karibik und aus Nordamerika, die dann z.T. in der Missionary Review of
the World abgedruckt wurden. Unterstiitzt wurde dieser Gedanke durch das Studienbuch
von 1926 von Mary Schauffler-Platt, die fiir eine neue Partnerschaft zwischen den Frauen
plidierte. »Die Frauen aus dem Westen miissen zuriicktreten, die Frauen Afrikas und Asiens
miissen die Fithrung ibernehmen, auch in der Auslegung des Evangeliums fiir die Frauen
und Kinder ihres eigenen Landes. «**

Im dem Bericht iiber den ersten Weltgebetstag fasst das Weltgebetstag-Komitee seine
bewegende Einsicht zusammen:

»1t is with deep gratitude that we recognize the growing power inherent in our World Day
of Prayer. A very decided expansion of this prayer has expanded literally around the world.
We have learned the great lesson of praying with, rather than for, our sisters of other races
and nations, thus enriching our experience and releasing the power which must be ours if
we are to accomplish tasks entrusted to us.«**

To pray with, rather than for our sisters, das war der entscheidende Wendepunkt. Mit den
Frauen beten nahm Partnerschaft, Weltfreundschaft und Okumene ernst. Das weltweite
gemeinsame Gebet wurde zentral. Es ist nur konsequent, dass das Komitee gleichzeitig
vorschligt, den Zusatz for mission aus dem Namen zu streichen. »Jetzt heifit der Tag einfach
Weltgebetstag. «** Fiir ein Komitee, das aus jahrzehntelang arbeitenden Frauenmissions-
bewegungen kommt und Mission als Ziel hat und hatte, erstaunt ein solcher Schritt dennoch.
Der Weg, den die Frauen mit ihren Kontakten, Erfahrungen, theologischen Reflexionen
in den Studienbiichern gegangen waren, hatte sie zu einem Missionsverstdndnis gebracht,
das Mission immer enger mit Frieden, Sozialarbeit, Okumene Weltfreundschaft und
Partnerschaft verband und eine Weltperspektive aus der Perspektive von Frauen erarbeitet
hatte. Diese Weltstruktur offenbart die implizite Theologie, die sich in den theologischen
Schwerpunkten der Schriften, aber auch schon in der immer weiter zusammenwachsenden
protestantischen Okumene zeigt.

Gestiitzt wurde die Weltgebetstagsidee durch die Kontakte mit Frauen aus vielen Welt-
gegenden bei der Weltmissionskonferenz in Jerusalem 1928, Sie begriifiten die Initiative sehr.
Dort schon sagte Helen Kim aus Korea als Autorin fiir die Weltgebetstagsordnung 1930 zu.

6 Von der Frauenmission zum Weltgebetstag

Breaking Down Barriers lautete programmatisch das Thema fiir den Weltgebetstag 1928. Den
Gottesdienst fiir 1930 entwarf erstmals eine Frau aus einem anderen Land, Helen Kim aus
Korea. Ebenfalls 1930 berief die Federation zehn weibliche Mitglieder des Internationalen
Missionsrat aus der ganzen Welt zu korrespondierenden Mitgliedern des Weltgebetstags-

33 HILLER, Okumene (Anm.2), 83; 34 Annual Report of the Federation
vgl.Mary SCHAUFFLER PLATT, A of Woman's Board’s of Foreign
Straight Way Toward Tomorrow, Cam-  Missions of North America. 22nd
bridge, Mass. 1926. Das Buch wurde Interdenominational Conference,

in Japan, China, Indien und Latein- Atlantic City, N.J. 6.-9.January 1928,
amerika tibersetzt. New York 1928, 17f.

35 HILLER, Okumene (Anm. 2), 279.
36 Ebd., 103




Von der Frauenmissionsbewegung zum Gkumenischen Weltgebetstag 239

komitees. 1932 wurde der Plan fiir ein Weltkomitee vorgelegt, aber die wirtschaftliche
Depression verhinderte die Verwirklichung. 1941 erreichten die Gottesdienstordnungen
in den USA die Zahl von 1 Million.

Der Zweite Weltkrieg forderte den Friedenswillen besonders heraus. Das zeigt sich vor
allem in der Wahl der Autorinnen und der Themen. Die Gottesdienstordnung von 1940
schrieben die englischen Pazifistinnen Muriel und Doris Lester und klagten Militarismus,
Rassismus und Imperialismus an. Die Gottesdienstordnung von 1941 kam vom Komitee
in Shanghai/China. Ab Ende dieses Jahres wurde das WGT-Material, das nun ein kleines
Handbuch einschloss, im Auftrag des Weltgebetstagskomitees vom neugegriindeten
Council of Church Women verbreitet. 1942 beauftragt man Flichtlingsfrauen, die in New
York lebten, u. a. eine Deutsche und eine Franzosin, mit dem Text. 1943 formulierten mit
Georgia Harkness, der ersten Theologieprofessorin, und der Sozialarbeiterin Sady Gray
Mays erstmals eine weifle und eine schwarze Amerikanerin zusammen. Einzigartig war
1944: » 150 auslindische Frauen und Minner, die sich gerade in New York aufhalten, viele
aus miteinander Krieg fithrenden Nationen, tragen ihre Anliegen und Furbitten zusammen
und richten den Blick auf den Neuanfang und Wiederaufbau nach dem Krieg. «*®

Nach dem Zweiten Weltkrieg bewies die Weltgebetstagsbewegung erneut ihre aus der
Frauenmissionsbewegung erwachsene Fihigkeit, zu Verséhnung, Frieden und partner-
schaftlichem Austausch zwischen den Frauen der Welt beizutragen. Immer mehr Lander
schlossen sich der Bewegung an. Der Weltgebetstag erstarkte besonders in Europa. Die
strukturelle Zusammenarbeit wurde in einem Internationalen Weltgebetstagskomitee im
Jahr 1968 verankert. Das Datum des Weltgebetstags wurde auf den ersten Freitag im Marz
gelegt. Zugleich wurden entscheidende Schritte hin zu einer grofieren Okumene getan.
Es gelang, grofle katholische Frauenverbande fiir den Weltgebetstag zu gewinnen. 1969
beschloss die Weltunion Katholischer Frauenverbidnde, ihren WUCWO-Tag von Marz
auf Mai zu verlegen, um vielen Frauen zu ermaéglichen, am Weltgebetstag teilzunehmen.
Orthodoxe Frauen im Nahen Osten nahmen zum Teil seit Beginn am Weltgebetstag teil.
Jetzt schlossen sich mehr orthodoxe Frauen aus mehreren Weltregionen an. Seit 1968 ent-
standen in vielen Lindern okumenische Nationalkomitees. Bei der Internationalen Welt-
gebetstagskonferenz in Sambia 1978 wurde als Motto Informed Prayer - Prayerful Action
angenommen. » Through World Day of Prayer women affirm, that prayer and action are
inseparable and that both have immeasurable influence in the world. «

7 Fazit

Der World Day of Prayer, der originir aus den vielfiltigen Organisationen der Frauenmis-
sion im 19. Jahrhundert. stammt, ist heute ein Erbe dieser groflen Bewegung. Der Begriff
Mission ist aufgrund der genannten Transformationsprozesse im Missionsverstindnis als
Namensteil aus dem Weltgebetstag verschwunden. Die Relaisstationen lagen in gesell-
schaftlichen Entwicklungen, aber auch dort, wo die Frauen durch Kontakte zu Frauen in der
Mission auf deren Optionen horten und diese anfangs gegen viel Widerstand durchsetzten,
bevor sie mit eigenstindigen Organisationen und eigenem Geld ihre eigenen Optionen
zugunsten von Frauen umsetzen konnten.

Die Erfahrungen der Frauen fiihrten auf den Weg, das befreiende Evangelium fiir Frauen
mit Okumene, Frieden, Freundschaft und sisterhood hin zur Partnerschaft zu verbinden und
dieses strukturell und inhaltlich im World Day of Prayer zu verankern. Diese Verankerung
machte die Weltgebetstagsbewegung 6konomisch und inhaltlich unabhéngig und so existiert
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sie als eine der wenigen Organisationen der damaligen Frauenmissionsbewegung bis heute.
Die gelungene Transformation des Missionsverstindnisses in der Bewegung des World
Day of Prayer hat die zentrale Anliegen der Frauenmissionsbewegung aufrecht erhalten:
Okumenisches Beten als spirituelle Basis der weltweiten sisterhood, die Option zur Befrei-
ung von Frauen aus unwiirdigen Lebensbedingungen durch Frauenprojekte, Teilnahme an
frauenpolitischen Bewegungen und finanzielle Unabhingigkeit von Kirchen. Interessant
ist dabei in der gesamten Entwicklung des Weltgebetstags das gegenseitige Steigerungsver-
hiltnis von solidarischem Missionsverstindnis und Okumene.

Was sich leider erhalten hat, ist die Ignorierung nicht nur der damaligen Leistung der
Frauen, sondern auch der heutigen Bewegung des Weltgebetstags, wenn es um Okumene-
geschichte und -konzeptionen geht.

Es war ein Paradigmenwechsel, wie die Frauenmissionsbewegung das Missionsver-
stdndnis bis hin zum Weltgebetstag verinderte. Die gleichberechtigte Partnerschaft ist die
Basis einer Arbeit, die das Wohlergehen der Frauen und Kinder in den Mittelpunkt riickt.
Da ist keine irgendwie geartete superiore Haltung, was die eigene Kultur bzw. die eigene
»Wahrheit« anbelangt, mehr méglich. Was fiir dieses Ziel notwendig ist, steht im Vorder-
grund. Das spirituelle Band des gemeinsamen Gebetstags, ndmlich nicht nur fir andere,
sondern mit den Worten der anderen zu beten, trigt dieses Anliegen. Dies macht die
gegenwirtige Bewegung des World Day of Prayer heute noch attraktiv und gesellschafts-
politisch relevant. Sie arbeitet daran, was das Leitmotiv von 1928, Breaking Down Barriers,
war. Damals war dieses Motiv zentral, aber es ist auch heute aktueller denn je. *
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Zusammenfassung
In Anbetracht der hohen Ster-
berate unter den Missionaren,
ihrem Personal und ihrer Klien-
tel sowie unter den Kolonialbe-
amten und der einheimischen
Bevolkerung in tropischen und
sub-tropischen Regionen inten-
sivierten die Missionskreise um
die Wende zum 20. Jahrhundert
die Bemihungen um eine effek-
tive und nachhaltige medizini-
sche Behandlung und Vorsorge
durch Laienarztinnen und Laien-
arzte. In der Gesundheitsfir-
sorge sah man namlich ein vor-
zligliches Mittel, Nichtchristen
fiir den christlichen Glauben zu
gewinnen. Missionare und
Ordensschwestern lieRen sich
vor ihrem Einsatz in Basishy-
giene und medizinischer Grund-
versorgung unterweisen. In
Deutschland geschah dies vor-
nehmlich in den Missionsarzt-
lichen Instituten in TUbingen
und Wiirzburg sowie im Ham-
burger Institut flr Schiffs- und
Tropenkrankheiten. Auf der
Weltmissionsausstellung
1925/26 im Vatikan konnten
sich die Besucher in einer
besonderen Abteilung tber Tro-
penmedizin und Tropenhygiene
informieren.
Schliisselbegriffe
- Tropenkrankheiten und
Tropenmedizin
- Laienarztinnen als wirksame
Missionshelfer
- Missionsarztliche Institute
- Weltmissionsausstellung
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Abstract
In the light of the high death
rate among missionaries, their
staff and their clientele as well
as among colonial civil servants
and the native population in
tropical and subtropical regions,
missionary circles intensified
their efforts around the turn of
the 20" century to provide
effective and sustainable medi-
cal treatment and prevention
through lay doctors. In health
care they saw an excellent
means for winning over non-
Christians to the Christian faith.
Before their deployment, mis-
sionaries and religious sisters
undertook instruction in basic
hygiene and primary health
care. In Germany this took
place primarily at the Medical
Mission Institutes in Tlbingen
and Wiirzburg as well as at the
Hamburg Institute for Ships’
and Tropical Diseases. In a
special section at the Universal
Missionary Exhibition of
1925/26 in the Vatican, visitors
could acquaint themselves with
tropical medicine and tropical
hygiene.
Keywords
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Sumario
Frente a la alta tasa de morta-
lidad entre los misioneros, su
personal y sus clientes asi como
entre los funcionarios coloniales
y la poblacion indigena en las
regiones tropicales y subtropi-
cales, los circulos misioneros
intensificaron a principios del
siglo XX los esfuerzos por un
tratamiento medicinal efectivo
y duradero a través de médicos
seglares. En la atencion sanita-
ria, se vefa un medio muy apro-
piado para atraer a los no-cris-
tianos a la fe cristiana. Antes de
partir a los paises de su trabajo,
los misioneros y las hermanas
misioneras se dejaban instruir
en higiene basica y atencion
sanitaria fundamental. En Ale-
mania esto ocurria sobre todo
en los institutos de medicina
misionera de Tubinga y Wiirz-
burg asi como en el Instituto de
Hamburgo para las enfermeda-
des de barcos y tropicales. En
la exposicion mundial sobre la
mision en el Vaticano 1925/26,
los visitantes podian informarse
en un departamento especial
sobre la medicina y la higiene
tropicales.
Conceptos claves
- Enfermedades tropicales
y medicina tropical
- Médicos seglares como
ayudantes importantes
de la mision
- Institutos de medicina
misional
- Exposicion mundial misionera
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1 Laienirzte als Helfer der Missionare

m Konnex der Glaubensverkiindigung hatte es schon immer dem christlichen Ethos

der Néchstenliebe gemif die Behandlung und Pflege kranker Adressaten der christlichen

Botschaft gegeben. Die Idee, durch medizinische Hilfe explizit missionarisch titig zu
werden und dadurch das Vertrauen der einheimischen Bevélkerung zu gewinnen, ent-
wickelte sich vor allem aus der protestantischen Missionspraxis des frithen 19. Jahrhunderts
in China." In der medizinischen Behandlung nach dem Vorbild der Arzte der »British East
India Company« erblickten die in Kanton tatigen anglikanischen Missionare aus den USA
eine geeignete Strategie, mit der einheimischen Bevolkerung in Kontakt zu kommen, was
den Auslandern von der chinesischen Regierung an sich untersagt war. Daraus entstand
1838 in China die »Medical Missionary Society«; ihr folgte 1841 in Schottland die erste
europdische missionsarztliche Vereinigung. Etliche Griinde und Faktoren verursachten
einen Riickgang der drztlichen Betitigung als einer bedeutsamen Komponente der Evan-
gelisierung.

Die Propagandakongregation hatte in regelméifligen Abstinden an die katholischen
Missionen appelliert, Krankenanstalten zur medizinischen Behandlung kranker und
pflegebediirftiger Menschen zu errichten. Unter Bezugnahme auf diese Aufforderung
hatten beispielsweise im August 1909 die Deputierten der Steyler Chinamissionare bei
ihren Beratungen auf dem Regionalkapitel in Siidshandong zur Vorbereitung auf das Vierte
Generalkapitel ihrer Gesellschaft eine Reihe von Themen erortert, die auf ihm behandelt
werden sollten. Ein wichtiger Themenbereich galt der Sorge fiir die kranken Mitbriider und
fur die Kranken der einheimischen Bevolkerung. Denn man war sich im Klaren, dass die
Vernachlassigung eines derart wichtigen »Werkes christlicher Caritas« sich mit der Zeit auf
die Evangelisierung nachteilig auswirken werde.?

Um nicht »der Willkiir der einheimischen Quacksalber ausgeliefert« zu sein, hielt man
Arzte aus Europa fiir unentbehrlich. Da ihre Anstellung kostspielig und zugleich »sehr
riskant« war, weil dadurch ein »Fremdkorper in den Organismus der Mission« eingefiihrt
werde, tiberlegte man, ob nicht Priester fiir diese Aufgabe in Frage kamen. Aber wegen
moglicher »heikler Situationen« wurde stattdessen vorgeschlagen, medizinisch gut aus-
gebildete Laienbriider einzusetzen. Dagegen wandte man ein, dass diese Titigkeit sie ihrem
Stand entfremden und dadurch »das rechte Verhiltnis zwischen ihnen und den Priestern«
gestort werden konnte. Auf jeden Fall miisste festgesetzt werden, inwieweit Priester, Briider
und Schwestern Kranke behandeln diirften und welche Regeln dabei zu beachten seien,

1 Die Jesuiten hatten bei ihrer Tatig-
keit in China im 17 und 18. Jahrhundert
die medizinischen Kenntnisse ihrer
Zeit bewusst eingesetzt. Sie verfassten

2 Regional VILSTERMAN, Punkte, die
eventuell dem Generalkapitel vor-
gelegt werden kénnten, in: AG/SVD,
Generalkapitel 1909/1910. Naheres

3 Die Arzneimittelentwicklung er-
streckt sich von der Suche nach neuen
wirksamen Substanzen und ersten
Testungen im Labor zu deren Wir-

kleine Essays iber Krankheiten, be-
tatigten sich als Chirurgen und er-
richteten im Kaiserpalast eine Art
medizinisches Laboratorium. Erfolg-
reich behandelten sie Kaiser Kangxi
(1662-1722) mit Chinin, der sie flr
seine Heilung generds belohnte. Zu
diesem Sachverhalt: Claudia von
COLLANI, Mission and Medicine in
China between Canon Law, Charity
and Science, in: History of Catechesis
in China (Leuven Chinese Studies
XVIII), ed. by Staf VLOEBERGHS,
Leuven 2008, 36-68.

dazu: Antoon HULLEN, P Theodorus
Vilsterman. Der erste niederlandische
Missionar in der Gesellschaft des Gott-
lichen Wortes (Analecta SVD 8o),
Rom 1997, 74-80.

kungen und Eigenschaften sowie im
Rahmen von Tierversuchen bis zur
Erprobung am gesunden Menschen.
Dagegen hatte das kirchliche Lehramt
massive Vorbehalte. Ihr zufolge sind
wissenschaftliche, psychologische
oder medizinische Experimente am
lebenden Menschen nur dann erlaubt,
wenn die erwarteten Ergebnisse flir
das menschliche Wohl wichtig sind
und sie anders nicht erlangt werden
kénnen. Dies alles muss jedoch mit
freier Zustimmung der Betroffenen
geschehen, und die Experimente
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etwa bei Patienten anderen Geschlechts und bei Geschlechtskranken, bei Operationen
und bei der Anwendung des Hypnotismus. Diese und andere die Gesundheitsfiirsorge
betreffenden Fragen sollten auf dem Generalkapitel zur Sprache gebracht sowie einschligige
und hilfreiche Erfahrungen aus anderen Missionen genutzt werden.

Im Gefolge der Griindung neuer Kolonien im letzten Viertel des 19. Jahrhunderts kam
es zur Neubelebung vorerwéhnter Missionsmethode. Je mehr die in den Kolonien tétigen
europdischen und amerikanischen Missionare und Missionarinnen von den tropischen
und subtropischen Kiistenregionen in das Landesinnere vordrangen, was wegen der
zahlreichen Krankheitserreger, beispielsweise Cholera, Denguefieber, Malaria, Pocken,
Schlafkrankheit und Typhus, mit erheblichen Gesundheitsrisiken verbunden war, als desto
notwendiger erwies sich die hygienische und medizinische Fiirsorge fur die Missionare,
ihre Familien und Mitarbeiter sowie fir die wachsenden Christengemeinden und die
einheimische Bevolkerung im Allgemeinen. Bisher unbekannte Krankheiten wurden von
den Einwanderern importiert und Seuchen durch den erleichterten Verkehr (Straflenbau;
Eisenbahnen) in entferntere Distrikte verschleppt. Und je schneller ein Kolonialgebiet
erschlossen wurde, desto rascher verdnderten sich die Lebensbedingungen.

In Artikel 6 der Kongo-Akte von 1886 hatten sich alle beteiligten Machte verpflichtet, »die
Erhaltung der eingeborenen Bevilkerung und die Verbesserung ihrer Lebenslage zu iiber-
wachen sowie alle Einrichtungen und Unternehmungen zu schiitzen und zu begitinstigen,
welche zu jenem Zwecke geschaffen sind oder dahin zielen, den Eingeborenen die Vorteile
der Zivilisation verstandlich und wertzumachen«. Auch wenn sich die Motive und
Interessen der Kolonialpolitik teilweise von denen der christlichen Mission unterschieden,
im Grundanliegen stimmten sie iberein, dass fiir die Bekimpfung der Krankheitserreger,
fir die Krankenheilung, Kinderfiirsorge und Gesundheitspflege so viel als eben moglich
getan werden musste. Die von den Missionaren ausgetibte Samariterhilfe wurde durch die
medizinische und chirurgische Hilfe von Seiten der Kolonialbeh6rden flankierend unter-
stlitzt; Regierungsspitaler und Missionsspitiler erganzten sich. Die Fortschritte auf dem
Gebiet der Seuchenbekidmpfung, der Prophylaxe und der allgemeinen Hygiene sowie die
bahnbrechenden Entdeckungen in der Medizin und Pharmazie® ab der zweiten Hilfte des
19. Jahrhunderts kamen allen zugute.

Wegen der hohen Sterblichkeit der einheimischen Bevélkerung, insbesondere der Kinder,
aber auch in Reihen der Missionare,! machte man sich um die Wende zum 20. Jahrhundert
zunehmend Gedanken tiber wirksame und nachhaltige Mafinahmen, wie die Krankheiten
eingeddmmt, die Gesundheitsvorsorge mittels entsprechender Verhaltensweisen verbessert

durfen nicht unverhaltnismaRig
riskant sein. Grundsatzlich muss das
Recht auf korperliche Unversehrtheit
des Menschen respektiert werden.
Diesen modernen Entwicklungen
gegenliber war die katholische Kirche
daher duferst skeptisch eingestellit.
Der medizinischen Behandlung durch
Priester und Ordensleute waren zu-
dem bis zum Codex von 1983 kirchen-
rechtlich enge Grenzen gesetzt;
Priester durften sich allenfalls mit
kirchlicher Dispens arztlich betatigen.
4 In seiner Rede auf dem Katholi-
kentag 1910 in Augsburg machte der
Benediktiner-Abt Norbert Weber von
St. Ottilien und Generalsuperior der
gleichnamigen Kongregation dazu

einige statistische Angaben: In der
langen Reihe ihrer verstorbenen
Missionare waren 75 Prozent unter
35 Jahren vom Tod hinweggerafft
worden; lediglich drei hatten das
Hochstalter von 41 bzw. 42 Jahren
erreicht. Alle waren »in der Vollkraft
des Mannesalters ausgezogen in
erklarter Tropentauglichkeit! « Andere
Orden und Kongregationen hatten
mancherorts noch hohere Verluste zu
beklagen. So waren auf Fernando Po
[Insel an der Kiste Westafrikas am
Golf von Guinea] in den Jahren der
ersten Entwicklung von 1883 bis 1900
mehr als 8o spanische Missionare ver-
storben. Auf dem Friedhof von Bag-
dad hatten so Karmeliter ihre letzte

Ruhe gefunden; keiner von ihnen
hatte langer als zehn Jahre in der Mis-
sion gewirkt. » Wer wollte sie zahlen,
alle die vielen, vielen Grabhuigel, die
sich Uberall so rasch aneinander
gereiht haben, wo die Mission mit
ihrer opfervollen Arbeit eingesetzt hat!
Alle diese hehren Opferstatten kenn-
zeichnen die Lage unserer Mission «
(Bericht Uber die Verhandlungen der
57. Generalversammlung der Katho-
liken Deutschlands in Augsburg vom
21. bis 25. August 1910, Augsburg 1910,
295-303, hier 299).
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und die Sterberate signifikant gesenkt werden konnten. In Deutschland hatten bereits 1898
P. Arnold Janssen, der Griinder des Steyler Missionswerks, und der Missionsbenediktiner
P. Dominikus Enshoff der Superioren-Konferenz folgende Beratungspunkte vorgeschlagen:
Gesundheitsmafiregeln in den Missionen, die Frage nach der Haufigkeit der Riickkehr der
Missionare aus Fieberldndern sowie die Bekimpfung tropischer Krankheiten.® Das Thema
des drztlichen Engagements in den Missionen im Zusammenhang mit der Superioren-
Konferenz wurde 1908 zum ersten Mal erwéhnt. Die erste systematische Schulung in der
Gesundheitsvorsorge mit einschlagigen Informationen iiber vorbeugende Mafinahmen
gegen Krankheiten und tiber die addquate Behandlung von Kranken fand im November/
Dezember 1908 fiir Missionsbriider statt, fiir Missionsschwestern im Frithjahr 1909.6

Auf dem Katholikentag von 1910 in Augsburg rief der bayerische Landtags- und Reichs-
tagsabgeordnete der Zentrumspartei Liborius Gerstenberger die katholischen Laien auf, sich
fiir eine Tdtigkeit in den Kolonien zu melden und dort ihren Unterhalt zu suchen, etwa »in
Handel oder Industrie und auch in gewissen Berufen«. Er begriindete seinen Appell mit dem
Hinweis, dass zwar deutsche Missionare »in die wildesten und abgelegensten Gegenden der
Erde« hinausgingen und tiberall dort wirkten, wo irgendeine Aussicht bestand, Seelen zu
gewinnen, dass aber im Unterschied zu den Nichtkatholiken bei den katholischen Laien kein
diesbeziigliches Interesse vorhanden war. Dabei wiren, wie er hervorhob, ihre Anwesenheit
und ihr Beispiel gelebten Glaubens »eine auflerordentliche Férderung der Missionstatigkeit«.

Dariiber hinaus pladierte der Redner fiir den zwingend notwendigen Einsatz von katho-
lischen Laiendrzten als hilfreiche Mitarbeiter und Unterstiitzer der Missionare. Dazu fithrte
er aus: »Die Englinder sollen 850 Arzte in den Kolonien haben; die Deutschen haben
ungefihr 18, und katholische Arzte sind gar keine draufien [Zwischenrufe: > Hort! hort! <.
Der Nachteil wird umso grofler, als jetzt die Protestanten in anerkennenswerter Weise
fiir ihre Missionen ein eigenes Missionsinstitut in Tiibingen gegriindet haben, das 1909
eingeweiht wurde, das Deutsche Institut fiir Arztliche Mission.” Die Protestanten aller Linder,
selbst Schweden, haben daran grofies Interesse genommen. Dort sollen Arzte, sogenannte
Missionsirzte, ausgebildet werden als Hilfstruppen gleichsam fiir die Missionare. Selbst-
verstdndlich will ich einen solchen Gedanken nicht aussprechen, denn fiir unsere Missionen
liegen die Verhiltnisse anders. Aber das Eine ist richtig: unsere Missionen haben auch nicht
das Geld, um jetzt eigene Arzte so hoch bezahlen zu kénnen |[...].

Wenn ein solcher Arzt einmal eine gliickliche Operation vornimmt, ein Bein geheilt hat,
wie es dort der Fall war, so erwirbt er sich ein solches Vertrauen, dass auch die Schwarzen
dort allméhlich den Arzt rufen und bezahlen. Der Weif3e, der Farmer, hat selbstverstindlich
auch alles Interesse daran; und wenn dann noch die Mission dem betreffenden Arzt freie
Station gewahren wiirde, so glaube ich, wiirde sich, wenn das einmal angeregt ist, gar

5 Vgl. Antonia LEUGERS, Interessen-
politik und Solidaritat. 100 Jahre
Superioren-Konferenz — Vereinigung
Deutscher Ordensobern, Frankfurt
a.M. 1999, 48.

6 Ebd.,50.

7 Vorlaufer dieses Instituts war der
»Verein fiir Arztliche Mission«, den
der Unternehmer Paul Lechler 1898 in
Stuttgart als Hilfsverein fiir die Basler
Mission gegriindet hatte. Die Initial-
zlindung dazu war ausgegangen von
den Schilderungen eines Arztes dieser
Missionsgesellschaft Uber das Elend
und die Krankheitsnot in Indien, aber
zugleich lber die Mdéglichkeiten, die

sich Arzten in der Mission béten. Da-
raufhin rief Lechler besagtes Institut
ins Leben mit dem erklarten Ziel, aus-
reisende Arzte, Pflegekrafte und Theo-
logen der protestantischen Missions-
gesellschaften auf ihren Auslandsauf-
enthalt vorzubereiten, sie in Tropen-
medizin auszubilden bzw. ihnen
medizinisches Basiswissen zu ver-
mitteln. In dem 1909 in Anwesenheit
von Kénig Wilhelm I1. von Wirttem-
berg eingeweihten Institut begannen
ein Jahr spater die ersten Medizin-
studenten ihre Ausbildung zu Missi-
onsdrzten; in Kooperation mit der Uni-
versitat Tibingen wurden im selben

Jahr Hebammen geschult. Einschla-
gige Informationen zu diesem Institut:
Jahrbuch der Arztlichen Mission 1914,
hg. vom VERBAND DER VEREINE FUR
ARZTLICHE MISSION, Giitersloh 1914.
8 GERSTENBERGER, in: Bericht Uber
die Verhandlungen der 57. General-
versammlung (Anm. 4, 265f).

9 BACHEM, in: Bericht Gber die Ver-
handlungen der 57. Generalversamm-
lung (Anm. 4, 266f).

10 Ebd., 267
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mancher katholische junge Mann bereitfinden, auch in die Missionen, in die Kolonien

hinauszugehen. Wir hétten dann eine Stiitze fiir die Missionssache, ohne in dem Sinne vor-
zugehen, wie die Protestanten es in Tiibingen gemacht haben. Voraussetzung ist aber, dass

auch unsere Arzte Gelegenheit haben, sich entsprechend auszubilden. Was in Deutschland

gut ist, das passt und taugt nicht alles in die Missionen. Darum wiire es notwendig, dass wir
unbedingt einen oder mehrere Lehrstiihle fiir Tropenhygiene erhalten. Jetzt ist ein solcher
provisorisch bei dem Deutschen Institut fiir Arztliche Mission errichtet. Das ist aber ein rein

protestantisches Unternehmen, und die betreffenden Herren bekommen ihre Wohnung in

dem Hause und miissen sich verpflichten, fiir die protestantischen Missionen einzutreten.
Das kann man den katholischen Medizinstudierenden nicht zumuten, das wollen wir auch

nicht, dass auch das drztliche Studium konfessionalisiert wird, wie es dort direkt begonnen

wurde. Aber wenn an einer Universitét solche Lehrstithle fir Tropenhygiene bestehen, ist

die Voraussetzung gegeben, dass die jungen Leute, welche Lust und Liebe haben, auch

von uns den notigen Unterricht erhalten, um drauflen tatig zu sein. Ich wiirde ja gerne

z.B. Wiirzburg vorschlagen, weil dort schon ein Privatdozent fiir Tropenhygiene ist. Ich

weifd aber nicht, ob ein kleineres Land wie Bayern die nétigen Mittel zusammenbringt.
Aber Preuflen, wo z. B. in Miinster auch schon ein notdiirftiger Anfang fiir Tropenhygiene

gemacht wird, wiirde sich sehr gut dafiir eignen. Ich will mich zum Schlusse dahin aus-
sprechen und bitten, dass die jungen Leute, Studenten und andere, auch auf diese Art der
Unterstiitzung der Missionen hingewiesen werden. «®

Karl Bachem, einflussreicher Kolonialpolitiker der Zentrumspartei, der die Anregungen
seines Vorredners »aufs schirfste« unterstrich, gab nahere Informationen zum Thema
Missionsdrzte: Das Faktum, dass die sehr gut dotierten Missionsarztstellen fast ausschlief3-
lich von Protestanten besetzt seien, erklare sich daraus, dass die jungen Leute, die eine
solche Stelle anstrebten, entweder aus Seestddten oder aus Berlin stammten. Aber auch
Katholiken konnten und sollten sich darum bewerben, denn diese Angelegenheit werde
im Reichstag parititisch behandelt. Voraussetzung dafiir sei allerdings, dass Interessenten
auf diesem Gebiet hervorragende Arbeit verrichteten.’

Bachem erlduterte anschliefend die Vorstufe zu einem Missionsarzt: Zunichst werde
man beim Lloyd, bei der Hamburg-Amerika-Linie oder bei einer der anderen Reedereien
Schiffsarzt. Man sehe die Welt, lerne ungemein viel kennen und kehre als ganz anderer
Mann zuriick. Diese Schiffsarztstellen befinden sich ebenfalls nahezu ausschliefllich in den
Hénden von Protestanten. »Die jungen Arzte aus Hamburg, Bremen, Liibeck, Kénigsberg
und Stettin bewerben sich um diese Stellen, weil sie die Gelegenheit so nahe haben. Das
sind alles protestantische Landesteile; und daher kommt es, dass diese jungen Herren fast
ausschliefflich Protestanten sind. « Er wisse aber aus Erfahrung und kénne versichern, »dass
auch junge Katholiken, auch aus Bayern, von diesen groflen Gesellschaften geradeso gerne
genommen werden, wenn sie nur entsprechend Tiichtiges leisten. Sie miissen nicht nur tichtige
Mediziner sein, sondern sie miissen auch etwas Sprachkenntnisse haben; das gehort dazu. «'®

Geraume Zeit blieb es auf katholischer Seite bei diesen Erorterungen tiber das Thema
Missionsdrzte und arztliche Mission. Das Faktum, dass junge Katholiken sich nicht fiir
die Arbeit als Missionsarzt meldeten, lag weniger am mangelnden Interesse als vielmehr
an den zuvor erwihnten Griinden, die auch mit dem Bildungsdefizit des katholischen
Bevolkerungsteils zusammenhingen; fehlendes Geld fiir ein kostspieliges Medizinstudium
sowie kirchenrechtliche Bedenken waren weitere Faktoren. Durch den Ausbruch des Ersten
Weltkriegs, dessen Ausgang dem Deutschen Reich den Verlust seiner Kolonien bescherte,
trat die Frage der Missionsérzte in den Hintergrund. Nach dem Versailler Friedensvertrag
von 1919 wurde die Frage der drztlichen Mission angesichts der zuvor erorterten Gesund-
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heitsgefahren in zahlreichen Missionsgebieten und des damit einhergehenden hohen
Verlusts an Menschenleben unter vollig anderen Voraussetzungen neu thematisiert.'" Auf
dem Katholikentag in Wiirzburg 1920 wurde der Plan zu einem Missionsirztlichen Institut
erstmals erdrtert, den die Oberen der Superioren-Konferenz rundschriftlich begriifiten.
Diese ersuchte P. Dr. Christophorus E. Becker SDS, den ehemaligen Apostolischen Préfekten
von Assam/Indien, zusammen mit P. Thomas Ohm 08B ein Promemoria zur praktischen
Forderung der irztlichen Mission fiir ihren Vorstand zu erstellen. Die Denkschrift wurde
ihm zwar nicht eingereicht, die Entwicklung nahm aber unter P.Beckers Fithrung einen
zielstrebigen Fortgang.'?

Diese Bestrebungen fithrten am 3.Dezember 1922 zur Griindung des Katholischen
Missionsirztlichen Instituts Wiirzburg als katholisches Pendant zum protestantischen
Deutschen Institut fiir Arztliche Mission in Tiibingen. Die Superioren-Konferenz spendete
dem Institut aus ihrem Betriebskapital 150000 Mark fiir ein Jahr, ging aber keine
»Verpflichtung mit unbeschrinkter Haftung« ein. Sie wurde jedoch zu einer wichtigen
Stiitze des Instituts, und sie schlug den jeweiligen Direktor vor."

Der Zweck des von verschiedenen Missionsvereinen und missionierenden Orden
getragenen Instituts war die »fachgemifle Ausbildung und missionarische Vorbereitung
katholischer Arzte und Arztinnen sowie Studenten und Studentinnen der Medizin« auf
die katholische Auslandsmission, ferner die Durchfithrung von Ausbildungskursen fiir
Missionsbriider und Missionsschwestern bis zum Abschluss der staatlichen Kranken-
pflegepriifung und von kiirzeren Ausbildungskursen fiir Missionspriester. Bald begannen
in Kooperation mit dem Wiirzburger Juliusspital die ersten Krankenpflegekurse fiir
Missionsschwestern und Schulungswochen fiir Missionare vor ihrer Ausreise.

Im Januar 1925 fand im Missionsirztlichen Institut eine Abschiedsfeier fiir Dr. Anna
Roggen statt. Kurz danach schiffte sie sich in Hamburg nach Nordbrasilien ein, um im
Amazonasgebiet die Arbeit als Missionsarztin aufzunehmen. Die beiden letzten Jahre hatte
sie in Wiirzburg zur niheren Ausbildung in der Inneren und Chirurgischen Abteilung
des Juliusspitals sowie in der Frauenklinik verbracht. Im Herbst 1924 absolvierte sie einen
zweimonatigen Kurs tiber Tropenkrankheiten am Tropenirztlichen Institut in Hamburg. Sie
war die erste Arztin, die sich dem Missionsirztlichen Institut zur Verfiigung gestellt hatte."*
Drei Jahre nach der Griindung des Instituts legten elf Mediziner und drei Medizinerinnen
ihren Missionseid fiir einen zehnjihrigen Einsatz vor dem Wiirzburger Bischof Matthias
Ehrenfried ab. Im Jahr 1931 erfolgte die formelle Grindung und staatliche Anerkennung
des neu geschaffenen Vereins »Katholisches Missionsarztliches Institut Wiirzburg«; ihm
gehorten auler der Superioren-Konferenz der missionierenden Orden und Kongregationen
sechs reprisentative Missionsverbinde an."

11 Durch die Aufnahme Deutsch-

lands als vollberechtigtes Mitglied in
den Volkerbund 1926 ergab sich als
unmittelbare Wirkung fir die Rechts-
stellung der deutschen Missionare,
dass sie von den ehemals deutschen
Kolonien nicht mehr ausgeschlossen
waren. Wo anstelle der deutschen
Missionare andere die Evangelisierung
fortgesetzt hatten, lag es am Heiligen
Stuhl, im Interesse des Glaubenswerks
eine Neuordnung der kirchlichen Ver-
haltnisse vorzunehmen. Konzise In-
formationen tber die rechtliche Neu-
ordnung aufgrund des Versailler

Friedensvertrags: Theodor GRENTRUP,
Deutschlands Beitritt zum Vélkerbund
und die deutschen Missionen, in:
Kreuz und Charitas 34/4 (1926) 101-103.
12 Am1.Juli1921 wurde in Aachen
der Deutsche Katholische Verein fur
missionsdrztliche Firsorge gegriindet,
der die gleichnamige Zeitschrift her-
ausgab (LEUGERS, Interessenpolitik
[Anm.5], 143).

13 Zur weiteren Entwicklung: ebd.,
145f; ferner: Sebastian WEIH, Das
Missionsarztliche Institut Wiirzburg,
Wiirzburg 1938; Urban RAPP, Heilung
und Heil. 50 Jahre Missionsarztliches
Institut, Wiirzburg 1922-1972, Wiirz-
burg 1972; Luitgard FLEISCHER,
Missionsarztliches Institut Wirzburg,
Wirzburg 1922-1997, Wilrzburg 1997.
14 Als Missionsarztin nach Nord-
brasilien, in: Kreuz und Charitas

33/3 (1925) 73.
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2 Tropenmedizin auf der Missionsausstellung im Vatikan 1925
2.1 Ankiindigung einer Weltmissionsausstellung

Vor dem Ersten Weltkrieg hatte es zahlreiche deutsche Krankenhiuser und karitative
Anstalten im Ausland gegeben, die dank der guten Organisation und der Mithilfe eines
vortrefflichen Pflegepersonals segensreich gewirkt hatten. Durch den Krieg waren sehr viele
dieser Einrichtungen entweder eingegangen oder sie konnten aus Mangel an Personal und
Geld ihre Tatigkeit nicht fortsetzen, oder sie waren von den gegen Deutschland kimpfenden
Lindern fiir ihre Zwecke beniitzt und mit Arzten und Pflegepersonal ihrer Nationalitit
besetzt worden. Nach Kriegsende bemiihten sich in Deutschland die Missionsgesellschaften
und die Politik'® um die Repristination des durch den mérderischen Waffengang zerstorten
deutschen Missionswesens in Ubersee und seiner Einrichtungen.

Papst Pius X1. (1922-1939), Nachfolger von Benedikt X V., war angesichts der herrschenden
Glaubenskrise, der Zerriittung zwischenmenschlicher Beziehungen und der nach Kriegs-
ende anhaltenden offenen oder latenten Feindseligkeiten zwischen den Vilkern um eine
friedvolle und konfliktfreie Gesellschaftsordnung sowie um ihren moralischen Wieder-
aufbau auf den Grundlagen christlicher Gerechtigkeit und Néchstenliebe eifrig bemitht."”
Zugleich ging sein dezidiertes Bestreben dahin, die enormen Schaden, die der Weltkrieg
den katholischen Missionen zugefiigt hatte, zu beseitigen und die Ausbreitung des Glaubens
mit allen erdenklichen Mitteln nachhaltig zu fordern. Wiederholt rief er in Wort und Schrift
die Katholiken weltweit zu tatiger Mitarbeit am Missionswerk auf. Bei diesem Engagement
kntipfte Pius XI. an die Leitgedanken seines Vorgangers an, die sich in dessen Missions-
rundschreiben Maximum illud vom 30. November 1919 — fiinf Monate nach Abschluss der
Friedenskonferenz in Versailles — niedergeschlagen hatten.'® Die darin enthaltenen Kern-
gedanken und Ansiatze entfaltete er theologisch, ekklesiologisch und organisatorisch weiter.

Um dem Werk der Glaubensverbreitung zu einer breiteren Beachtung und nach-
haltigeren Wirksamkeit zu verhelfen, kiindigte Pius XI. fiir das Heilige Jahr 1925" eine
Missionsausstellung im Vatikan an, der er in der Vorbereitungsphase und wihrend der
Durchfithrung das grofite personliche Interesse entgegenbrachte. Im Mérz 1923 beauftragte
er den energischen niederlindischen Prifekten der Propagandakongregation, Kardinal
Wilhelmus van Rossum (1854-1932), mit der Realisierung des Projekts. Dieser bestimmte
den Generalsekretar Francesco Marchetti-Selvaggiani (1871-1951) — ehemals Uditore an der
Miinchener Nuntiatur und zuletzt Nuntius in Wien — zum Préisidenten des Organisations-
komitees.

Die sehr grofiziigig geplante Exposition sollte den Besuchern nicht nur einen sinn-
filligen Uberblick iiber die katholische Missionsarbeit, iiber das religidse, karitative und

15 Beim Tod des Griindungsdirektors
am 30. Marz 1937 zahlte das Missions-
arztliche Institut 150 Mitglieder; 37
Arzte und Arztinnen waren bereits
nach Afrika, Indien und China aus-
gesandt worden. Uber so0 Missionare
und Missionarinnen hatten die medi-
zinischen Schulungskurse besucht.

16 Aufschlussreich fir die inhalt-
lichen und organisatorischen Struk-
turen der Reform auswartiger Kultur-
politik nach dem Ersten Weltkrieg:
Kurt DUWELL, Die Grindung der
kulturpolitischen Abteilung im Aus-
wartigen Amt 1919/20 als Neuansatz,

in: Deutsche auswartige Kulturpolitik
seit 1871, hg. von Kurt DUWELL/
Werner LINK, Koln/Wien 1981, 46-61.
17 In seiner Antrittsenzyklika Ubi
arcano Dei vom 23. Dezember 1922
hat er sein Programm verkindet: Pax
Christi in regno Christi, in: AAS 14
(1922) 673-700.

18 AAS11(1919) 440-455; hierzu:
Max GROESSER, Das Missionswesen
im Lichte des papstlichen Sendschrei-
bens »Maximum illud, in: ZM 10
(1920) 73-86; Anton HUONDER, Das

Missionsrundschreiben Benedikts XV.,

in: StdZ 98 (1920) 433-441; Claude

SOETENS, La svolta della Maximum
illud, in: Agostino GIOVAGNOLI (Hg.),
Roma e Pechino. La svolta extra-
europea di Benedetto XV, Roma
1999, 69-90.

19 Text der Ankiindigungsbulle Infi-
nita Dei misericordia vom 29. Mai
1924, in: AAS 16 (1924) 209-215. Nach
der ausdriicklichen Intention des
Papstes sollte das Jubildumsjahr der
Wiederherstellung des Friedens unter
den Volkern und der geistlichen
Erneuerung der Glaubigen dienen.
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zivilisatorische Engagement der Missionare bieten, sondern auch ihre Leistungen auf wirt-
schaftlichem, wissenschaftlichem und kulturellem Gebiet veranschaulichen und dadurch
fiir die Missionstitigkeit werben. Am 3. Mai 1923 wurden samtliche Bischéfe, Missions-
orden, Missionsgesellschaften und Missionsvereine von der Propagandakongregation zur
Mitarbeit aufgefordert und gebeten, die hierzu notwendigen Gegenstinde, Abbildungen,
Beschreibungen, Demonstrationsobjekte, Publikationen unterschiedlicher Art, bei-
spielsweise Katechismen, historische, ethnographische und topographische Werke
iiber die jeweilige Region, Statistiken u.a.m. nach Rom zu senden.*® Fiir die Aufstellung
der Exponate wurden die groflen Hofe des Vatikans und Teile der vatikanischen
Girten zur Verfiigung gestellt.”" Bei der Planung blieb zunachst die Frage offen, ob
ein wissenschaftlicher Kongress mit der Ausstellung verbunden werden sollte, der
Missionaren und Wissenschaftlern Gelegenheit bieten wiirde, Vortrige zu halten iiber
kulturhistorische, ethnographische, zoologische, hygienische, pathologische und sonstige
mit der Missionstitigkeit in Zusammenhang stehende Sachverhalte, die von allgemeinem
Interesse waren.”?

Zeitungsnachrichten, der Vorschlag des Papstes habe bei den beteiligten Orden
begeisterten Beifall gefunden, entsprachen nach einem Bericht des deutschen Botschafters
beim HI Stuhl an das Auswirtige Amt nicht ganz den Tatsachen. Ihre berufenen Vertreter
hitten vielmehr »ernste Bedenken wegen der Schwierigkeiten und vor allem wegen der sehr
betrachtlichen Transportkosten«. Um die nétigen Fonds zu beschaften, sollten daher die
Bischofe der ganzen Welt zur Unterstiitzung des Unternehmens aufgefordert werden. Auch
hoffe man in Vatikankreisen, von den transatlantischen Schiftfahrtsgesellschaften Frachter-
miéfligungen zu erhalten. Der Regierung in Berlin gab der Botschafter zu erwégen, »ob die
Ausstellung nicht dadurch dem deutschen Interesse dienstbar gemacht werden konnte,
dass man auf ihr der ganzen Welt einmal zeigte, welchen Schaden Kultur, Gesittung und
besonders das Werk der Glaubensausbreitung durch die Ausweisung der deutschen Missio-
nare gelitten haben «.** Uber diese Fragen hatte Richard Meyer, Botschaftsrat beim HI. Stuhl,
mit P. Ansgar Sinnigen OP, dem zweiten Generalsekretir der in der Superioren-Konferenz
vereinigten missionierenden Priesterorden und Kongregationen, der in der Angelegenheit
der Missionsausstellung mit dem Vatikan-Referat in standiger Verbindung stand, einge-
hend gesprochen. Da eine Mitwirkung der deutschen amtlichen Stellen nach auflen nicht
bekannt werden durfte, strebte Berlin in diesem Betreff eine enge Kooperation mit den
Reprasentanten der katholischen Missionsvereine in Deutschland und den in der Auslands-
mission titigen deutschen Ordensgemeinschaften und Kongregationen an.?* Diese fanden
sich in ihrer Funktion als »Kulturtriger« zur Mitarbeit gern bereit.

20 Schreiben des Kardinalprafekten Fachleute werden den Besuchern 21 P Wilhelm Schmidt SVD, be-

der Propaganda Fide vom 20. Mai 1923,

in: AAS 15 (1923) 372-376; die bei-
gefugten Normae konkretisierten die
Auswahl der Objekte, die es einzeln
exakt zu beschreiben galt, auRerdem
wurden genaue Hinweise gegeben,
wie sie verpackt und verschickt wer-
den sollten (ebd., 377f). Auf persén-
liche Anregung des Papstes erhielt die
Ausstellung eine wissenschaftliche
Abteilung. Diese sollte »mit reichhal-
tigem Kartenmaterial ausgestattet
werden und einen moglichst voll-

standigen Uberblick Uber die missions-

wissenschaftliche Literatur gewéhren.

dieser Abteilung bei ihren Studien zur
Hand gehen. Das gesamte Material
soll nach Schluss der Ausstellung in
einer Missionsbibliothek vereinigt
werden« (Diego von Bergen, Bot-
schafter des Deutschen Reichs beim
HI.Stuhl, an das Auswartige Amt,
Rom, den 12. August 1923; Durch-
schrift in: Politisches Archiv des Aus-
wirtigen Amtes in Berlin, Rom-
Vatikan s10: Missionen).

kannter Ethnologe und Sprach-
wissenschaftler, erhielt von Pius XI.
den Auftrag, »Uber die geplante
Ausstellung ein Gutachten auszuar-
beiten und Vorschlage tber die
Gruppierungen der Ausstellungs-
gegenstande zu unterbreiten«. Er
kam der Weisung nach und sandte
seine Notanda der Propaganda-
kongregation zu, die ihn wissen lief3,
»dass dieselben in Anbetracht ihrer
Wichtigkeit allen Missionsoberen
zugesandt wiirden « (Bergen an das
Auswartige Amt, Rom, den 28. Mai
1923; Durchschrift: ebd. ). Zum
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Alois Fiirst zu Lowenstein in seiner Eigenschaft als Vorsitzender des Reichsverbands fiir
die katholischen Auslandsdeutschen formulierte es P. Sinnigen gegeniiber noch pointierter.
»Es gehe darum, dass Rom selbst, also in erster Linie die Propaganda [Fide], auch bei dieser
Gelegenheit wieder eine gute Meinung von den Leistungen der deutschen Missionsgesell-
schaften bekomme. Er betonte, dass ein fast noch griferes Interesse an einer wiirdigen
Vertretung Deutschlands auf dieser Ausstellung ihm das Politische zu sein scheine. Der
Regierung gegeniiber sollten die Missionskreise dies sehr entschieden betonen, auch, dass
sie unmoglich die Kosten der Beschickung tragen konnten. Als die berufene Instanz fiir
die Vorbereitung und Leitung des deutschen Beitrags benannte Léwenstein die Superioren-
Konferenz. Die Missionsausstellung wurde also als einmalige Chance betrachtet, Rom und
der Weltoffentlichkeit Bedeutung und Leistung der deutschen Missionstitigkeit vor Augen
zu fithren.«*® Als Vertreter in Rom wurde P.Frumentius Stegmiller SDS bestimmt, der
Kontakte kniipfen, Informationen weiterleiten und insbesondere dahin wirken sollte, dass
die deutschen Missionsorden und Missionsvereine »als Deutsche zur Geltung kommen «.%®
Die Arbeiten in der Heimat tibertrug man einem Ausschuss.

Die grofiziigige Unterstiitzung der Regierung in Berlin stand von Beginn an aufler
Frage. Das Auswirtige Amt forderte die Beteiligung der deutschen katholischen Missions-
unternehmungen an der Weltmissionsausstellung nach Kraften in der Erkenntnis, »dass
eine derartige Gelegenheit, die deutsche Kultur auf dem neutralen Boden des Vatikans vor
aller Welt zu rechtfertigen, so bald nicht wieder geboten werde [...]. Politische Riicksichten
und Interessen verlangen auf das entschiedenste, der Gefahr vorzubeugen, dass wir aus
finanziellen Riicksichten uns von der Ausstellung zuriickziehen miissten. Denn das wiirde
nicht nur einen nie wieder gutzumachenden Schaden fiir die Rehabilitierung der deutschen
Kulturarbeit im Auslande vor der ganzen Welt bedeuten, es wiirde auch eine Verletzung fiir
den Vatikan sein, der bis an die Grenzen der Neutralitdt Deutschland entgegengekommen
ist.«*” Geheimrat August Hommerich, Referent fiir die katholischen Missionen in der
Kulturabteilung des Auswirtigen Amtes, hielt grundsitzlich fest, als »Behorde eines religios
indifferenten Staates« fordere das Auswirtige Amt die Missionen nur insoweit, als sie »in
ihrer Eigenschaft als Kulturtriger des Deutschtums im Ausland titig werden «.?®

2.2 Abteilung fiir Tropenkrankheiten und Tropenhygiene
Nach Bekanntwerden der Absicht des Heiligen Stuhls, im » Anno Santo« von 1925 eine grofie

Missionsausstellung innerhalb des Vatikans zu veranstalten, erwog man in bayerischen
Arztekreisen, ob es nicht der deutschen medizinischen Wissenschaft zur Ehre und den

Gesamtkomplex vgl. Peter ROHR-
BACHER, Volkerkunde und Afrikanistik
flir den Papst: Osterreichische Mis-
sionsexperten und der Vatikan
(1922-1939), in: Rémische Historische
Mitteilungen 54 (2012) 583-610,

hier 58s.

22 Oftto Freiherr von Ritter zu
Groenesteyn, bayerischer Gesandter
beim HI. Stuhl, an das Staatsminis-
terium des AuBern in Miinchen, Rom,
den 26. August 1923, in: BayHStA,
MA 104521 Das Heilige Jahr 192s. Die
vatikanische Missionsausstellung in
Rom; Okumenisches Konzil; Pilger-
fahrten (1923/26).

23 Bergen an das Auswartige Amt,
Rom, den 18. Mai 1923; Durchschrift:
wie Anm. 20.

24 Fir die Teilnahme von P. Sinnigen
als Gast an der Sitzung des Missions-
ausschusses des Zentralkomitees der
Katholiken Deutschlands am 27.No-
vember 1923 in Wirzburg unter dem
Varsitz von Furst Alois zu Lowenstein,
die in Sachen der Weltmissionsaus-
stellung beriet, schlug Meyer »mit
Rucksicht auf die hohe Bedeutung, die
das Auswartige Amt der Wiirzburger
Tagung in politischer und kultur-
politischer Hinsicht beimessen muss«,
vor, jenem einen Reisekostenzuschuss

flr die Eisenbahnfahrt von flinfzig
Goldmark zu gewahren (Meyer an das
Auswartige Amt, Berlin, den 15. Nov-
ember 1923: wie Anm. 20). Wegen der
auBenpolitischen Relevanz der Ange-
legenheit wurde die erbetene Beihilfe
bewilligt (ebd.).

25 LEUGERS, Interessenpolitik
(Anm.5), 184.

26 Ebd.,18s.

27 Aufzeichnung im Auswartigen
Amt vom 17.Juni 1924: wie Anm. 20,

R 6211

28 Aktennotiz Hommerichs vom

13. November 1924, ebd.
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Missionen zum Nutzen gereichen wiirde, wenn die Erfolge auf tropenhygienischem Gebiet
in dieser internationalen Ausstellung veranschaulicht werden konnten. Da die Aufforderung

zur Beteiligung daran lediglich an die kirchlichen Behorden aller Linder ergangen war, hatte

man die Frage von érztlicher Seite dem Miinchener Kardinal Michael von Faulhaber unter-
breitet. Dieser hielt die Frage sowohl im Interesse der Missionen als auch der deutschen

Wissenschaft fiir »sehr beachtenswert«, weil Letzterer dadurch Gelegenheit geboten werde,
ihre bahnbrechenden Fortschritte in der Bekimpfung der Tropenkrankheiten der Welt vor
Augen zu fithren. Um den Deutschen die Initiative und den Vortritt zu sichern, wandte sich

der Kardinal in dieser Angelegenheit direkt an den Papst.*®

Wie der bayerische Gesandte beim HI. Stuhl indes vertraulich erfuhr, war von anderer
Seite der Ausstellungskommission bereits vorgeschlagen worden, die Tropenhygiene
in die Exposition einzubeziechen. Weil gemafd der Ausstellungskonzeption blof8 ein
Uberblick iiber die bestehenden Missionseinrichtungen geboten werden sollte und
wegen Platzmangels, zeigte man sich zunichst nicht geneigt, das Ausstellungsareal zu
erweitern. Aber auf die Anregung des Miinchener Kardinals hin verfiigte Pius XI., »dass
gleichwohl auch der Tropenhygiene ein Platz auf der Missionsausstellung eingerdumt
werden solle, und zwar mit der Begriindung, dass den hervorragenden Erfolgen der
deutschen medizinischen Wissenschaft auf diesem Gebiete die gebtihrende Beachtung
geschenkt werden miisse«. Wie der Gesandte weiter vernahm, musste die betreffende
Abteilung sich auf einen engen Raum beschrinken und »wie die ganze Ausstellung
einen internationalen Charakter tragen«.*®

Unter Federfithrung des Pathologen und Bakteriologen Hermann Diirck wurde mit
pépstlicher Genehmigung in Miinchen »Das Komitee der Abteilung fiir Tropenkrankheiten
und Tropenhygiene bei der Missionsausstellung in Rom 1925« gegriindet. Seine Absicht
bestand darin, nach Maf3gabe des verfiigbaren Raums »eine moglichst genaue, eindrucks-
volle und lehrreiche Gesamtdarstellung der gesundheitlichen Verhiltnisse im Allgemeinen
und der fiir die Missionslinder wichtigen und eigenartigen Erkrankungen der Eingeborenen
und der Zugewanderten zur Schau zu stellen«. Leitender Grundgedanke dabei war, »dass
nur solche Objekte gezeigt werden, welche fiir das Missionswesen im Ganzen und im
weitesten Umfang von Bedeutung sind oder sein kénnen«.”!

Vorgesehen war ein allgemeiner und ein spezieller Teil: »Der allgemeine Teil wird
naturgemaf mehr nach hygienischen Gesichtspunkten das Material zur Darstellung bringen
und die allgemeinen gesundheitlichen Lebensbedingungen des Menschen in den Missions-
lindern, also hauptsichlich in tropischen und subtropischen Landern, zu zeigen haben,
wihrend der spezielle Teil vorwiegend nach pathologischen Grundlagen die Besonderheiten
der krankhaften Kérperverinderungen in den Tropen- und Subtropengebieten und die
besonderen gesundheitlichen Schiddigungen bei den einzelnen umschriebenen Krank-
heitszustinden zum Gegenstande der Darstellung hat. Bei jeder einzelnen Krankheitsform
kommt fiir die ausstellungsmafige Aufzeigung in Betracht: die Atiologie (Ursachenlehre),

29 Ritter an das Staatsministerium deren Sichtung dort vorgenommen in Berlin, das Hygienische Institut in
des AuRern in Miinchen, Rom, den werden sollte, Uber den Transport Gelsenkirchen und das Institut fiir
23.November 1923: wie Anm. 22. nach Rom und von dort nach Tropenkrankheiten in Hamburg. Das
30 Ebd. Miuinchen zurlick, Uber die zu ver- dem Schreiben beigefligte vorlaufige
31 Das Einladungsschreiben des sichernden Objekte wahrend des Programm informierte Uber die Glie-
Komitees vom Dezember 1923 an Transports und der Ausstellung derung der in Betracht kommenden
deutsche Medizin-Experten und Spe- u.a. m. Von den angeschriebenen Ausstellungsobjekte.

zialfirmen: wie Anm. 22. Das Schreiben  Institutionen beteiligten sich das 32 Ebd.

enthalt nahere Angaben tiber die nach ~ Deutsche Hygiene-Museum in 33 Ebd.

Miinchen zu sendenden Exponate, Dresden, das Robert-Koch-Institut
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die klinischen Erscheinungen, die pathologische Anatomie, die Therapie und Prophylaxe
und ev. die geographische Verbreitung und die Geschichte der betreffenden Erkrankung
und ihrer Erforschung. «*

Zum Schluss wiesen die Unterzeichner des Komitees darauf hin, »dass hier zum
ersten Mal die Gelegenheit geboten sein wird, die Ergebnisse wichtiger kultureller Arbeit
und wissenschaftlicher Forschung im Dienste des gesamten Menschheitswohles und
zivilisatorischer Tiatigkeit an weithin sichtbarer, politisch vollkommen neutraler Stelle der
Allgemeinheit zugdnglich zu machen. Jede irgendwie geartete politische Einflussnahme ist
schon durch die Wiirde und Tradition des Ausstellungsortes ausgeschlossen. «**

Ein von Diirck am 18. Miarz 1924 in Rom verfasstes » Promemoria« unterstrich die
Relevanz besagter Abteilung unter anderem mit dem Hinweis auf die zahlreichen Missions-
berichte, »welch grofie Anzahl von tapferen Verkiindern des Evangeliums alljihrlich den
tiickischen Einwirkungen des Tropenklimas und den eigentiimlichen in den tropischen
und subtropischen Lindern hausenden seuchenhaften Erkrankungen, den sogenannten
Tropenkrankheiten, zum Opfer fillt. Die Friedhofe der Missionsniederlassungen aller
Erdteile sprechen eine stumme, aber desto eindringlichere und aberzeugendere Sprache.
Auch unter den Eingeborenen der Missionsgebiete und unter den Schutzbefohlenen der
Missionen fordern die endemischen Krankheiten jener Lander ungeheure Opfer [...].

Die Geschichte der Kolonisation und der Missionstatigkeit hat gelehrt, dass die Gefahren
der tropischen Seuchen und der Einwirkung der klimatischen Verhiltnisse der Tropen
durch menschliche Intelligenz und beharrlichen Fleifs fast tiberall auf ein ertragliches Maf3
eingeschrinkt, wenn nicht ganzlich iitberwunden werden konnen und dass dem biblischen
Worte: Macht Euch die Erde untertan! in Wirklichkeit kein ernsthaftes Hindernis mehr
im Wege steht, seitdem man gelernt hatte, den furchtbarsten Feinden der Kultur wie
der Missionen, den tropischen seuchenhaften Krankheiten, mit Erfolg entgegenzutreten.
Diese Kenntnisse den Ausstellungsbesuchern im Allgemeinen und den Missionaren im
Besonderen vor Augen zu fiihren, ist die Aufgabe der Abteilung fiir Tropenmedizin und
Tropenhygiene bei der Missionsausstellung in Rom 1925.«**

2.3 Eroffnung der Ausstellung

Am 21. Dezember erfolgte die feierliche Eroffnung der Missionsausstellung im so genannten
Braccio Nuovo des vatikanischen Skulpturenmusemus. In Anwesenheit des Kardinals-
kollegiums, des diplomatischen Corps, zahlreicher Bischofe und prominenter Persén-
lichkeiten der Kurie hielt der Papst eine lange Ansprache, in der er die Bedeutung der
Ausstellung ausfiihrlich darlegte sowie, die Verdienste der Missionare um die Verbreitung
des Christentums und der Zivilisation rithmend hervorhob. Er erwihnte die von ihm
ausdriicklich gewiinschte Beriicksichtigung auch der wissenschaftlichen, geographischen,
ethnographischen, literarischen und medizinischen Gebiete, was er damit begriindete, dass

1924 an die Hauptaussteller und Mit-

34 Ebd.Durck, dem bei der Einrich-
tung der tropenhygienischen Abtei-
lung in Rom mancherlei Schwierig-
keiten gemacht wurden, namentlich
vom Arzt und Psychologen P Agostino
Gemelli OFM, Professor der katho-
lischen Universitat in Mailand, der als
Prasident des Unterkomitees fir diese
Vorbereitungen verantwortlich war,
fand bei seinem Schwiegervater, dem

bayerischen Gesandten Ritter, tat-
kraftige Hilfen (Ritter an das Staats-
ministerium des AuRern in Minchen,
Rom, den 24. Marz 1924: ebd. ). De-
taillierte Angaben zu Diircks herben
Enttauschungen und seiner ernied-
rigenden Behandlung durch die
vatikanischen und sonstigen rémi-
schen Behorden finden sich in seinem
umfangreichen Bericht vom 30. Marz

arbeiter, vor allem an das Hamburger
Institut flr Schiffs- und Tropenkrank-
heiten (Kopie), ebd.
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die Missionare sich diese Errungenschaften zunutze machen sollten. Er duflerte die Hoff-
nung, »dass bei den zahlreichen Pilgern, die fiir das Anno Santo in Rom erwartet werden,
die Ausstellung das Interesse und den Opfersinn fiir die Missionen von Neuem wecken
werde«.®

Nach der Ansprache erklirte der Papst die Ausstellung fur eréffnet und machte mit der
Festversammlung einen Rundgang durch die verschiedenen Pavillons. In der tropenhygie-
nischen Abteilung sprach der Papst den deutschen Delegierten Professor Diirck an, um
ihm zu bekunden, dass er die Beteiligung der medizinischen Wissenschaft an der Aus-
stellung aufs freudigste begriifite. Der Osservatore Romano berichtete am selben Tag, dass
der medizinische Pavillon als providentieller Beitrag zum Missionswerk die vielleicht
interessanteste und gelungenste Abteilung genannt werden kénne. Darauf Bezug nehmend
bemerkte Ritter: »Deutschland, das in dieser Abteilung am stirksten und besten vertreten
ist, kann sich diese der Bedeutung der medizinischen Wissenschaft fiir das Missionswesen
gezollte Anerkennungen zur Ehre anrechnen. Was von anderen Lindern auf diesem Gebiete
ausgestellt ist, kann sich nicht mit dem messen, was Deutschland bietet. Es sind zum Teil
wissenschaftlich minderwertige Darstellungen oder gar nur Reklamegegenstinde. «3¢

Der Zentrumsabgeordnete Prilat Georg Schreiber, Vorstandsmitglied des Reichsverbands
fiir die katholischen Auslandsdeutschen, lobte am 20. Juni 1925 im Reichstag ausdriicklich die
Abteilung fiir Tropenhygiene und Tropenmedizin. Diese sei »unter Mitarbeit der deutschen
Wissenschaft und der deutschen chemischen und pharmazeutischen Industrie entstanden«
und zeige einem grofien Publikum, »welch grofien Anteil deutsche Wissenschaft und deutscher
Fleif fiir das Wohl der Menschheit, insbesondere fiir das Wohl der Tropenbesucher, geleistet«
hitten. Jeder unbefangene Besucher der Ausstellung diirfte die Uberzeugung mitnehmen, dass
die deutschen Missionen und die deutschen Arzte Deutschlands Fahigkeit zu kolonisieren,
offenkundig bewiesen hitten. Mission und Medizin seien in den letzten Jahren in engere
Beziehungen getreten. In dieser Hinsicht bezeichne die Schaffung des Missionsirztlichen
Instituts an der Universitat Wiirzburg einen bemerkenswerten Fortschritt fiir das Zusammen-
wachsen deutscher Kulturgebiete sowie eine Starkung deutschen Kultureinflusses im Ausland.”

35 Ritter an das Staatsministerium
des AuBern in Miinchen, Rom, den

30, Dezember 1924, ebd.

36 Ebd.

37 79.Sitzung des Reichstags, ebd.
38 Botschaftsrat Fritz Menshausen

beim HI. Stuhl an das Auswartige Amt,

Rom, den 12. Januar 1926; Abschrift:
wie Anm. 22. Im Auftrag des Papstes
erschien das Prachtwerk Rivista illus-
trata della Esposizione Missionaria
Vaticana, das das gesamte Missions-
wesen mit auerordentlichen Details
systematisch schilderte. Neben einer
franzosischen Ubersetzung erschien
auch eine deutsche unter dem Titel
Weltschau des Katholizismus. Die

Vatikanische Missionsausstellung in
Wort und Bild, Minchen 1926; darin
findet sich auch ein Beitrag »Arzte
und Arztinnen in der Mission « (160);
ferner ein Uberblick (iber die arztliche
Mission und die Fiirsorge flir die
Kranken und Aussatzigen: von Robert
STREIT, Die Weltmission der katholi-
schen Kirche. Zahlen und Zeichen auf
Grund der Vatikanischen Missionsaus-
stellung 1925, Hiinfeld 1928, 133-140.
39 AAS18(1928) 65-83.

40 Bergen an das Auswartige Amt,
Rom, den 8. Marz 1926; Durchschrift:
wie Anm. 20, Rom~—Vatikan s11: Mis-
sionen.
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3 Resiimee

Am 10.Januar 1926 wurde die Missionsausstellung, die eine Million Menschen besucht
hatte, vom Papst in feierlicher Weise geschlossen. Wie er in seiner Ansprache betonte, habe
sie »der Welt die Universalitit, Einheit und Disziplin der katholischen Kirche vor Augen
gefithrt und einen sichtbaren Beweis ihrer Vitalitit gegeben«. Er erwihnte insbesondere drei
Dinge, die fiir das Missionswesen von hochster Bedeutung seien: »Die Krankenpflege, die
Jugenderziehung und die Formation des Eingeborenenklerus. Thre Unentbehrlichkeit fiir
das Werk der Glaubensverbreitung fithre die Ausstellung klar vor Augen. Durch Kranken-
pflege und Liebe zur Jugend erobere sich der Missionar die Herzen der Menschen. Christus
selbst, der erste Missionar der katholischen Kirche, habe Kranke geheilt. «*

In der siecben Wochen spiter erschienenen Enzyklika Rerum Ecclesiae®, in der Pius XI.
die Aufmerksamkeit der Glaubigen expressis verbis auf das Missionswesen richtete und sie
aufforderte, mit ihrem Gebet und ihrer finanziellen Unterstiitzung sich fiir die Ausbreitung
des Glaubens einzusetzen, kam er auch auf die Missionsausstellung zu sprechen. Um das
Interesse fiir das Missionswerk zu fordern und den Einsatz dafiir zu verstirken, habe er
sie angeordnet und dafiir gesorgt, dass sie nun im neu eingerichteten Museum im Lateran
eine bleibende Stitte finde.* *




Mission als Konsolidierungs-
und Profilierungsfaktor
einer jungen Kongregation

Zu den Anfingen der Missionstitigkeit der Herz-Jesu-Priester
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Zusammenfassung
Die Herz-Jesu-Priester wurden
in einem spezifisch franzosi-
schen Kontext im Jahre 1877
gegriindet, und zwar nicht als
Missionsgesellschaft. Vorliegen-
der Beitrag versucht aufzuzei-
gen, warum der Faktor Mission
rund um die vorletzte Jahrhun-
dertwende fir den Griinder
und seine noch junge Kongre-
gation rasch an Bedeutung
gewonnen hat. Dabei war das
Anerkennungsverfahren in Rom
ein nicht unbedeutender Faktor.
Neben der Begleitung massen-
hafter Emigration aus Europa
spielten auch koloniale Muster
im Missionsaufbruch des
QOrdens eine Rolle, inshesondere
im belgischen Kontext, in wel-
chen die Kongregation gezwun-
genermal3en landete. Dass Mis-
sion als Aktivposten der Herz-
Jesu-Priester auch im Inneren
kritisch bedugt wurde, spater
aber spirituell-religios eingeholt
und auch als Kronungswerk
gesehen werden konnte, zeigt
die ganze Spannweite eines
Instituts, das zum Zeitpunkt des
Todes des Griinders schon fast
200 Missionare zahlte.
Schliisselbegriffe
- Herz-Jesu-Priester
+ Léon Dehon
- Propaganda Fide
- Frankreich, Belgien, Kongo
- Migration
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Abstract
The Priests of the Sacred Heart
of Jesus were founded in a spe-
cifically French context in 1877,
but not as a missionary society.
This article attempts to show
why the factor mission around
the turn of the 20" century
rapidly gained in importance
for the founder and his still
young congregation. The pro-
cess of approval in Rome was
not an insignificant factor here.
Alongside the accompaniment
of masses of emigrants from
Europe, the colonial pattern
also played a role in the mis-
sionary awakening of the order,
in particular in the Belgian con-
text in which the congregation
was forced to settle. The fact
that missionary work as an
asset of the Sacred Heart Priests
was also viewed critically within
the congregation, although it
could later be retrieved in a
spiritual-religious way and also
seen as a crowning achieve-
ment, reveals the entire range
of an institute which numbered
almost 200 missionaries at the
time of the death of its founder.
Keywords
- Priests of the Sacred
Heart of Jesus
+ Léon Dehon
- Propaganda Fide
- France, Belgium, Congo
- Migration
-+ Colonialism
- Roman approval of
congregations

Sumario
Los Sacerdotes del Corazon de
Jesus (Reparadores) fueron
fundados en 1877 en un con-
texto francés muy especifico, y
no precisamente como congre-
gacion misionera. El articulo
intenta mostrar por qué el fac-
tor misién a principios del siglo
XX gano rapidamente impor-
tancia para el fundador y su
joven congregacion. El proceso
de su reconocimiento en Roma
fue un factor importante. Junto
al acompafnamiento de la emi-
gracion masiva de Europa, los
motivos coloniales tuvieron
también un papel importante
en el despertar misionero, sobre
todo en el contexto belga, en el
que aterrizo la congregacion
por la dinamica de los aconteci-
mientos. Que la mision como
actividad de los Sacerdotes del
Corazon de Jests fue criticada
también al principio desde den-
tro, mientras que después fue
justificada de forma espiritual-
religiosa y pudo ser vista como
su corona, muestra el largo
marco de actividad de un insti-
tuto que, a la muerte de su fun-
dador, ya contaba con 200
misioneros.
Conceptos claves
-+ Sacerdotes del Corazén

de Jesus
- Léon Dehon
- Propaganda Fide
-+ Francia, Bélgica, Congo
- Migracion
- Colonialismo
- Reconocimiento romano
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m Jahr 1877 griindet im nordfranzosischen Saint-Quentin der Priester Léon Dehon

eine Ordensgemeinschaft, die noch zu Lebzeiten des Griinders komplexe Prozesse der

juristischen Verfassung, der pastoralen Profilierung und inhaltlichen Ausrichtung
durchmachen wird. Diese Gemeinschaft, die zu Beginn die Missionsaktivititen kaum im
Blick hat, wird zwei Jahre vor dem Tode ihres Griinders mehr als ein Viertel ihres Personals
in Missionsgebieten im Einsatz haben.' Mehr noch: Der Griinder selbst wird wenige Tage
vor seinem Tod im August 1925 {iber die Mission im Kongo sagen, sie sei »unter unseren
Werken des Apostolats das herausragendste der Kongregation«.?

Die Ordensgemeinschaft der Herz-Jesu-Priester war keine der zahlreichen im » Ordens-
frithling« des 19.Jahrhunderts gegriindeten Kongregationen, deren Griindungszweck
explizit die Mission war. Dennoch wurde Mission im Laufe der Jahre zu einem wichtigen
Faktor in der sich entfaltenden Kongregation.® Im folgenden Beitrag beschriinken wir
uns darauf aufzuzeigen, welche Faktoren das Denken und Handeln des Ordensgriinders
Léon Dehon beziiglich der Mission bestimmt und die Entwicklung der jungen Ordens-
gemeinschaft gepragt haben. Damit wird auch deutlich, welche unterschiedlichen Funk-
tionen der Missionsgedanke und die Missionstatigkeiten in der entstehenden Ordens-
gemeinschaft und wohl dariiber hinaus immer wieder hatten.

1 Rasanter Bedeutungsgewinn im Titigkeitsprofil -
struktureller Wandel in Fragen Mission

Mission gehorte zunéchst also nicht zu den Priorititen im Portfolio der jungen Ordens-
gemeinschaft. Die Ordensgriindung selbst, im Jahre 1877, ist eng gebunden an die Arbeit
in einer weiterfithrenden Schule, dem collége Saint-Jean in Saint-Quentin. In den Jahren
der Gemeinschaft stehen erzieherische und soziale Projekte zugunsten von Jugendlichen
und Arbeitern im Mittelpunkt: Das Patronat St. Joseph, ein breit aufgestelltes Projekt fiir
Kinder und Jugendliche aus Arbeiterkreisen, St. Médard, eine Schule fiir Taubstumme, die
Arbeiterseelsorge in Léon Harmels »christlicher« Fabrik in Val-des-Bois. Das Anliegen
der missio ad gentes scheint demnach bei Dehon in der Anfangsphase der Kongregations-
griindung eher sekundir zu sein. Nach einer Internationalisierung des Horizontes durch
zahlreiche Reisen in jungen Jahren und Studien in Rom sowie der Teilnahme als Steno-
graph am Ersten Vatikanischen Konzil gibt es bei ihm im Anschluss an die Riickkehr nach
Frankreich doch eine deutliche Beschrinkung auf lokale, regionale, maximal nationale
Kontexte: die pastorale Arbeit in der Stadt Saint-Quentin, das Hineinwachsen in Strukturen

1 Laut dem Elenchus von 1923, dem
Personalverzeichnis der Ordensge-
meinschaft, sind von 696 Professen
179 in Missionsgebieten tatig.

2 NQT 45/82 (Juli1g2s): »I'ceuvre la
plus marquante de la Congrégation,
parmi nos ceuvres d'apostolat«, vgl.
www.dehondocs.it fir die hier zitier-
ten Texte der Notes Quotidiennes
(NQT) und der Chroniques du Régne
(CHR). Zur Missionsgeschichte der
Herz-Jesu-Priester zu Lebzeiten von
Léon Dehon vgl.v. a. Adrian BORST,
Storia delle Missioni Dehoniane, in:
Documenta 20 (2007) 207-219; André
PERROUX, La Mission Dehonienne
ad Gentes, in: Documenta 20 (2007)

239-282; Egidio DRIEDONKX, El desar-
rollo del espiritu misionero y la activi-
dad misionera del padre Dehon y de
su congregacion 1878-1903, in: Studia
Dehoniana 35 (1993) 5-104; Andrea
TESSAROLO, Il padre Dehon e le mis-
sioni, Curia Generale SCJ, Rom 2004.
3 Flrdie Zeit nach dem Tod des
Ordensgrinders muss hier der Hin-
weis gentiigen, dass die Kongregation
sich in den Jahren 1930 bis 1970 in
Eigendarstellung und Fremdwahr-
nehmung zunehmend zu einer Or-
densgemeinschaft entwickelt hat, die
sich vor allem durch ihre Missions-
tatigkeit auszeichnet, davon zeugen
zahlreiche Werbeprospekte und

Zeitungsartikel. Zu einem Vergleich
Uber die Rander der Kongregation
hinaus, mit gewissen Ahnlichkeiten
bzw. Unterschieden siehe Josef
GLAZIK, Die Missionare vom Heilig-
sten Herzen Jesu und die Mission.

Zur ersten Jahrhundertfeier der
Genossenschaft, in: ZMR 38/4 (1954)
270-280. Die MSC wurden 1854
gegriindet, um die religidse Erneue-
rung der Landbevolkerung Frankreichs
zu fordern, 1881 wurde dann von Rom
aus ein erstes Missionsprojekt an die
noch zahlenmaRig kleine Gesellschaft
herangetragen, die dann gerade
wegen der Mission einen Aufschwung
erlebte.
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des zeitgendssischen Sozialkatholizismus — er wird spéter zu den abbés démocrates gezahlt
werden -, die Ubernahme von Verantwortung auf lokaler (Schulleitung Saint-Jean) und
diézesaner Ebene (Leiter der katholischen Sozialwerke der Didzese Soissons), Kontalkte
mit franzosischen Frauenkongregationen zur Orientierung und Schirfung der eigenen
Berufung - kurz: Im Umfeld des entstehenden Instituts war die primire Intention eine
solche, vor Ort zu wirken. Es ist aufschlussreich, dass in den Prophetien einer Ordensfrau,
die Pater Dehon nachhaltig beeinflusste, namlich Schwester Marie-Ignace, sich durchaus
konkrete Handlungsanweisungen finden, jedoch keine, die auf die Missionstitigkeit zielten.
Der »Zug in die Mission « wichst jedoch mit der Zeit — dem ist an dieser Stelle nachzugehen.

1887, ein Jahrzehnt nach der Griindung der Gemeinschaft, zeugt der Briefkontakt Dehons
mit Chanoine Verguet vom Ausloten eines Missionsprojekts in Neu-Guinea.* Dehon steht
dem positiv gegeniiber: »Wir haben sehr wohl den Wunsch, eine Mission zu tibernehmen.
Diese von Neuguinea scheint unserer Situation entgegenzukommen. «> Doch kurz darauf
ist dieser erste Anlauf zu einer Mission auch schon beendet: Die Kolonialrealititen stehen
einer franzdsischen Missionstitigkeit in Deutsch-Neuguinea im Wege.® Gleich beim
ersten Versuch machen sich also kolonialpolitische Konstellationen als mitentscheidend
fiir Missionsterritorien und -modalititen bemerkbar. In der Tat sind ab den 188cer Jahren
die Kolonialmachte sehr viel mehr als vorher darum bemiiht, die christlichen Missions-
tatigkeiten ihren kolonialpolitischen Interessen nutzbar zu machen.” Dazu werden mit
der Berliner Kongokonferenz 1884/1885 neue kolonialpolitische Marksteine gesetzt. Das
Bemithen um Missionsgebiete wird dadurch erschwert, dass um 1880 grofie Teile der zu
missionierenden Welt bereits unter zahlreichen Ordensgemeinschaften aufgeteilt sind.
Der Ordensgriinder der jungen Gemeinschaft musste sich also oftmals nicht allein an die
Propaganda Fide in Rom wenden, sondern war immer wieder auch davon abhingig, dass
andere Ordensgemeinschaften ihrerseits willens waren, Missionsgebiete »abzutreten«. Etwas
salopp ausgedriickt: Die besten Teile des Missionskuchens waren bereits vergeben, mit der
Folge, dass manche anvisierten Missionsgebiete nicht zuginglich wurden und dass die den
Herz-Jesu-Priestern zugedachten Territorien in verschiedener Hinsicht Probleme aufwarfen.
Etwas anders war die Situation in Gebieten, die nicht Kolonien waren.

Gleichzeitig zu den Kontakten beziiglich Neu-Guinea nahm Julio Matovelle, ein
ecuadorianischer Priester und Griinder einer ebenfalls kleinen, jungen, aber nachwuchs-
armen Gemeinschaft {iber einen gemeinsamen Bekannten Kontakt mit Dehon auf, um
die Mdglichkeiten einer Fusion der beiden Ordensgemeinschaften zu erdrtern. Eine
Herz-Jesu-Frommigkeit in der Tradition von Paray-le-Monial bzw. Margareta Maria
Alacoque schien das Bindeglied zu sein. 1888 wurden die ersten beiden Herz-Jesu-Priester
nach Ecuador entsandt. Jedoch scheitern die Fusions-Bemithungen. Ungiinstige politische
Konstellationen, aber auch Konflikte mit ortlichen Bischéfen fithren nach nur fiinf Jahren
zu einem Ende der ersten veritablen Missionsinitiative. 1893 wird zunéchst auf personell
sehr niedrigem Niveau eine Mission in Nordbrasilien begonnen. Auch hier wird Dehon
von anderer Seite angefragt: Ein Fabrikbesitzer in Camaragibe méchte die Erfahrung der

4 Vgl. Brief Léopold Verguet an
Dehon vom 24.10.1887, Inv. -Nr.508.03.
Alle mit Archivnummer angegebenen
Archivstlicke der Korrespondenz
finden sich im Archivio Generale dei
Sacerdoti del Sacro Cuore di GesU,
Fonds Léon Dehon (AGR-LD).

5 Brief Dehon an Léopold Verguet
vom 30.10.1887, Inv.-Nr, 508.04:
»Nous avons bien le désir d'avoir une
mission. Celle de la Nouvelle-Guinée
parait répondre a notre situation. «

6 Brief Dehon an Léopold Verguet
vom 6.11.1887, Inv.-Nr. 508.05.

7 »Aprés188o, beaucoup plus qu‘au-
paravant, évangélisation et colonisa-

tion vont de pair. Les grandes puis-
sances se sont convaincues de |'intérét
national qu‘offraient les missions. Elles
supportent donc mal que les mission-
naires aient une autre nationalité que
la leur.« Gérard CHoLvY, Etre chrétien
en France au XIXe siecle, Paris 1997,
141. Tatsachlich waren die Missionare
in der ersten Jahrhunderthalfte
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Herz-Jesu-Priester in der Arbeiterseelsorge in Léon Harmels Spinnerei auch in Nord-
brasilien nutzen. Keine dieser ersten Initiativen geht von Dehon aus, im Falle Ecuadors
und Nordbrasiliens kommen der jungen Gemeinschaft sowohl die Einbindung in den
franzosischen Sozialkatholizismus (Fabrikseelsorge in Val-des-Bois) als auch die enge
Bindung an die populdre Herz-Jesu-Frommigkeit zugute. 1897 wird dann, dieses Mal auf
Initiative von Dehon hin, ein Missionsprojekt unter kolonialen Vorzeichen gestartet, das in
mehrerlei Hinsicht grofle Bedeutung fiir die Entwicklung der Kongregation haben sollte:
Belgisch-Kongo/Stanley-Falls.

2 Faktor Rom - Mission als institutioneller » Ausweis«

Der »Faktor Rom« ist insofern fiirr Kongregation und Mission bedeutsam, denn in der »Zen-
trale« wird das missionarische Ansinnen zu dieser Zeit, die fiir die katholische Welt auch
von der rémischen Frage geprigt ist, ungemein gefordert. Ad extra ist es eine Moglichkeit
fiir das Papsttum, seine Einflussradien auszuweiten und die Welt katholisch zu vermessen.
Innerkirchlich, so auch fiir die junge Kongregation, bedeutet es, dass der Faktor Mission zu
einem Leistung anzeigenden und nachweisenden Argument wird - das dann auch fiir die
romische Anerkennung der Gemeinschaft Dehons eine wesentliche Rolle spielt. 1885 macht
Dehon anldsslich der ersten auflerfranzosischen Griindung mit der Perspektive spiterer
Missionstétigkeit in einem Brief an seinen Ortsbischof deutlich, dass »man in Rom jene
Kongregationen sehr schatzt, die nach Missionen verlangen.«® Mit der Mission hat Dehon ein
Argument bei der Hand, hier nicht nur gegentiber Rom, sondern auch gegentiber dem Orts-
bischof. Lokalkirche und Universalkirche sind dabei verschrinkt, aber in einer bestimmten
Spannung zueinander stehend. Mit dem »Gang in die Mission « ist strukturell auch ein Uber-
winden der »diézesanen Beschrinkung« verbunden, die neuen Instituten anfanglich zukommt.
Die Mission ist oder kann somit Voraussetzung fiir einen grofieren Wirkradius sowie eine
groflere Unabhingigkeit sein. Gerade fiir die Zeit Dehons stehen Mission und Ultramon-
tanismus bzw. Rombindung in einem engen Zusammenhang kommunizierender Gefife.
Der Konnex von Mission und institutioneller Konsolidierung ist Dehon bewusst.
Besonders und entscheidend wird dies an der Mission im Kongo sichtbar. Diese wird die
Kongregation und ihren Griinder in besonderem Mafle beschiftigen und prigen. Das gilt
fiir den Personaleinsatz und -verlust vor Ort, die Einordnung dieser Erfahrungen in das
Nachdenken Dehons iiber Mission, das gilt jedoch auch fiir die juristische Festigung der
Ordensgemeinschaft und ihre ekklesiale Einbindung: Mit Gabriel Grison wird 1904 der erste
Herz-Jesu-Priester zum Apostolischen Prafekten (von Stanley-Falls), spiter dann 1908 zum
Apostolischen Vikar ernannt. Diese Mission hat einen wichtigen, ja entscheidenden Anteil an
dem letztlich erfolgreichen, langjihrigen Bemiithen Pater Dehons um die rémische Appro-
bation, d.h. die Anerkennung der Ordensgemeinschaft als tiberregionales Institut durch den
Vatikan.’? Die kirchliche Anerkennung als Kongregation pipstlichen Rechtes war nimlich ein

oftmals vor den Kolonialmachten vor
Ort, die nationalstaatliche Kolonial-
expansion in der zweiten Jahrhundert-
hélfte dnderte dies.

8 Brief Dehon an Bischof Thibaudier,
2112.188s, Inv.-Nr. 373.04: »on aime
beaucoup [a Rome] les Congrégations
qui demandent des Missions. «

9 Uber den vielféltigen Zusammen-
hang von Mission und Approbation
war sich Dehon sehr im Klaren.

Kurz nach dem Entschluss zum Start
der Mission im Kongo schreibt er an
den vicaire capitulaire der Dibzese
Soissons: »Nous avons aussi une mis-
sion de la Propagande en Afrique, cela
aussi appelle I'approbation«, Brief

vom 2.11.1897, Inv.-Nr.515.25. In einem
Brief an Mgr Déramecourt, den
Bischof, heif3t es: »A la Propagande,
on nous dit: Vous avez une mission en
Afrique, vous aurez bient6t un Vicariat
apostolique, il convient que vous
soyez approuvés«, 15.3.1899,

Inv. -Nr. 515.36.
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Anliegen, das Pater Dehon seit den spéten 188oer Jahren intensiv verfolgte. Da Dehon aber
in der Anfangsphase der Ordensgemeinschaft einen Prozess beim HL Offizium anhingig
hatte, der die Grindungsumstinde der Gemeinschaft und ihn selbst betraf, machte sich
das HI. Offizium bei jedem neuen Anlauf zur Erlangung der Anerkennung bemerkbar. 1892
untersagt es als Suprema Congregatio gar dem fiir Ordensleute zustindigen Dikasterium,
in der Frage titig zu werden.'’ 1900 beantragt Dehon eine »unabhingige Mission« fiir die
Herz-Jesu-Priester im Kongo. Mit der Frage werden sich gleich drei Dikasterien beschiftigen:
Das Hl. Offizium, die Propaganda Fide, die Kongregation fiir Kleriker und Ordensleute.
Allen Beteiligten scheint klar: Hier geht es um die Frage nach der Reife und der Validitit
der Kongregation. Sollte eine Mission bewilligt werden, in der die Herz-Jesu-Priester eigen-
stindig wirken, konnte der Kongregation kaum mehr die Anerkennung durch Rom verwehrt
werden. Aufwertung in der Ferne wire eine katalytische Vorstufe fiir eine Aufwertung im
Kern, in der Zentrale. Zunichst verhindert das Hl. Offizium 1901 mit Argumenten, die
in erster Linie den Ordensgriinder betreffen, einen derartigen Schritt." 1904, nach einer
neuerlichen Anfrage Dehons, widersetzen sich die Kardinile des Hl. Offiziums nicht mehr,
im Juli wird die Apostolische Prafektur Stanley-Falls im Kongo mit P. Grison an der Spitze
errichtet.'? Kurz darauf legt Dehon nach und fordert vom HL Stuhl die endgiiltige Appro-
bation, die Kongregation fiir Kleriker und Ordensleute macht sich das Anliegen zu eigen.
Wieder schaltet sich das Hl. Offizium ein, die Berichte der Konsultoren, von PCormier und
P. Avella, fallen nach wie vor negativ aus. Doch dieses Mal ist es konsequenterweise die
Propaganda Fide in der Person des Prifekten, Kardinal Girolamo Maria Gotti,"* der mit
Hilfe von Lobesbriefen auf die Missionstitigkeit der Herz-Jesu-Priester die Dinge vorantreibt.
Im Juli 1906 erfolgt die Approbation der Kongregation,'* wohl auch atmospharisch von der
durchgesetzten Separation von Kirche und Staat in Frankreich mitbeeinflusst.

3 Faktor Migration - Verschrinkung von Emigration
und Missionsanstrengungen

Unter dem Stichwort Mission werden in der jungen Gemeinschaft, jedenfalls durch die
Brille des Ordensgriinders, recht unterschiedliche Raume und Profile verhandelt. Brasilien,
Nordamerika, Skandinavien fallen etwa fiir Dehon wie selbstverstindlich unter die Uber-
schrift »Mission«. In der Tat war die Propaganda Fide selbst als Antwort auf die Reformation
gegriindet worden und hatte zunéchst vor allem die Wiedergewinnung von Protestanten
und Orthodoxen im Blick."* Dementsprechend fillt im Februar 1882 gegeniiber Papst Leo
XIIL in einer der ersten missionsbezogenen Auflerungen des Ordensgriinders Dehon die

10 Schreiben des Assessors des
HI. Offiziums, Mgr Crettoni vom
16.5.1892 an die Kongregation der
Bischofe und Regularen, ACDF
(Archivio della Congregazione per
la Dottrina della Fede) RV (Rerum
Variarum) 1884 Nr. s, IV/4.

11 Beschluss vom 6.2.1901, am
8.2.1901 von Leo Xlil. approbiert,
vgl.ACDF RV1884 Nr. 5, IV/9.

12 Vgl. ACDF RV1884 Nr.s, IV/21
Vom 15.71904.

13 Vgl. ACDF RV 1884 Nr.s, IV/25

vom 24.1.1906; ACDF RV1884 Nr.s5,

1V/32 vom 5.5.1906.

14 4.7.1906 durch die Kongregation
der Bischofe und Regularen.

15 Marieke SMULDERS, Priesters

van het Heilig Hart. Werk, leven en
inspiratie van de Nederlandse paters
en broders SCJ (1911-2011), Manus-
kript, im Druck; vgl. dazu auch Joseph
SCHMIDLIN, Die Griindung der
Propagandakongregation (1622). Zu
ihrem 300jahrigen Jubildum, in:
ZMR1z2 (1922) 1-14, aber auch alle
anderen Beitrdge der dem Jubildum
der Propaganda gewidmeten Nummer
dieser Ausgabe der ZMR.

16 Schreiben Dehons an Leo XIII.,
Februar 1882, Inv.-Nr. 655.00: »dans
les pays ot la foi est depuis longtemps
obscurcie par le schisme et ol la
réparation sacerdotale nous parait
étre un des premiers moyens de régé-
nération. «

17 Claude PRUDHOMME, La

France et les missions catholiques,
XVllle-XXe siécles, in: Alain
TALLON/Catherine VINCENT (Hg.),
Histoire du Christianisme en France:
Des Gaules a I’époque contemporaine
[Kindle Version], Paris 2014, Kap. 23,

p. 10412: L'Eglise »s’efforce de réaliser
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Beschreibung der Mission aus: »in den Lindern, wo der Glaube seit Lingerem durch das
Schisma verdunkelt ist und wo die Priester-Wiedergutmachung uns als eine der vorziig-
lichsten Mittel der Regeneration erscheint.«'® Zu einem nicht unerheblichen Teil wird in
den genannten Landern das im Ursprungsland der Kongregation so beschwerliche und
nach der Ausweisung der Kongregationen auch praktisch unmégliche Projekt einer Reka-
tholisierung der Gesellschaft, die der Apostasie des 19. Jahrhunderts erlegen sei, von Frank-
reich aus quasi in die Mission exportiert. Die katholische Kirche »ist in Ubersee bestrebt,
jenes Gesellschaftsprojekt zu verwirklichen, das ihr die Laizitit im Kernland immer stirker
verwehrt. Der Konsens kann in einer einfachen Formel zusammengefasst werden: Der
ganze Glaube im gesamten Leben aller Menschen.«'” So verwundert es nicht, dass in den
Briefen, die Dehon wohl wihrend der Kriegsjahre an seine Missionare in Brasilien, Kanada
und Schweden verfasst, altbekannte Frontstellungen und Arbeitsaufirige auftauchen: » Drei
Feinde sind hier am Werk: der Protestantismus, die Freimaurerei und der Positivismus«'®,
das sagt Dehon fiir Brasilien aus; in Kanada sind es »die Geheimgesellschaften, der Pro-
testantismus und der Materialismus«'?; in Schweden lediglich der Protestantismus. Allen
dreien Nationen wird in der Wahrnehmung eine Analysefolie auferlegt, die bereits aus
Frankreich bekannt war: Einer Zeit katholischer Wirksamkeit, die der ganzen Gesell-
schaft zum Vorteil gereichte, folgte die Zeit des Abfalls, des gesellschaftlichen Niedergangs:
»Kanada hat unter erfreulichen Vorzeichen begonnen. «, »Die Kirche in Schweden wurde
in ihrer Bliite beschnitten. «, »Wie schén waren doch die Anfinge der Kirche in Brasilien!«
Insbesondere in den genannten Lindern, die nicht unter Kolonialherrschaft stehen, ent-
wickeln sich — mit Ausnahme Skandinaviens - bei Dehon die Missionsidee und -initiativen
stark unter dem Einfluss der Migration: Brasilien, USA, Kanada. Von 1820 bis 1920 verlassen
ca. 50 Millionen Menschen Europa in Richtung Amerika — 60% ziehen in die USA, 10% nach
Kanada und Brasilien. Mehrere europiische Lander sind Haupttrager und Ausgangspunkte
der Armutsmigration, nur ein Land beteiligt sich nicht: Frankreich.?” Die Nation bzw. die
Heimat des Ordensgriinders, die um die Jahrhundertwende 2/3 aller Missionare weltweit
stellt, ist kein Emigrationsland. Der Blick des Européers auf die europaischen Migranten
in Ubersee ist eingehend,” Migrantenseelsorge wird in diesen Lindern wenn nicht zum
Synonym fiir Mission, dann doch zu einem Hauptfaktor der Mission und prégt in den
Entscheidungen Dehons auch strukturell die pastorale Profilierung der Gemeinschaft in
der Heimat.?® Der Blick auf die Situation der Migranten, ihre Motivation, ihre Situation im
Ankunftsland ist gdnzlich unromantisch, kritisch: »Begreiflicherweise nimmt die Emigration
stetig zu. Massen von erbarmlich Zerlumpten verstopfen die Migrationshéfen. Sie gehen
von dort aus in die Vereinigten Staaten mit Arbeitsvertrégen, die sie fast in einen Zustand
der Sklaverei versetzen, oder aber sie ziehen fort, um sich dem Hunger und dem Tod in Siid-

outre-mer cet encadrement de la
société que lui conteste de plus en

20 Jirgen OSTERHAMMEL, Die Ver-
wandlung der Welt. Eine Geschichte

plus vivement la laicisation en métro-
pole. Le consensus peut se résumer
dans une formule simple: toute la foi
dans toute la vie de tous les hommes. «
Vgl. auch Claude PRUDHOMME,
Missions chrétiennes et colonisation
XVle-XXe siecle, Paris 2004.

18 Lettre Dehon, Pour le Brésil,
Inv.-Nr. 668.01. »Trois ennemis sont &
I'ceuvre |a: le Protestantisme, la Franc-
maconnerie et le Positivisme. «

19 Lettre Dehon, Pour le Canada,
Inv.-Nr. 668.02.

des 1g9. Jahrhunderts, Miinchen

32009, 238.

21 Bis zur Jahrhundertwende bezieht
sich Dehon ausschlieRlich auf Literatur
zum Thema, nach 1900 wird er durch
seine Aufenthalte u.a. in Brasilien,
Argentinien, USA, Kanada etc. diesem
Vorwissen seine eigenen Erfahrungen
und Eindrlicke hinzufiigen kénnen.
22 Vgl. zu diesem Thema: Juan José
ARNAIZ ECKER, La migrazione in padre
Dehon (Centro Studi Dehoniani),
Roma 2016 (www.dehon.it).
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Das Foto ist auf 1913 datiert und zeigt eine Abreise
von Herz-Jesu-Priestern als Missionare in den Kongo,
vermutlich im Hafen von Antwerpen;

in der Mitte, etwas hoher als die anderen positioniert
der Generalsuperior Dehon, links und rechts von ihm,
mit dunklem Bart, die beiden ausgesandten Missionare;
von links nach rechts

P. Paul Roblot, P Adrian Guillaume,

P Léon Lebrun (im Kongo 1913-1914, dann 1919-1921),
P Léon Dehon, P André Roblot (im Kongo 1913-1921),
P Edmund Jeanroy, P Aemilius Bertrand, P. Prot.
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amerika auszusetzen.«** Mit Blick auf die Mission ist die Migration in den Augen Dehons
ambivalent: Zum Einen kommen die durch Migration weiter geférderten Transport- und
Kommunikationsmittel der Mission entgegen, zudem sind die europiisch-katholischen
Migranten »natiirliche Verbiindete« — »der Einsatz der Missionare und die katholische
Emigration werden auch von den neuen Kommunikationskanilen profitieren und sie
werden trotz aller Hindernisse iiberall hin den Namen und das Reich Christi tragen.«**
Zum anderen bringen die europdischen Migranten auch die Irrtiimer, die moralischen
Mingel, die fehlgeleiteten Ideologien mit in die neue Welt. Fiir Dehon und die junge
Gemeinschaft 6ffnet Migration die Tiir in neue Missionsgebiete, die zudem eine Expansion
der Ordensgemeinschaft verheiflen - und sie bestimmt den konkreten Missionsauftrag: »Es
sind die Bischofe Langevin und Legal, die uns dorthin [Kanada] gerufen haben, um fiir
den Aufbau des Pfarreiwesens der Siedler einen Beitrag zu leisten, Siedler, die massenweise
ankommen und unter welchen Katholiken in zu starker Weise mit Protestanten vermischt
sind.«*® 1903 — mitten in heftigen Auseinandersetzungen Dehons mit dem franzosischen
Staat angesichts der bevorstehenden Ausweisung aus Frankreich, wird die Entsendung
deutscher Herz-Jesu-Priester mit dem Hinweis versehen: »Stuidbrasilien. Das wird fiir
unsere deutschen Priester sein. Sie werden dort Siedler ihrer Nationalitit finden. «*® Bereits
um 1890 versuchte Dehon mit der Einrichtung eines Seminars in Clairefontaine an der
belgisch-luxemburgischen Grenze auch strukturell die Ordensgemeinschatt auf Missions-
tatigkeiten im Migrationskontext vorzubereiten.?”

Die ausgeprégte Migration im 19. Jahrhundert fihrt bei Dehon zu einem Profil von
Mission, das in vielerlei Hinsicht mit der Mission in den Kolonialgebieten kaum etwas
gemeinsam hat, aufler dem Einsatz in »pays lointains«. Die Ansprechpartner zum Beginn
der Mission, die Finanzierung, der Missionsauftrag, der Blick auf die Menschen vor Ort, die
ortliche Missions-Infrastruktur und institutionelle Einbettung der Missionstatigkeiten — alle
diese Faktoren stellen sich anders dar in den Landern, die unter kolonialer Herrschaft stehen.

4 Faktor Kolonialismus - Bindung an das nationale
Moment und Kooperation

Neben den zuvor genannten Léndern entsandte Dehon zu Lebzeiten Missionare in afri-
kanische und asiatische Gebiete. In dem fiir uns relevanten Zeitraum bis hinein ins erste
Viertel des 20. Jahrhunderts sind dies vor allem Kamerun, der schon erwihnte Kongo oder
Sumatra. Gingen in den vorgenannten Staaten Amerikas die Initiativen oftmals von dortigen
Bischofen oder in Einzelfillen von Privatleuten aus, so war in den Kolonialgebieten von
Anfang an der Kontakt zu den Kolonialméchten gefragt, mehr noch: Im bereits gezeigten,

23 CHR18g97/178: » Naturellement,
I'émigration s'accroit. Des multitudes
de miséreux déguenillés encombrent
les ports d‘émigration. lls s‘en vont au

porteront partout le nom et le régne
du Christ, malgré tous les obstacles. «
25 Lettre Dehon, A mes mission-
naires/Canada, Inv.-Nr. 668.02:

26 NQT18/65: »Brasil du Sud. Ce
sera pour nos prétres allemands.
Ils trouveront la-bas des colons de
leur nationalité. «

Etats-Unis avec des contrats de travail
qui les mettent dans une condition
presque servile, ou bien ils vont s'ex-
poser a la faim et a la mort dans
I'Amérique du Sud. «

24 CHR1890/34; vgl. NQT 27/122:
»|’action des missionnaires et |'émigra-
tion catholique profiteront aussi des
voies nouvelles de communication et

»C'est Monseigneur Langevin et Mon-
seigneur Legal qui nous ont appelés
la-bas [Canada] pour contribuer a
I'organisation paroissiale des colons
qui arrivent en masse et parmis les-
quels les catholiques sont trop mélés
aux protestants. «

27 CHR1890/153: »Nous nous
félicitons aussi d'y avoir entendu louer
et encourager notre école apostolique
de Clairefontaine, prés d'Arlon, qui
prépare des missionnaires pour les
pays d'émigration et notamment pour
I'Amérique du Sud. «
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fiir die Kongregation zentralen Beispiel Belgisch-Kongo kommt durch die Initiative der
belgischen Kolonialmacht erst der Einsatz der Herz-Jesu-Priester zustande. Von Beginn
an gibt es ein dichtes Miteinander von Kolonialpolitik und Missionsinitiative, welche von
Dehon im Anschluss an eine Audienz bei Konig Leopold im Juni 1897 so in die Worte gefasst
wurde: »... es sind die katholischen Missionen, die die Kolonie retten werden«. Angesichts
der Tatsache, dass es sich um eine franzésische Ordensgriindung handelt, besteht Belgien
darauf, dass von Dehon die Griindung eines Seminars zur Nachwuchsausbildung in Belgien
zugesagt wird.?® An institutionalisierter staatlicher Unterstiitzung mangelt es insgesamt
nicht: Die teuren Uberfahrten der ersten Missionare werden von Belgien bezahlt, der
Unterhalt fiir 100 Kinder wird zur Er6ftnung schulischer und katechetischer Aktivititen
zugesichert, vier Jahre lang werden 25 Franken pro Kind bezahlt.

Dehon sieht das enge Miteinander von Kolonialmiachten und Missionsaktivititen weit-
gehend unkritisch. Erst nach der Jahrhundertwende wird der Blick auf das Miteinander
differenzierter: So lobt er auf seiner Weltreise das franzosische Protektorat in China: »Das
franzosische Protektorat wird iiberall noch in ganz guter Weise ausgeiibt und die Missionare
sind damit zufrieden«®, ist sich aber im Klaren dariiber, dass die Zukunft der Kirche in
der Mission nicht von den auslindischen Kolonialméchten, sondern von einheimisch zu
rekrutierendem Klerus abhéngt.>®

Ahnlich wie der Faktor Rom hat insbesondere die Mission in kolonialpolitischem
Rahmen fir Dehon auch die Funktion einer Legitimation, eines Niitzlichkeitsnach-
weises, eines Leistungsattests zumal gegeniiber antikirchlichen Tendenzen besonders im
republikanischen Frankreich. Gambetta wird der Satz in den Mund gelegt: » Der Anti-
klerikalismus ist kein Exportartikel. « Neben dem Ausweis in pastoralen Angelegenheiten
vor Ort wird so gegentiber staatlichen Behorden auch der »Nutzlichkeits «- Aspekt in
der Fremde benannt, wo ganz »natiirlich« franzosische Interessen vertreten werden.
So klingt das im Antragsschreiben fiir die (dann gescheiterte) Anerkennung der Kon-
gregation an das franzosische Kultusministerium im September 1901: »Wie es auch
die an diesen Antrag angehingten Dokumente zeigen, so hat die Gesellschaft als Ziel
die Missionen in der Ferne und die helfende Unterstiitzung der Didzesanpriester. «*!
In den beigelegten Statuten ist als erste, zuoberst genannte Aufgabe aufgefiihrt, dass
Missionare fiir auswirts ausgebildet werden und somit wohl zu Hause keinen Schaden
anrichteten... Aber das Missionsargument wird spéter auch im belgischen Kontext
bedient, dort in einem fiir die Kongregation jedoch viel giinstigeren Kontext. In
diesem dehnt sich namlich die Kongregation aus. Briissel bietet nach der Ausweisung
der Herz-Jesu-Priester aus Frankreich Raum fiir das Mutterhaus, Rekrutierungs-
einrichtungen werden in Belgien erdffnet, ahnlich wird dies fiir Deutschland und die
Kamerun-Mission funktionieren.

28 Vgl. SMULDERS, Priesters van

het Heilig Hart (Anm.15); allgemein
Ruth KINET, »Licht in die Finsternis«.
Kolonisation und Mission im

Kongo, 1876-1908. Kolonialer Staat
und nationale Mission zwischen
Kooperation und Konfrontation,
Miinster zo00s.

29 Dehon, Quelques notes de vo-
yage, 1911, Inv.-Nr. 507.09: »Le protec-
torat francais s'exerce encore assez
bien partout et les missionnaires en
sont satisfaits. «

30 Vgl. z.B. Dehons Einschatzung fiir
Japan, nach seiner Weltreise 1910/11,
in: NQT 34/5: »|l faudrait pousser
davantage a la formation d’un clergé
indigéne. «

31 Demande d'autorisation, 8.9.1901,

Inv.-Nr.1140.58: »Comme |'indiquent
les documents annexés a cette
demande, la société a pour but les
missions lointaines et un concours
auxiliaire aux prétres diocésains. Elle
compte seulement trois maisons en
France.«

32 Brief Dehon an Mgr Grison,
5.11.1919, Inv.-Nr. 503.18. »Nous avons
intérét a garder cette mission pour
étre dans les colonies francaises. «

33 Brief Dehon an P. Schulte, 9.6.1918,
Inv.-Nr.984. 08: »C'est le Congo qui

a le plus grand besoin et c'est une des
plus belles missions du monde. On y
fait 2.000 chrétiens de plus chaque
année. «
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Anders als im Kontext der Migration fithrt Mission in kolonialpolitischem Rahmen
zu einer zweifachen, verschrinkten Ausdehnung und Entwicklung: In der Ferne im je
zugesicherten Missionsgebiet, aber auch im Kolonialstammland - Belgien, Deutschland,
Holland. Niederlassungen konnten und mussten z. T. gegriindet werden, aus der Sicht der
Kolonialmacht, um eine Versorgung der Missionsgebiete mit méglichst loyalen »Kolonial-
kriften« sicherzustellen, aus der Sicht des Ordensgriinders ging es aber grundsitzlich
um eine Ausdehnung der Wirkungsradien und Handlungsspielraume der Kongregation.
Mission eroffnet dabei neue strukturelle und politische Moglichkeiten. Diese Facette schligt
sich dann etwa auch in den Wirren des Ersten Weltkrieges nieder: Im Rahmen der Versuche,
Dehon aus dem okkupierten Krisengebiet Nordfrankreichs bzw. dann Belgiens zu holen,
wird an die Adresse der deutschen Behorden das »Missionsargument« vorgebracht. Darin
glaubt man einen wichtigen Leistungsausweis und die Bedeutung der Herz-Jesu-Priester
und ihres Generaloberen, auch fiir den deutschen Kontext, zu erkennen. Spit, aber doch,
wird Dehon befreit und kann sich ins sichere Rom begeben.

Insgesamt ist der Erste Weltkrieg aber ein Bruch, wenn auch nicht fiir das Missi-
onsargument, so doch strukturell fiir das Missionswerk. Als Kamerun nach dem Weltkrieg
von der Kolonialmacht Deutschland in die franzdsische Einflusssphire tibergeht, ist es fiir
Dehon unerlisslich, dort weiterhin ein Standbein zu besitzen, denn: »Wir haben Interesse
daran, diese Mission beizubehalten, um in den franzésischen Kolonien zu sein.«>? Ein Fuf}
in der Ferne, aber zugleich irgendwie in der Tiirangel der Heimat also. Damit lasst sich
zusitzlich zur Beobachtung, dass die Missionsobjekte und -subjekte nicht in den Blick
kommen - aufler in der dogmatisch vorgeformten Sichtweise, dass sie die Taufe bzw. das
Evangelium erwarten wiirden -, die doch prinzipielle Fokussierung auf die eigene Kon-
gregation verdeutlichen, wenn es um Mission geht. Noch weniger fehlt die eher kiihle
statistische Herangehensweise, die uns heute im Biirokratismus, in dem wir leben und
der uns mit Zahlen stindig beengt und Alternativlosigkeit vortauscht, nicht fremd ist:
Erfolg wird quantitativ in Zahlen gemessen und konstruiert. »Es ist der Kongo, der die
grofite Hilfe benotigt und er ist eine der schonsten Missionen der Welt. Man macht dort
zusitzlich 2000 Christen im Jahr.«** Schreibt etwa Dehon 1918. Missionserfolge, die auch
vorgingigen Einsatz erfordern, werden dann besonders fiir die Kriegszeit herausgestellt,
wo es in Europa allgemein und fiir die Kongregation im Speziellen diister aussah. Dass es
also einen evidenten Zusammenhang zwischen Mission und Kolonialismus gibt, kommt
hier deutlich zum Vorschein.

5 Faktor Ordensidentitit - Spannungen in Fragen
der Mission im Kern der Gesellschaft

Wie eingangs bemerkt, stand die Missionstatigkeit zunichst nicht auf der Priorititenliste
der Aktivititen der jungen Ordensgemeinschaft. Die oben geschilderten Entwicklungen
mit dem Ordensgriinder als Protagonisten fithrten zu Konflikten um die Identitit der
Ordensgemeinschaft.

Nachdem Ecuador als Missionsgebiet nicht mehr zur Verfiigung stand, war der Ordens-
griinder in seinen romischen Netzwerken 1897 auf der Suche nach neuen Maglichkeiten
der Mission. Anfang des Jahres traf er in Rom auf den Baron Van Eetvelde, den fiir
Belgisch-Kongo zustindigen Staatsekretdr und die rechte Hand des belgischen Kénigs Leo-
pold II. - immer auf der Suche nach Missionaren. Mit dem Préfekten der Propaganda Fide,
Kardinal Ledochowski, war man sich schnell einig: ein Gebiet im Oberen Kongo, Region
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Stanley Falls, ca. 200 Kilometer von Kisangani entfernt. Lapidar bemerkt Dehon »tout fut
conclu«.® Allein: Die neue Missionsinitiative stofit auf Widerstand in der Kongregation,
Dehon wird die Entscheidung gegen den Willen einiger seiner Generalrite durchsetzen: »Es
gibt einige Gnaden, die Gott an die Griindergestalten vergibt, nicht an deren Ordensleute,
und noch weniger an alle Rite.«** Doch nicht genug damit. In einem Schreiben mehrerer
Mitbriider wird Dehon vorgeworfen, »dass Sie, wihrend Sie anderen die Sorge iiberlassen,
ihr Liebeswerk gegen die moralischen Ubel auszuiiben, die um uns herum wimmeln,
Anstalten machen, unsere Liebestitigkeit [der Kongregation] vor allem in fernen Lindern
zu entwickeln.«*® Ferne und Nahe werden so kontrastiert und die »Differenz« Dehon
sublim unterstellt. Im Verbund mit weiteren Vorwiirfen wird deutlich gemacht, dass man
in der Frage der Identitit der Gemeinschaft derart weit voneinander entfernt ist, dass eine
freundschaftliche Spaltung der ganzen Kongregation konsequent und angesagt wire. Hier
kristallisiert sich an der Frage nach der Missionstatigkeit ein tiefgehender Konflikt um die
Identitit der Kongregation — nicht ganz uniiblich in der Entwicklung einer neu gegriindeten
Ordensgemeinschaft: Man war in vermeintlichem Konsens gestartet und stellt in einer wei-
teren Phase fest, wie briichig dieses Miteinander im zeitlichen Voranschreiten wird. Und
fiir alle Beteiligten geht es da nicht um Marginales, um Details, sondern ums Ganze. Bei
Dehon bot eine reparatio-betonte Herz-Jesu-Frommiglkeit nicht nur die nétige Weite und
Plastizitit, um sehr unterschiedliche Apostolate wie z. B. die Mission, das sozial-politische
Engagement oder die politische Aussohnung mit der Republik, Stichwort Ralliement,
darin zu integrieren, mehr noch: Die innergemeinschaftlichen Kritiker hatten durchaus
erkannt — aber nicht nachvollzogen -, dass genau diese Spiritualitit bei Dehon auf ein
umfassendes Engagement in der Gesellschaft bzw. den Gesellschaften dringte. Dehon tiber-
steht die Krise als Generaloberer der Gemeinschaft, die Kongo-Mission lauft an — und wird
schnell zu einem Hauptargument im lange wihrenden Ringen um kirchliche Anerkennung
und Eigenstindigkeit, wie wir schon oben in groben Linien sehen konnten.

Doch auch auf der spirituellen Ebene bekommt die Mission fiir die Kongregation eine
fundierende Bedeutung und Funktion, wie es am Anfang des Instituts nicht absehbar war:
Mission wird bei Dehon als Kronung des Apostolates gesehen, die im Missionseinsatz ver-
storbenen Mitbriider werden zu Mirtyrern und himmlischen Fiirsprechern der irdischen
Herz-Jesu-Priester und der zu Missionierenden: »Wir hatten in diesem Oktober neun
Abfahrten in den Kongo. Sieben Priester und zwei Briider gehen dorthin, um ihr Leben
fiir die Bekehrung der Schwarzen hinzugeben. So erlangen wir Barmherzigkeit fiir unsere
kleine Kongregation.«*” Der allgemein-katholische Missionsenthusiasmus ergreift auch den
Ordensgriinder und seine Gemeinschaft und wirkt zunehmend identitétsstiftend. In die
bereits erwihnte missions-offene Grundspiritualitat wird die Mission nun explizit einge-
arbeitet, ordensspezifische religiose Grundbegriffe wie sacrifice, réparation, immolation,

34 Vgl. NQT 12/3s.

35 Zitiert nach: TESSAROLO, Il padre
Dehon e le missioni (Anm. 2), 2: »Ci
sono delle grazie che Dio da ai fonda-
tori e non ai loro religiosi, e neppure a
tutti i consiglieri. «

36 Brief von P. Blancal und weiteren
Mitbriidern an Dehon, 6.7.1897,
Inv.-Nr. 787.11: »que, laissant a d'autres
le soin d'exercer leur charité envers les
miséres morales qui pullulent autour
de nous, vous aspirez a déployer la
notre surtout dans les pays lointains. «

37 Brief Dehon an Mére M. Joseph,
28.10.1907, Inv.-Nr.1110.15: »Nous
avons eu neuf départs en ce mois
d’octobre pour le Congo. Sept prétres
et deux Fréres s’en vont la-bas offrir
leur vie pour la conversion des negres.
C’est ainsi que nous obtenons miséri-
corde pour notre petite Congréga-
tion. «

38 Brief Dehon an P van Hommerich,
31.12.1923, Inv.-Nr. 266.48: »Les mis-
sions sont une des formes de notre
immolation au S. Coeur. «
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oblation werden missionstheologisch durchbuchstabiert: »Die Missionen sind eine der
Formen unserer Aufopferung fiir das Herz Jesu.«*® Die Gefahr, dass andererseits gerade
die Mission durch ihre besonderen Anforderungen mitunter die Identitit der Ordensleute
bedroht, erkennt Dehon und fordert mit grofSer Klarheit immer wieder von allen Missio-
naren zwei der spezifischen Elemente der Lebensweise seiner Herz-Jesu-Priester ein: ein
Leben in Gemeinschaft und die tagliche eucharistische Anbetung.

6 Conclusio und Ausblick - Wandel als Konstante

Das Hinzutreten der Missionsidee ist also einer speziellen historischen Konstellation
geschuldet, wobei ultramontan-romische strukturelle Impulse und nationale sowie
koloniale Faktoren — mit Blick auf Frankreich und Belgien freilich je unterschiedlich - eine
Rolle spielten. Der Indikator Mission war fiir die rechtliche-institutionelle Anerkennung
ein entscheidender Gradmesser und ein wesentliches Argument, um das gerungen wurde.
Mit und tiber die Mission konnten so Grenzen tiberschritten, Neues angegangen und auch
von Rom verbriefte, neue Freiheitsriume betreten werden. Dieser Weg fiihrte auch zu
Widerstanden, von den Ortsbischofen, wie auch aus dem Inneren der jungen Kongregation
selbst, von wo etwa kritische Stimmen laut wurden, was den » Aktivitatspol« Mission
anbelangte. Mission verschrankte Innen und Aufien, das auch dort, wo sich Migration
und Mission fiir den européischen Auswanderungskontext im spéten 19. und anfangs
des 20. Jahrhunderts verbanden, aber auch kolonial-staatliche Muster und Mentalititen
Bedeutung erlangten. Auf lange Sicht gesehen wurde die Mission fiir die Kongregation,
die heute in iiber 40 Landern vertreten ist, ins spirituell-religiose Profil integriert und
spiter zu einem Uberlebensfaktor, weil sich die Ordensgemeinschaft von ihren Ursprungs-
gebieten — analog zum Christentum und seiner Geschichte — ein Stiick weit entfernte und
die Gemeinschaft in markanter Weise in fiir sie neuen Regionen und Gebieten dieser Erde
zahlenmiaflig an Bedeutung gewann. Wir sehen also, dass Mission nach auflen ein sehr
facettenreicher und bedeutsamer Faktor der Weiterentwicklung eines religiosen Instituts
sein kann. .
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Zusammenfassung

Der Ubergang zur Postkolonia-
litat bildet eine verkannte
Schwellenphase eines global

sich verstehenden Christentums.

In der Missionsgeschichte voll-
zieht sich um 1960 ein paradig-
matischer Wandel, in dem sich
die Transformation der interna-
tionalen Missionsbewegung,
die Ausdifferenzierung der 6ku-
menischen Bewegung wie die
Formierung eigenstandiger —
spater so genannter: kontextu-
eller - Theologien verbinden.
Aufgewiesen an postkolonialen
Identitatsdiskursen in Ghana,
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das Nachdenken Uber eine
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reformatorisches Erbe und kon-
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angesichts deren politisierter
Renaissance.
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Abstract
The transition to post-colonia-
lism constitutes an unrecog-
nized threshold period of a
Christianity which understood
itself in a global way. In the
history of missions a paradig-
matic transition occurs around
1960 in which the transforma-
tion of the international mis-
sionary movement, the differen-
tiation of the ecumenical
movement as well as the forma-
tion of independent — later
so-called contextual — theolo-
gies join forces. Post-colonial
discourses on identity in Ghana
show that African theology is
pushing for the reflection on a
political ethics with reference
to a Reformation legacy while
outlining the theological rele-
vance of African religion in view
of its politicized renaissance.
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Sumario
El paso hacia la poscoloniali-
dad forma un umbral descono-
cido en un cristianismo que
se entienda como una religion
global. En la historia de la
mision se forma hacia 1960 un
cambio paradigmatico, en el
que se unen la transformacion
del movimiento misionero
internacional, la diferenciacion
interna del movimiento ecu-
ménico y la formacion de teolo-
gias autonomas, llamadas mas
tarde contextuales. Como se
puede ver en los discursos pos-
coloniales de Ghana, la teologia
africana fomenta la reflexion
sobre una ética politica con
referencias a la herencia refor-
madora y esboza la relevancia
teoldgica de la religion africana
ante su renacimiento politico.
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»Indeed, African nationalism is already

calling into being a political God in
contradistinction to the God of the Europeans [...]
once described as a God of oppression,

a God of greed and injustice.«

E. Bolgji Idowu*

1  Der neue Welthorizont des Christentums

er Ubergang zum nachkolonialen Zeitalter bewegt sich auffallend am Rand missi-
onshistorischer Chronologie.> Und doch offenbaren die 1950er Jahre und die
unmittelbaren Jahre um 1960 eine geopolitisch einzigartige Konstellation: Nach den
Erschiitterungen des Zweiten Weltkriegs bildet sich eine blockartige Staatenwelt aus, die
in den Zustand eines Kalten Kriegs hinein mangvriert, jedoch eine enorme Schubkraft auf
die antikoloniale Bewegung der 1950er Jahre ausiibt. In der zeitgenossischen Missions-
historiographie hingegen festigen sich Bilder einer Lihmung der internationalen Missions-
bewegung. In seiner 1963 erschienenen volumindsen Geschichte der evangelischen Welt-
mission konstatiert Horst Flachsmeier: » Was seit Beginn der organisierten Mission kein
Mensch zu denken gewagt hitte, ist eingetroffen, dafl namlich heute mehr Nichtchristen
in der Welt zu finden sind als 150 Jahre zuvor, als sich die Missionen aufmachten, durch
eine Intensivierung ihrer Arbeit das Heidentum in der Welt zu besiegen.«* Die Missions-
bewegung ist im Mark erschiittert durch ein unbewiltigtes China-Syndrom. Nach
Griindung der Volksrepublik China 1949 sehen sich alle ausldndischen Missionare - tausende
an der Zahl - einem Ausweisungsdekret ausgesetzt, demzufolge chinesische Kirchen auf
unabsehbare Zeit hinaus isoliert sind. Fiir damalige Beobachter briiskiert das » Debakel«
der China-Mission nachhaltig die »gesamte Christenheit«.* Die neuzeitliche Missions-
geschichte wird durch die Gleichsetzung mit Imperialismus und Neokolonialismus markiert.
Allenthalben katapultiert das antikoloniale Bedrohungsszenario die Missionsbewegung in
eine Sinnkrise ungewissen Ausgangs.

Wenige nur erfassen die 1950er Jahre als eine Schwellenphase in der Geschichte des
Weltchristentums. Mit einem gleichsam seismographischen Gespiir fiir Zukunftsszenarien
des Christentums ausgestattet ist Jan Hermelink, der damalige Exekutivsekretir des
Deutschen Evangelischen Missionsrates. Um 1960 erkennt er in einer Reihe von Aufsitzen
in der geopolitischen Abdankung des kolonialen Zeitalters ein transformatives Potential
tur die internationale Missionsbewegung. Hermelink ordnet die Selbstbilder der Mission
neu, bezeichnet missionspolitische Riickkopplungen und - das ist entscheidend — nimmt
theologische Anstof8e des antikolonialen Zeitgeistes wahr. Zunichst dekonstruiert er die
missionsgeschichtliche »Fiktion«, die davon »ausgehen konnte, als sei die europiische

1 E. Bolaji Ibowu, Introduction, Reformansatze im Anschluss an das
in: Kwesi A. DICKSON/Paul ELLING- II. Vatikanum und spatere Sakula-
WORTH (Hg.), Biblical Revelation risierungstendenzen.

and African Beliefs, London 1969, 3 Horst R. FLACHSMEIER, Geschichte
9-16, hier13. der evangelischen Weltmission,

2 Zwar identifiziert Hartmut
LEHMANN, Das Christentum im
20.Jahrhundert: Fragen, Probleme,
Perspektiven, Leipzig 2012, 118, die
Jahre um 1960 als kirchengeschicht-
liche Zasur, doch blickt er eher auf

GielRen/Basel 1963, 367

4 So Kurt ZIMMERMANN, China, in:
Gerhard BRENNECKE (Hg.), Weltmis-
sion in Okumenischer Zeit, Stuttgart
1961, 25-32, hier 31.
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oder nordamerikanische Abart des abendldndischen Christentums die alleinige oder gar
die verbindliche Gestalt kirchlicher Existenz«.> Das postkolonial ummodellierte Relief
der kirchlichen Landschaft erlaubt Schlaglichter auf ein zunehmend global sich ver-
stehendes Christentum: » Es ist kein Zweifel, dafd der Gedanke einer Weltchristenheit etwas
Anziehendes fiir sich hat.«® In geradezu postkolonial anmutender Lesart fordert er, das
»Grundschema« der Wahrnehmung des Christentums in der Welt »als einer europdischen
Projektion« aufzubrechen.” Mit dem Versuch, den Zirkel eurozentrischer Hermeneutik
zu verlassen, nétigt er zu einer kritischen Selbstverstindigung der Weltmission wie auch
zu einer Neubeschriftung ihrer einstigen Missionsfelder. Der neue Welthorizont des
Christentums dringt, so Hermelink, auf eine »kriftige Entprovinzialisierung«® allen (1)
kirchlichen Lebens hin. Somit verbindet sich die Dekonstruktion des abendlandischen
Christentums bei Hermelink mit der Weigerung, die Kirchen des Stidens zu mythisieren. Fiir
bahnbrechend halte ich seine Verweise auf autkeimende theologische Diskursformationen
in den »Kirchen« Afrikas und Asiens, wie er diese bewusst sachlich bezeichnet. Zu deren
existentiellen Rahmenbedingungen zihlt er die Verortung in einer nichtchristlichen Mehr-
heitsgesellschaft und auch eine im antikolonialen Zeitgeist sich abzeichnende Revitalisierung
traditioneller Religionen. So wenig Hermelink die Kirchen in Afrika und Asien als Ideal-
bild authentischer Kirchlichkeit prasentiert, so wenig romantisiert er deren theologische
Suchbewegungen. Es sei, kommentiert er, »noch zu friih, eine ausgefithrte indische oder
afrikanische Theologie zu erwarten.«’ Unmissverstandlich aber hilt er die Riickwirkung
der antikolonialen Dynamik auf Kirche und auf Theologie fiir noch »umfassender
als die politischen, wirtschaftlichen und sozialen Verdnderungen« der nachkolonialen
Gesellschaften.'

Kurzum: Hermelinks bislang kaum rezipierte Gedankensplitter und Skizzen sensibi-
lisieren fiir eine Neukolorierung des Welthorizonts des Christentums. Eingezeichnet in
die postkoloniale Verwandlung der Welt ist ein paradigmatischer Wandel der Missions-
geschichte, in dem sich die strukturelle Umgestaltung der internationalen Missions-
bewegung mit theologischen Transformationen verkettet. Damit breitet sich, bei aller
Vorldufigkeit, nichts weniger als eine genuine Vorahnung des gegenwirtigen Diskurses um
»World Christianity« vor uns aus."

Das exemplarische Anschauungsmaterial, um die fundamentalen Herausforderungen
des Postkolonialismus fiir das globale Christentum zu konturieren, liefert ihm das post-
koloniale Ghana. Ghanas Unabhangigkeit als erste subsaharische Nation 1957 markiert
einen Meilenstein in der modernen Geschichte Afrikas. Hermelink bereist die vormalige
britische Kronkolonie der »Goldkiiste« Ende der 1950er Jahre, als kriftige koloniale

5 Jan HERMELINK, Das neue Faktum
»Kirche« in Afrika und Asien, in: BREN-
NECKE, Weltmission (Anm. 4), 277
Hermelink (1924-1961), ein vielver-
sprechender Missionswissenschaftler,
verungliickte 1961 auf dem Weg zum
Berliner Kirchentag tédlich.

6 Jan HERMELINK, Christ im Welt-
horizont, Stuttgart 1962, 21.

7 Ebd., 26. »Postkolonial « bezeichnet
hier im Anschluss an Edward Saids
»QOrientalismus «-Diskurs die Pra-
sentation eines »Anderen « zur Kon-
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8 Ebd.,1g9.

9 HERMELINK, Faktum (Anm.s), 283.

10 HERMELINK, Christ (Anm.6), 30.
11 Vgl zur Genese dieses Diskurses,
der mit unterschiedlichen Facetten
als World, Global oder Post-Western
Christianity auftaucht, Andreas
HEUSER, Zahlenspiele, Diskursver-
spdtungen und die Kartierung globaler
Religionslandschaften, in: DERS./
Claudia HOFFMANN /Tabitha
WALTHER (Hg.), Erfassen — Deuten —
Urteilen. Empirische Zugange zur
Religionsforschung, Zirich

2013, 25-40.

12 Vgl. Harris W. MOBLEY, The
Ghanaian’s Image of the Missionary,
Leiden 1970, 57-64.

13 Eine positive Wirdigung der
politischen Dynamik der Nkrumah-Ara
bietet FK. BUAH, A History of Ghana,
Oxford (rev.and updated) 1998,
168-193. Die von Nkrumah 1949
gegriindete Convention People’s Party
(CPP) entwickelt sich bald zu einer
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schleichend in ein Einparteiensystem
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Befreiungsimpulse von hier aus die politische Kultur des gesamten Kontinents mag-
netisieren. Die antikoloniale Elite um Kwame Nkrumah (1909-1972), die eine missions-
kirchliche Erziehung durchlaufen hatte,'? pflegt Visionen wie die eines Afrikanischen
Sozialismus, einer Mischung aus Marxismus und pan-afrikanistischer Zukunftshoffnung."?
MafBgebliche symbolische Ressourcen liefern die Griindergestalten des Pan-Afrikanismus
wie vor allem Marcus Garvey (1887-1940), der vehement die Idee vertrat, dass » Afrika den
Afrikanern« gehore. Garveys afro-nationalistisches Motto: »One God! One Aim! One
Destiny!«'* setzt den Reiz zur Einigung der neuen Nation und vibriert in den Unabhéngig-
keitsbewegungen Afrikas. 1960, als allein achtzehn Kolonien ihre politische Eigenstindigkeit
erreichen, wird international das » Afrikanische Jahr« ausgerufen.'® Von dieser euphorischen
Arena eines postkolonialen Taumels gehen erhebliche Impulse in die weltweite Missions-
bewegung vor und um 1960 aus. g

2 Antikolonialer Zeitgeist und die
»Bildkrise der Mission«

Eine atmospharisch dichte Kartierung von gesellschaftspolitischen wie religiésen Dynamiken
in der Nkrumah-Ara findet sich in den Jahresberichten von Missionaren. Eindriickliche
Berichte stammen aus der Feder des langjahrigen Ghanamissionars der Basler Mission,
Otto Rytz. Rytz ist um 1960 als Missionar der aus der Basler Mission hervorgegangenen
Presbyterian Church of Ghana in Salaga, im islamisch dominierten Norden Ghanas,
stationiert."® Intensiv kommentiert er die gesellschaftlichen Verinderungen des Landes seit
der Unabhéngigkeit in den Jahresberichten 1960 und 1962. Rytz zeichnet die Reformagenda
durchaus wohlwollend nach; allein die ideologischen Grundpfeiler der Politik Nkrumahs
unterzieht er scharfer Kritik. In Teilen der politischen Kultur festigt sich die Anfeindung
des westlichen Christentums, an der kolonialen Unterdriickung afrikanischer Volker mit-
gewirkt zu haben. Unter dem Leitbegriff der » Afrikanischen Personlichkeit« formuliert
die Regierung 1960 die Verfassung des Landes um. Die Annahme einer Republika-
nischen Verfassung geht einher mit der Stirkung der Position Nkrumahs, der nun in
Personalunion das Amt des Staats- und Ministerprasidenten bekleidet. Rytz zitiert aus
der Neujahrsansprache Nkrumahs 1961. Darin verweist Nkrumah die gesellschaftlichen
Institutionen - also auch die Kirchen - darauf, ihrerseits die Rahmenbedingungen fiir
die Entfaltung der »wahre[n] Afrikanische[n] Personlichkeit« zu schaffen und »unsere
Tradition und Kultur widerzuspiegeln«. Die Stofirichtung gegen das missionskirchliche

14 Garvey stammte aus Jamaika,
emigrierte in die USA, wo er mit der
Universal Negro Improvement
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schwarze Gewerkschaft grindete. Er
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verwebt. Daneben ist W.E.B du Bois
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rikanischer Biirgerrechtler, Vordenker
des Panafrikanismus und erster
schwarzer Soziologe in den USA,
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15 Vgl. John D. FAGE, A History of
West Africa: An Introductory Survey,
Cambridge 1969, 209-220; Anke
GRANESS, Die (post-)koloniale
Situation in Afrika, in: Franz
GMAINER-PRANZL /Rodrigue M.
NAORTANGAR SJ (Hg.), Christ-
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Wien 2013, 103-124.
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Norden der Goldkiiste. Der Anfang
der Missionsarbeit in Salaga, Basel
1953. In den 1g6oer Jahren erarbeitet
er linguistische Standardwerke zu
lokalen Sprachen.
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Christentum ist ausgemacht. Im gleichen Atemzug stirkt er das iibergeordnete Ziel seiner
Politik, »ndmlich die totale Befreiung und Einigung des Afrikanischen Kontinents. [...] Die
einzige Hoffnung fiir das Uberleben Afrikas ist die vollstindige und endgiiltige Liquidierung
des Kolonialsystems« und die »Bildung der Vereinigten Staaten Afrikas«."”

Die Kirchen sind in der Defensive, geortet im Raster einer Verdachtshermeneutik als
kolonialer Restbestand. Wenig spiter erldsst das Nkrumah-Regime 1961/62 Ausweisungs-
dekrete an europiéische Bischofe der anglikanischen und katholischen Kirche. Bahnt sich
eine »China-Losung« an? Das Konfliktszenario wirkt umso bedrohlicher, weil selbst einige
afrikanische Geistliche ehemaliger Missionskirchen inhaftiert und im Jargon des Kalten
Kriegs als Vertreter des Imperialismus gebrandmarkt werden.'® Zudem haben die meisten
Kirchen im Verlauf der 1950er Jahre damit begonnen, ihre Hierarchien zu afrikanisieren,
um sich dadurch stirker im postkolonialen Staatsgefiige zu verorten. Sie nehmen damit
auch den Signalruf auf, der von Ghana aus an der Jahreswende 1957/58 die internationale
Missionsbewegung durchriittelt.

In Achimota, einem Stadtteil der Hauptstadt Accra, findet die letzte — und kiirzeste - Kon-
ferenz des Internationalen Missionsrates (IMR) statt. Es ist dies zugleich die erste Konferenz
des IMR auf afrikanischem Boden und die erste in einem postkolonialen Staat. Seit wenigen
Monaten erst behauptet sich Ghana als souveriner Staat in der Weltgesellschaft. Die Debatten
in Achimota, geleitet von dem einst in Basel ausgebildeten ghanaischen Theologen Christian
Baéta," spiegeln den antikolonialen Zeitgeist. Unter den Teilnehmenden in Achimota herr-
schen Selbstkritik und Rechtfertigungsnot von Mission vor. Ihre bewéhrte Motivkraft, ihre
institutionellen Akteure, selbst ihre herkommlichen Leitbilder leiden an einem dramatischen
Schwund ihrer einstigen Ausstrahlung. Diese letzte Generalversammlung des IRM stellt
sich, wie Wolfgang Hering treffend formuliert, der »Bildkrise« der Mission: »Die alte
Vorstellung von Mission war tot.«** Die Missionsbewegung erfindet sich im Klangraum der
antikolonialen Weltbithne mit einem Paukenschlag gleichsam neu. Gehdrte der IMR bisher
zum genuinen Repertoire der Weltmissionskonferenz von Edinburgh 1910, um seit 1921 die
weltweiten Aktivitdten der (nordatlantischen) Missionsbewegung zu koordinieren, wagt
er unter seinem Vorsitzenden Baéta eine epochale Neuausrichtung: Mit grofSer Mehrheit
beschlief3t der IMR die Integration in den Okumenischen Rat der Kirchen (ORK). Die damit
einhergehende Neupositionierung der internationalen Missionsbewegung gilt als Meilen-
stein der Missionsgeschichte und ist zugleich von hochster 6kumenepolitischer Tragweite.
Der Eingliederungsbeschluss des IRM dynamisiert den noch jungen, 1948 in Amsterdam
gegriindeten ORK. Die Integration wird schliefllich mit der Vollversammlung des ORK in
Neu Delhi 1961 vollzogen. Nunmehr firmiert der vormalige IMR als weitgehend selbstindige
»Kommission fiir Weltmission und Evangelisation« innerhalb des ORK.*' Die Gestaltungs-
krifte in dieser operativen Hochphase, in der sich Okumene- und Missionsbewegung auf-

17 Zitiert aus Otto RYTZ, Jahreshe- anglikanischen Bischof von Accra, RINGWALD, Christian G.K. Baéta:
richt 1960, 1-2. Die Berichte von Rytz Rt. Rev. Roseveare, und den katho- Fithrender Christ seiner afrikanischen
(s.u.) finden sich im Basler Missions- lischen Bischof von Kumasi, van den Kirche, in: Glinter GLOEDE (Hg.),
archiv, BMA Rundbrief Goldkuste Bronk, vgl. die durch Auswertung Okumenische Profile: Briickenbauer
(Ghana), D-11, 14-15. von Originaldokumenten gestlitzte der einen Kirche, Stuttgart

18 Ghanaische Kirchen wie der Darstellung bei Max ASSIMENG, 1963, 66-75.
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einander zubewegen, finden sich in den Reihen ehemaliger Missionskirchen, den noch immer
sogenannten »Jungen Kirchen«. Ein zentraler Grund der strukturellen Metamorphose der
internationalen Missionsbewegung besteht in jener sprichwortlichen »Uberwindung der
pidagogischen Haltung«*?, die sich in der Missionsgeschichte abgelagert hatte. In Achimota
fordern die selbstbewussten Akteure ehemaliger Missionskirchen, die asymmetrische
Nomenklatur von »Alten« und »Jungen« Kirchen zu verabschieden. Anstatt den »Jungen
Kirchen« die Gleichrangigkeit mit den Kirchen des Nordens zu verweigern, unterstiitzt
der IRM deren Streben nach organisatorischer Autarkie und theologischer Autonomie.”
Gehen gerade von Ghana antikoloniale kirchliche Leitbilder einer neuen Epoche der
Weltchristenheit aus, so bleibt die realpolitische Verankerung der historischen Kirchen im
postkolonialen Umfeld schwierig. Zum einen begiinstigt der antikoloniale Zeitgeist eine
kirchendemographische Verlagerung: trotz der personellen Afrikanisierung der ehemaligen
Missionskirchen erhohen besonders Afrikanische Unabhingige Kirchen (AUK) in Ghana (und
ganz Westafrika) in den spiten 1950er Jahren ihre Attraktivitat, einschliefllich auf Kreise der
neuen sozialen Eliten.** Zum anderen relativiert der postkoloniale Staat den Kirchen historisch
zugewachsenen Status als Motoren des sozialen Wandels. Noch vor der versammelten
Tagung des IMR in Achimota stellt Nkrumah im Januar 1958 die Leistung von Missionaren
anerkennend heraus: »Ghana salutes these men and women who gave their lifes for the
enlightenment and welfare of this land.«** Somit kodiert Nkrumah Missionsgeschichte als
Modernisierungsvision fiir die gesellschaftliche Entwicklung des Landes. Dem pflichtet Missio-
nar Rytz bei. Er stellt heraus, dass die »christliche Gemeinde verschiedener Bekenntnisse in
Ghana Jahrzehnte lang die Vorhut des Landes gewesen « sei. Inzwischen jedoch habe sie diese
avantgardistische Rolle an den materiellen Fortschrittsglauben sozialistischer Pragung und den
»aggressiven Pan-Afrikanismus« abgetreten.?® Zumal durch verdeckt ausgeiibten Druck seitens
staatlicher Stellen auf Kirchen und ihre Vertreter, kommentiert er, Iose die politische Dynamik
bei »vielen Christen heute Bangigkeit und Sorge fiir die Zukunft« aus. Vielsagend stellt Rytz
fest, dass die »praktische Auseinandersetzung mit diesem Staat bereits begonnen« habe.*”

3 Politisierte Religion und
»reformatorischer Widerstandsgeist«

Der von Rytz bezeugte »aggressive Pan-Afrikanismus« kulminiert in einem Personenkult
um Nkrumah, der messianische Zuge tragt. International als zweifellos begabter pan-afri-
kanischer Staatsmann gefeiert, inszeniert sich Nkrumah im politischen Alltag Ghanas als
politischer Messias. 1957 wird ein Ehrenmal vor dem Parlament in Accra errichtet, das die
Statue Nkrumahs mit dem Schriftzug zeigt: »Seek ye first the political kingdom and all other

21 Mit der gleichzeitig vollzogenen
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26 RyTz, Jahresbericht 1960
(Anm.17), 7.

27 Ebd.,7-8.
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things shall be added to it.« Der Christian Council of Ghana, die 5kumenische Vertretung
ehemaliger Missionskirchen, protestiert energisch gegen diese instrumentalisierende Para-
phrase christlicher Sprache.”® Doch nicht allein werden Seligpreisungen als Legitimations-
grundlage fiir Nkrumabhs staatspolitische Genialitit umgeschrieben. Der Personenkult um
Nkrumah portritiert ihn als den Messias Afrikas, den seine Anhénger als Osagyefo (» Unser
Erléser«) ansprechen. Die Biographie Osagyefos entlehnt biblische Narrative; seine Geburt
wird der Geburtserzahlung Jesu nachempfunden und seine politische Agenda mit biblischen
Bildern und Verheiffungsmotiven aufgeladen. Selbst das Glaubensbekenntnis wird adaptiert
und mit dem Politjargon der 1950er Jahre umformuliert. Es heroisiert Nkrumah als die
»Sonne Ghanas« und als den »Stern« und das »Schicksal Afrikas«.

Nkrumahs Auferungen zum Christentum sind also hoch ambivalent: In einem
zunehmend autoritdren Politikmodell eignet er sich eine Deutungshoheit iiber christliche
Tradition an. Es wird eine ideologische Substitutionsstrategie wirksam, um, eingekleidet
in pan-afrikanistische Kampfrhetorik, seine eigene messianische Positionierung an
der historischen Schnittstelle zur Post-Kolonialitit zu stiitzen. Fiir einen der seinerzeit
bedeutendsten Afrikaforscher, Ernst Dammann, steht Nkrumah fiir das Entstehen von
»nachchristlichen Bewegungen«. Diese bezdgen sich auf das Christentum, hitten »inhalt-
lich aber das Wesentliche des Christentums verloren« und etablierten sich als »politische
Religion« um eine »apotheosierte« politische Leitfigur.”® Weniger kategorial ausgedriickt
wird im postkolonialen Afrika »die Loyalitit gegeniiber den politischen Fiihrern zum
religiosen Akt. «*

Angesichts des enormen religionspolitischen Drucks auf Kirchen verfasst der Kirchenrat
Ghanas 1960 eine Art Denkschrift zum Verhiltnis von Staat und Kirche, Mit Seitenhieben
auf die vorherrschenden Slogans um »Afrikanische Personlichkeit« desavouiert die
Denkschrift ideologische Fehlentwicklungen. Die Kirchen beharren auf ihrem Recht der
freien Meinungsaufierung und prophetischen Kritik gegeniiber staatlicher Politik. Jedes
zivilgesellschaftliche Kritikverbot gilt als »unheilvoller Weg«, den »diese Nation [...] nicht
einschlagen wird.«* Die Kritik gleitet in eine Haltung des Widerstands iiber. Im Jahres-
bericht 1962 zitiert Missionar Rytz aus einem Schreiben des Moderators (Kirchenleiters)
der Presbyterian Church of Ghana; es geht allen Gemeinden zu, um 1962 als Bibellesejahr
auszurufen. Dieses breit rezipierte Schreiben appelliert an das reformatorische Selbst-
bewusstsein aller Kirchenmitglieder:

»Wir diirfen unseren Glauben an Gott, unseren Glauben an geistliche Krifte und an die
Autoritit des Wortes Gottes nicht vernachlissigen. Die gegenwirtige Lage dringt uns auf,
die Autoritit des Wortes Gottes zu beleben. [...] Was zur Zeit der Reformatoren geschah,
sollte auch an uns geschehen.«*

28 Vgl. FL. BARTELS, The Roots
of Ghana Methodism, Cambridge

32 Ry7vZ, Jahreshericht 1962
(vgl. Hinweis in Anm.17), 5.

»Absonderung der Kirche zu tber-
winden. In »offene[r] und auf-

1965, 322.

29 Ernst DAMMANN, Das
Christentum in Afrika, Miinchen/
Hamburg 1968, 16g.

30 So Theo SUNDERMEIER, Der Ein-
flul8 der Religion auf Politik und Gesell-
schaft in Afrika, in: ZEE 37/4 (1993)
297-307, hier 301.

31 RYTZ, Jahresbericht 1960
(Anm.17), 7-8. Er zitiert aus der Schrift
Der Auftrag der christlichen Kirche

in einem demokratischen Staat,

33 Ebdys

34 Aus dem Jahresbericht 1962 von
Missionar Rytz geht auch hervor, dass
die Kirche um eine konstruktive Ver-
héltnisbestimmung von Kirche und
Staat ringt. Er erwahnt die Eroffnung
einer kirchlichen Akademie (dem mit
Basler Hilfe eroffneten Ramseyer
Memorial Retreat and Study Centre
in Abetifi) mit dem Ziel, gesellschafts-
politische und kirchliche Diskurse mit-
einander zu vermitteln und die

richtige[r] Aussprache « bestehe fir
»die Kirchenmanner die erste Auf-
gabe darin, zu héren und zu lernen «
(ebd., 5).

35 Vgl. POBEE, Religion (Anm. 25),
120-127,

36 RYTZ, Jahresbericht 1960
(Anm.17), 9.

37 RyTz, Jahresbericht 1962

(vgl. Hinweis in Anm.17), 4.




Die »verkannte Schwellenzeit « der Missionsgeschichte 273

Die Wiederbelebung des reformatorischen Geistes, ersichtlich an der regelmifigen,
bewussten Bibellektiire, hat einen Subtext. Der Brief tadelt den politischen Druck auf die
Kirche als »allgemeine Auflosung der menschlichen Moral« und Missachtung der »geist-
lichen Dinge«.** Offenbar bereitet sich die Kirche mit der Ausrufung eines Bibellesejahrs
auf eine Konfrontation mit dem politischen Regime vor.>*

Deutlich wird, dass um 1960 die Verortung der Kirchen im unabhingigen Ghana
noch volatil ist. Unter dem politischen Druck einer agilen Unabhingigkeitsagenda
entwerfen Kirchen erste sozialethische Denkschriften, die sich dem Verhiltnis zwischen
postkolonialem Staat und Kirche stellen. Nicht die im Lande wirkenden auslindischen
Missionare stehen dabei im Kreuzfeuer. Missionare wie Otto Rytz sind integraler Bestand-
teil der lokalen Kirche und des Alltagslebens. Vielmehr bezeugen sie, dass die ehemaligen
Missionskirchen als solche in eine apologetische Position geraten sind. Einen Ausweg sehen
sie im gezielten Riickbezug auf reformatorisches, missionsgeschichtliches Erbe. Entgegen
der eingangs zitierten Kennzeichnung Idowus bildet sich afrikanische Theologie mithin
nicht im Widerspruch zur vermeintlich europiischen Theologie der Unterdriickung aus,
sondern formuliert eine politische Ethik unter Bezugnahme auf reformatorische Theologie,
die zumal als Theologie des Widerstands gegen autoritire Herrschaft definiert wird.

4 Christentum und afrikanische Kultur

Das spannungsvolle Verhaltnis zwischen Nkrumah-Administration und den aus der Missions-
bewegung hervorgegangenen Kirchen kiindigt sich noch withrend der offiziellen Feierlichkeiten
zur Staatsgriindung im Mérz 1957 an: Nkrumah begriifit die Herzogin von Kent (in Vertretung
Konigin Elizabeths I1.) mit dem rituellen Akt der Libation, also des Ahnengedenkens durch
Besprengen des Bodens mit Tropfen Alkohols oder Wassers. Was er als Anerkennung afrika-
nischen Religionserbes und einer von ihm proklamierten » African personality « demonstrativ
verteidigt, lehnt der Christian Council kategorisch als »heidnisch« und antichristlichen Affront
ab.** Verwoben in den 6ffentlichen Diskurs um den gesellschaftlichen Status von Kirchen
ist damit ein theologischer Entdeckungszusammenhang: Postkoloniale Identititsdiskurse
forcieren das Nachdenken iiber die theologische Relevanz afrikanischer Kultur und Religion.

Aus den Jahresberichten von Missionar Rytz spricht ein Unverstindnis iiber den Status-
zugewinn traditionell-afrikanischer Religionsformen im neuen Ghana. Gereizt fithrt er
religiose Kampffelder auf, denen sich die Kirche stellen muss. Im Einklang mit den Kirchen
zeigt sich Rytz kompromisslos gegeniiber dem Brauch der Libation. Die Praxis der Libation
sei, so Rytz, mit der Unabhingigkeitserklirung »iiber Nacht« zu einem staatspolitischen
Ritual aufgewertet worden. Sie werde nun selbst auf kommunalpolitischer Ebene verlangt,
wenn gar in abgelegenen Dorfern Regierungsbeamte von der christlichen Gemeinde ohne
Verhandlungsspielraum forderten, »Opfer fiir die Erdgottin« zu entrichten. Er vermag
das »Trinken, Johlen und Klagen der Heiden« bei ahnenreligiésen Ritualen kaum als
angemessene Ausdrucksweise einer » African Personality« zu akzeptieren.*® Rytz fithrt auf,
dass die Allianz der neuen Elite mit dem »Heidentum« sich zunehmend verdichte und
nunmehr tiber die nationalen Medien verbreite. Kategorisch kommentiert er die politisierte
Renaissance afrikanischer Religion: » Heidentum bleibt Heidentum. «*

Allerdings stellt er fest, dass unter der Redefigur der »Afrikanischen Personlich-
keit« auch kirchenintern Druck auf Kirchenleitungen ausgeiibt wird. Christen fordern
Liturgiereformen in Bezug auf bestimmte Passageriten. Vor allem die Beerdigungspraxis
soll sich durch die Einfithrung von sog. »Memorial Services« mit gewissen ahnenreligiésen
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Verweisen dndern. Rytz sieht in der Einbindung lokalkultureller Traditionen in kirchliche
Praxis mehr als fragwiirdige Reformen im Gange.*® Bewertungen solcherart aus dem
»Missionsfeld « fliefen in aktuelle missionsgeschichtliche Studien ein. In seiner Geschichte
der evangelischen Weltmission erwihnt Flachsmeier im Gestus erhabener Uberlegenheit,
der nihere inhaltliche Ausfithrungen eriibrigt, Neuerungen in Theologie und Praxis
gerade afrikanischer Kirchen, die unter Beimischung »manche[r] Elemente aus dem sie
umgebenden Heidentum [...] zu ganz erstaunlichen Resultaten« gelangten.>

Offenbar gestaltet sich zumindest fiir einige Milieus der Missionsbewegung der Uber-
gang von einer eurozentrisch geprigten in die postkoloniale Ara zih. Noch spiegeln die
theologischen Urteile iiber afrikanische Religion eine unverarbeitete Entthronung des
Missionars »als der Mann, der das Wort Gottes lehrt und die Botschaft der Bibel verbreitet«
und der nun »weithin seinen ihm zustehenden Platz eingebiifit hat«.* Zeitdiagnostiker
beklagen das nur allmahlich sich vollziehende Ablegen eines paternalistischen Habitus
seitens der Missionare. So postuliert Hendrik Kraemer, mafigebendes Sprachrohr der
dkumenischen Bewegung, im Nachgang der ORK-Versammlung in Neu Delhi, dass »der
»Missionar«als Standardtyp und Standardinstrument des missionarischen Handelns ganz
seiner axiomatischen Selbstverstindlichkeit beraubt werden muf.«*' Doch die Abwehr-
haltung von Missionaren gegeniiber kirchlichen Liturgiereformen und ersten Konturen
einer kontextuell gepragten Theologie wird im postkolonialen Umfeld bereits spiirbar auf-
geweicht. In akademisch-theologischen Milieus bildet sich ein wachsender Resonanzraum
fir die Wirklichkeit Gottes auflerhalb des Christentums aus.

Anfangs der 1960 Jahre klagt der schottische Missionar und Historiograph der Presbyte-
rian Church of Ghana, Noel Smith, die afrikanische Kirche und Theologie habe sich nicht
wirklich auf die religiosen Grundhaltungen ihres Kontextes eingelassen. Er diagnostiziert,
dass die presbyterianische Kirche, die alteste Kirche Ghanas, zu einer Randerscheinung
in der Religionslandschaft verkommen wiirde, falls sie afrikanisch-religiose Kosmologien
nicht anerkennen und sich ihren Anfragen an christliche Theologie nicht stellen wiirde.*?
Wortwahl wie Aufgabenbeschreibung machen Postkolonialitit als eigentlich theologie-
geschichtliche Wegscheide aus. Musterbildend ist das Diktum Christian Baétas, des letzten
Vorsitzenden des IRM, der die Verhiltnisbestimmung zwischen Christentum und afrika-
nischer Kultur schon 1955 als »theologische Kénigsschlacht« tituliert.** Er beschreibt diese
Hauptaufgabe afrikanischer Theologiebildung aus Anlass einer historischen Tagung, die vom
Christian Council der Goldkiiste im Mai 1955 in Legon durchgefiihrt wird. Diese Tagung
setzt erste Impulse, religiose afrikanische Traditionen in ihrem eigenen Recht zu begreifen.
Damit markiert diese Konferenz den theologiegeschichtlich kaum beachteten Anfang einer
postkolonialen Afrikanischen Theologie noch in kolonialer Zeit!** Ghanaische Theologen
setzen diesen Weg in dem seit 1960 publizierten Ghana Bulletin of Theology (GBT) fort.
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Das GBT stellt sich umgehend der Herausforderung westafrikanischer Religions-
formen fiir christliche Theologie. Ihr Hauptherausgeber, Kwesi Dickson, kritisiert implizit
Missionare wie Otto Rytz. Er prazisiert, dass die Verhaltnisbestimmung von Religion und
Kultur ein grundlegendes Anliegen afrikanischer Kirchen wie tiberseeischer Missions-
gesellschaften sei, sofern diese »aktiv versuchen, ihre Arbeit vor Ort zu verbessern.«** In
einem Grundsatzartikel argumentiert Kwabena Nketia: »Es gibt ein wachsendes Bediirfnis
seitens vieler Afrikaner, mehr tiber indigenes religitses Leben zu erfahren, seine Gedanken-
gebilde, Glaubensformen, Werte und Riten. «*® Bemerkenswert ist, dass mit Nketia die
presbyterianische Griindungsfigur einer afrikanischen Musikwissenschaft (!) zu einer der
maf3geblichen Stimmen in dieser Phase afrikanischer Theologie avanciert. Nketia dringt
zu wegweisenden Erkenntnissen vor. Er referiert die verfiigbaren ethnologischen Diskurse
zu westafrikanischen Religionen, warnt jedoch vor einer leichtfertigen Hinwendung
zu afrikanischen Religionsformen. » Anstatt zu einer eiligen Tour zu westafrikanischen
Schreinen aufzubrechenc, schlidgt er die sorgfiltige Erforschung afrikanischer Religion
vor. Diese Hinweise verfeinern sich in kommenden Methodendebatten, die dogmatische
Herangehensweisen an afrikanische Religion durch empirisch angeleitete Grundlagen-
forschung ablésen.*”

Auffallig ist die interdisziplinire wie empirisch geleitete Offenheit, mit der afrika-
nische Theologen sich afrikanischem Religionserbe anniahern. Insbesondere werden
ethnologische Erkenntnisse vertieft und auf Bedeutungsnuancen verschiedenster ritueller
Praktiken hingewiesen. Interne Ausdifferenzierungen afrikanischer Religion werden aus
einer Teilnahmeperspektive vermittelt. Damit kartieren die Autoren des GBT ungeklarte
Felder fiir weiterfithrende Forschungen. Sie sprengen die stereotype Verdammung afri-
kanischer Religion, wie sie noch bei Otto Rytz durchscheint, auf. Zudem widersetzt sich
die Forschungsstrategie des GBT einer enthusiastischen Rezeption afrikanischer Religion
und fordert die Arbeit an Differenz. Somit kritisiert das GBT die im politischen Diskurs
forcierte Konstruktion einer »Afrikanischen Personlichkeit«, die zumal mit einem mit
afrikanisch-religiosen Fragmenten ausgestatteten politischen Messianismus einhergeht.

5 Aussichten auf ein globales Christentum

In einer Marginalie seiner afrikanischen Kirchengeschichte bemerkt Adrian Hastings, die
Missionsbewegung der 1950er Jahre zeichne sich durch eine »intelligent vitality« aus.*® Er
begniigt sich mit diesem kryptischen Hinweis, der doch mit der Zeitsignatur kontrastiert,
die der internationalen Missionsbewegung in jener antikolonialen Hochphase Lihmungs-
erscheinungen attestiert.
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Der Blick auf Ghanas Passage in ein postkoloniales Afrika eroffnet das Panorama in ein
zunehmend global sich verstehendes Christentum. Die institutionelle Ausdifferenzierung
der 6kumenischen Bewegung wird begleitet durch die Profilierung eigenstindiger — wie man
spiter sagen wird: kontextueller - Theologien. Die Formierung einer » Afrikanischen Theo-
logie« erfolgt angesichts des Legitimationsdrucks des 6ffentlichen antikolonialen Diskurses.
Theologische Transformationsprozesse umkreisen das Schlagwort der »Afrikanischen
Personlichkeit«; ghanaische Theologen inventarisieren kulturelle Aspekte afrikanischer
Weltanschauung, und Kirchen positionieren sich im Verhiltnis zum postkolonialen Staat.
Auch wenn sich noch keine ausgefithrte Afrikanische Theologie nachzeichnen lésst, so ist
die Einschitzung John Parratts widerlegt, nach der die postkoloniale Ubergangsira »keine
Bewegung fiir die Entwicklung einer afrikanischen Theologie in Gang gesetzt habe«.*” Am
Ende dieser Phase einer theologischen Entdeckung afrikanischer Religion steht die pro-
grammatische Integration eines Forschungsgegenstandes in das Studium der Theologie, der
lange als Form des » Aberglaubens« oder als das riickstandige Andere eines abendldndisch
geprigten christlichen Weltzugangs gewertet und dargestellt wurde. Ausgeldst und wohl
auch inspiriert durch die afrikanische Renaissance in der unmittelbaren Phase postkolonialer
Politik in Ghana iiberholt die Theologie in Afrika dieses evolutive Verstindnis eines anderen
Religionsvarianten hoch iiberlegenen Christentums. Der grand doyen afrikanischer Theo-
logie, Christian Baéta, stellt 1971 fest: »Diese Art der Darstellung gehort definitiv der Ver-
gangenheit an. Diejenigen, die ihr noch immer Raum gewihren oder [die afrikanische
Religion] rhetorisch geifieln, peitschen ein ziemlich totes Pferd aus.«*® Fiir die Global-
geschichte des Christentums ist nun nicht allein das Tor zur Entfaltung sog. Kontextueller
Theologien aufgestofien. Die »intelligente Vitalitit« der Missionsbewegung der 1950er
Jahre umfasst auch die romisch-katholische Kirche. Sie setzt das seit 1959 kursierende
pipstliche Leitmotiv des aggiornamento, das entschiedene Zugehen von Kirche und
Theologie auf die heutige Welt, nach ihrem Weltkonzil in gesteigertem Mafle um. Faktisch
erlebt das weltweite Christentum um 1960 den missionsgeschichtlichen Durchbruch, der
zdgerlich als Stdverlagerung des globalen Christentums bezeichnet werden wird. *
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»Absolute independence
for Indian Christians«

Die Weltmissionskonferenz Edinburgh 1910

in den Debatten indigen-christlicher Eliten Siidindiens

von Klaus Koschorke

Zusammenfassung
Die hohen - in der missionari-
schen Presse geauler-
ten — Erwartungen an die Welt-
missionskonferenz Edinburgh
1910 bestimmen vielfach auch
die Diskussionen stdindischer
protestantischer Christen, wie
sie in ihrem Journal The Chris-
tian Patriot (Madras 18g0ff.)
ihren Niederschlag finden. Edin-
burgh wird hier als ein »univer-
sales « Ereignis wahrgenommen,
in dem »alle Zweige « der (pro-
testantischen) Christenheit ver-
treten und Rassenschranken
»vollstandig « Gberwunden sind.
Zugleich richten sich weiter-
gehende Erwartungen an die
Konferenz, die weit (iber die
Programmatik konservativer
Missionare hinausgehen. Dazu
zahlt die Forderung nach
rascher und »absoluter Unab-
hangigkeit fur indische Chris-
ten«. Zugleich wird die Auswahl|
und Rolle indischer Reprdsen-
tanten auf der Edinburgh-Kon-
ferenz kontrovers diskutiert.
Schlisselbegriffe
> Weltmissionskonferenz
Edinburgh 1910
= The Christian Patriot
> Protestantische Christen
in Stdindien
- Unabhangigkeits-
forderungen

Abstract
The high expectations
expressed in the missionary
press for the 1910 World Mis-
sionary Conference in Edin-
burgh also frequently deter-
mined the discussions of South
Indian Protestant Christians
as reflected in their journal,
The Christian Patriot (Madras
1890ff.). Edinburgh is perceived
here as a »universal« event in
which »all branches « of (Prot-
estant) Christianity were repre-
sented and racial barriers were
»completely « overcome. At the
same time, further expectations
were addressed to the confer-
ence which went well beyond
the agenda of conservative
missionaries. These included
the demand for the swift grant-
ing of »absolute independence
for Indian Christians. « In addi-
tion, the selection and role of
Indian representatives at the
Edinburgh Conference are
discussed in their controversial
context.
Keywords
- World Missionary Conference
of Edinburgh in 1910
- The Christian Patriot
> Protestant Christians in
South India
- Demands for independence

Sumario
Las grandes expectativas pues-
tas en la Conferencia Mundial
de la Mision Edimburgo 1910,
expresadas en la prensa misio-
nera, marcan también las discu-
siones de los cristianos protes-
tantes en el sur de la India,
documentadas en el periddico
The Christian Patriot (Madras
1890ss.). Edimburgo se percibe
como un acontecimiento »uni-
versal«, en el que estan repre-
sentadas »todas las ramas« de
la cristiandad (protestante) y en
el que se superan »absoluta-
mente« las diferencias étnicas.
Al mismo tiempo se dirigen
grandes expectativas a la Con-
ferencia, que van mucho mas
alla de la programatica de
misioneros conservadores.
Entre ellas se encuentra la exi-
gencia de una rapida y »abso-
luta independencia para los
cristianos de la India «. Al mismo
tiempo, la eleccion y el papel
de los representantes indios en
la Conferencia de Edimburgo
es objeto de controversias.
Conceptos claves
- Conferencia Mundial de

la Mision Edimburgo 1910
- The Christian Patriot
- Cristianos protestantes

en el sur de la India
- Exigencias de independencia
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1 Einfithrung

ie Weltmissionskonferenz Edinburgh 1910 ist wiederholt als Hohepunkt der pro-
testantischen Missionsbewegung des 19. und zugleich als Ausgangspunkt der
Okumene-Bewegung des 20. Jahrhunderts bezeichnet worden. Dass sie zugleich in
bislang singulirer Weise auf Entwicklungen und Debatten in den sich formierenden Kirchen
und Gesellschaften in Ubersee (v.a. Asiens, auch Afrikas) reagierte, habe ich an ver-
schiedener Stelle zu zeigen versucht.' Denn es war das » Erwachen grofier Nationen, das
in der Analyse der Konferenz eine singuldre Herausforderung konstituierte, die ganz neue
Formen der Kooperation nicht nur zwischen den euroamerikanischen Missionen, sondern
auch zwischen den Kirchen des Westens selbst erforderte. Durch eine intensive vor-
bereitende Korrespondenz mit Missionaren wie mit einheimischen Kirchenfithrern suchte
die Konferenz die Situation und Stimmung in den sog. »mission fields« zu erkunden und
zur Grundlage ihrer Beratungen zu machen. Zugleich wurden Impulse aus den tibersee-
ischen Kirchen aufgenommen und verstirkend dorthin zuriickgegeben. Dies lasst sich etwa
an der Geschichte der asiatischen Nachfolgekonferenzen der Jahre 1912/1913 (und der sich
daraus entwickelnden nationalen Missions- und Christenriite) ablesen. Themen wie die
Notwendigkeit nationaler (statt konfessioneller) Organisationsformen, die Dringlichkeit
einer »indigenous leadership« oder ein veridndertes Verhiltnis zur lokalen Kultur und zu
den nicht-christlichen Religionen standen von nun an uniiberhorbar auf der Agenda.
Experimente zur Entwicklung einer »einheimischen Gestalt« und »nationalen Form« des
Christentums — etwa im Bereich der Musik, der Kirchenarchitektur oder der Entwicklung
christlicher Ashrams — hauften sich fortan. Anders als das Zweite Vatikanum 50 Jahre spiter
im katholischen Asien hatte die Weltmissionskonferenz Edinburgh so nicht nur eine
intensive Rezeption und Nachgeschichte, sondern v.a. auch eine prizise beschreibbare
Vorgeschichte in den Debatten und Kontroversen asiatischer Christen.

Thema dieses Beitrages sind die Diskussionen, die die Edinburgh-Konferenz unter den
protestantischen Christen Stidindiens ausloste. Quelle ist das Journal The Christian Patriot,
das Gegenstand eines an der Miinchener Fakultit angesiedelten DFG-Forschungsprojektes
ist.> Wihrend des letzten Viertels des 19. Jh.s wurde Madras (heute Chennai) zum Zentrum
einer kleinen, aber einflussreichen Elite siidindischer protestantischer Christen. Dieser
Gruppe gehorten Rechtsanwilte, Lehrer, Angestellte, Journalisten und andere sozial hoch-
stehende und finanziell unabhéngige Personen an. Sie bildeten ihre eigenen Gesellschaften
(wie die 1888 gegriindete » Madras Native Christian Association«) und stellten Verbindungen
zu dhnlichen Vereinigungen indischer Christen in anderen Landesteilen sowie in Ubersee
her (etwa in Siidafrika und Grofibritannien). Sie starteten vielfiltige Initiativen (wie die
iiberkonfessionelle »National Church of India¢, die 1886 in Madras ins Leben gerufen
wurde) und publizierten ihre eigenen Journale und Periodika, die die religiésen, sozialen
und politischen Entwicklungen im Land kritisch kommentierten.

Das wichtigste dieser Journale war The Christian Patriot: A Journal of Social and
Religious Progress (CP). Es wurde 1890 gegriindet und bestand bis 1929. Sein Name war
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Programm: als Christ am Aufbau der Nation mitzuwirken, in Zeiten eines wachsenden
indischen Nationalismus und des immer stirker gegen die indischen Christen erhobenen
Vorwurfs der »Denationalisierung«. Zugleich suchte der CP den »moralischen, sozialen,
intellektuellen und spirituellen Fortschritt« der christlichen Gemeinschaft des Landes
zu fordern. Im Unterschied zu anderen Journalen einheimischer Christen in Asien und
Afrika, die zunéchst als missionarische Unternehmung begannen, bevor sie von 6rtlichen
Christen ibernommen wurden, war der Christian Patriot von Anfang an ein »purely
indigenous venture« (CP 10.1.1903). »Owned and conducted entirely by members of the
Native Christian community the Christian Patriot will give expression to the sentiments
and aspirations of Native Christians« (CP 1.2.1896). Dabei beanspruchte das Blatt, fiir die
indische protestantische Gemeinschaft »als Ganzes« zu sprechen. Der Christian Patriot
kritisierte missionarischen Paternalismus (und Rassismus) ebenso wie Tendenzen in Teilen
des Indischen Nationalkongresses, die nationale Sache mit dem Hindu-Revival gleich-
zusetzen und nur politische (und nicht auch soziale) Reformen anzustreben. Das Journal
erfreute sich wachsender Verbreitung nicht nur in Indien, sondern auch unter der indischen
Diaspora in Stidasien, in Stidafrika und in Europa. In Siidafrika wurde es von Gandhis
Indian Opinion zitiert. Zu den amerikanischen Abonnenten des CP zihlte {ibrigens auch
J.R. Mott, der spiritus rector und spitere Organisator der Edinburgh-Konferenz.

Die Quellen des CP in seiner Berichterstattung und Kommentaren zu Edinburgh sind
vielfiltig. Neben den Verlautbarungen der Konferenzveranstalter,® der missionarischen
Publizistik und den Zirkularen der verschiedenen in Edinburgh (und Indien) vertretenen
Kirchen (Anglikaner, Methodisten etc.) sind es auch die Konferenzberichte der indischen
politischen Presse (wie des Bombay Guardian®), die ausfiihrlich zitiert werden. Aber auch
aus Grofibritannien und Edinburgh selbst erreichen den CP aktuelle Nachrichten, darunter
detaillierte Berichte eines Konferenzteilnehmers tiber die einzelnen Sitzungen (und die
Reden asiatischer Delegierter ebendort®), sowie regelmifBige Leserbriefe, die den Fortgang
der Beratungen in der schottischen Metropole kommentieren.® Eingaben und Appelle aus
Indien an die Konferenzteilnehmer in Edinburgh werden ebenso abgedruckt wie die - teils
sehr kontroversen - Debatten in den Leserbriefspalten indischer Zeitungen (sowie des
CP). Uber die Veranstaltungen mit heimkehrenden Konferenzteilnehmern” wird ebenso
detailliert berichtet wie {iber die Edinburgh-Nachfolge-Konferenzen in Indien (und speziell
in Madras). Auch wenn im CP die Nachrichten anderer Publikationsorgane meist wort-
wortlich abgedruckt werden, geschieht dies doch mit spezieller Akzentsetzung und in einem
ganz bestimmten Diskurskontext. Oft sind es nur einzelne Worte der Kommentierung, die
die spezifische Perspektive der indischen Leser erkennen lassen. Aus der missionarischen
Rhetorik werden vielfach Folgerungen abgeleitet, die weit iiber die Intentionen des kon-
servativen Teils des missionary body hinausgingen. Dies lasst sich etwa an den Debatten
tiber die Zielvorstellung einer »sich selbst-ausbreitenden, selbst-finanzierenden und
selbst-regierenden einheimischen Kirche« (»Three Selves«) zeigen. Diese Formel - urspriing-
lich ein missionarisches Konzept - entwickelte sich in Indien und andernorts zunehmend
zum emanzipatorischen Slogan indigen-christlicher Eliten.
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Im Folgenden sollen nun einzelne Artikel im CP zu unterschiedlichen Aspekten der
Edinburgh-Konferenz im Auszug wiedergegeben und knapp kommentiert werden. Eine
umfassende Auswahl von Artikeln des CP als Sprachrohr der christlichen Intelligentsia
Siidindiens findet sich in einem soeben erschienenen Dokumentationsband, der aus dem
oben genannten Forschungsprojekt hervorgegangen ist.®

2 Hohe Erwartungen:
»This conference [...] is destined to dwarf all other problems
of the 20th century« (15.1.1910)

This Conference which will open next month in Edinburgh is destined to dwarf all other
problems of the 20th Century. From the Christian point of view, the ferment of ideas
in the world of human thought which has risen from the contact of the East with the
West, and the national spirit which is awakening among the non-Christian people, have
given the impulse to form this great World Missionary Conference, The completion of
the mystical Body of the Lord Jesus Christ through the ingathering of nations, and the
clergy understanding of the Son of man when sons of men have found themselves in Him
will be the great aim of the coming Conference. The different branches of the Christian
Church today are conscious of the obligation that rests on them to evangelize the world
and the Conference sets this task before it. [...] A proper estimate of the work could
only be arrived at, when workers from different spheres, and among different people
meet together [...] Until now there has not been apparently a convention of workers
from all the mission fields throughout the world. The coming Conference therefore
will be quite different from all [former] Missionary Conferences for, this promises to
be a thoroughly representative one which will not leave one stone unturned to arrive
at proper conclusions, |[...]

With such subjects on the boards, and such eminent names as Presidents and Vice-Pres-
idents we are sure that the forth-coming World Missionary Conference will make the
twentieth century an epoch in the history of Missions, and a fresh starting point for
various successful endeavours for the establishment of the kingdom of Christ through-
out the world.”

Dieser Text konnte sowohl einer missionarischen Quelle entstammen wie — wahr-
scheinlicher - redaktioneller Eigen-Kommentar des CP zum Konferenzprogramm sein.
In jedem Fall benennt er verschiedene Gesichtspunkte, die in den Debatten der pro-
testantischen Intelligentsia Stidindiens (und in den Spalten des CP) eine zentrale Rolle
spielten. Dazu zéhlen:

¢ die Wahrnehmung des Christentums als globaler Bewegung und Edinburghs als skume-
nischer Veranstaltung mit Vertretern aus »allen Missionsfeldern« sowie der »verschiedenen
Zweige der christlichen Kirche« (mit Fokus de facto nur auf die protestantische Welt);

8 Klaus KOSCHORKE/A. HERMANN / 9 The Christian Patriot, 15.01.1910, 3
Ciprian BURLACIOIU/Phuti MOGASE (Originaltitel: The World Missionary
(Eds.), Discourses of Indigenous Conference).
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+ die Sauerteig-Theorie: Christentum und christliche Zivilisation als das » Fermentx, das
die Gesellschaften des »Ostens« durchdringt und tiefgreifende Transformationsprozesse
in Gang setzt — auch wenn die christlichen Gemeinden in Asien vielerorts noch klein sind;

¢ der erwachende »nationale Geist« unter den kolonisierten Volkern Asiens als zentrale
Herausforderung (fiir die Christenheit weltweit und speziell die in Indien);

+ das 20.Jahrhundert als die entscheidende »Epoche in der Geschichte der Mis-
sion« - wobei in den Debatten indischer Christen weniger das Ziel globaler Evangelisierung
an sich strittig war als vielmehr die Frage nach den priméren Akteuren (westliche Missionare
oder einheimische Christen?) sowie der Methodik und des Stils interreligidser Begegnung.'
Im Referat des CP iiber die einzelnen Edinburgh-Kommissionen (oben nicht abgedruckt)
wird dabei die Rolle der »native Church« besonders hervorgehoben: » That the work must
be carried on by the self-governing, self-suffering and self-propagating native Church«."!

3 Edinburgh als universale Versammlung:
»Every race represented« (01.10.1910)

The first dramatic little scene to catch the eye at Edinburgh was the vision of a Chinese
man, in flowing blue-gray robes and a black cap surmounted by a scarlet button, in
conversation with a Hindu under a voluminous turban. As they strolled along together
they met a full-blooded Negro pastor, and in a trice were in close and laughing talk. My
first tea was in company with Dr. Julius Richter, as humorous as he is learned, and chief
of German authorities on world-missions, together with Dr. Boehmer, a splendid Dutch
editor and author from Furstenfelde. By the side of a Swiss one saw a Korean who rubbed
shoulders with a Japanese principal. A brown-gowned member of a Hindu brotherhood
strolled with a Singhalee, while a Borman fraternized with a delegate from the Punjab.
Racial difference was absolutely lost in a glowing sense of brotherhood of aim and spirit.
And quite apart from the influence of the discussions in the conference, these tea-table
talks and strolls under the evening sky have cemented international friendships and
opened floodgates of sympathy.'?

Dieser (hier ungekiirzt wiedergegebene) Text eines namentlich nicht genannten, sicher
missionarischen Konferenz-Teilnehmers hebt die globale Repriasentanz der Konferenz
hervor: Neben den euroamerikanischen Delegierten waren auch (Afro-)Afrikaner, Chinesen,
Koreaner, Japaner, Inder aus dem Norden und Siiden des Landes sowie Singhalesen (Sri
Lanka) zugegen. Besonders bemerkenswert: »Racial difference was absolutely lost« — dies
stand in drastischem Gegensatz zu den Alltagserfahrungen indischer Christen, entsprach
aber dem Geist anderer als progressiv wahrgenommener christlicher Vereinigungen (wie
der asiatischen YMCA’s) und regionaler Okumene-Konferenzen (wie der Tokio-Konferenz
der World Students Christian Federation von 1907, erstmals mit einer Mehrheit asiatischer
Delegierter), von denen eine direkte Linie zur Edinburgh-Konferenz fithrt.

10 So fordert etwa The Christian 11 Ebd.- zu den Themen der

Patriot, 11.02.1911, 4 im Ruckblick auf Kommission 11,

Edinburgh eine Mission, gekenn- 12 The Christian Patriot, 1.10.1910, 4
zeichnet durch »humility and [the] (Originaltitel: Every Race Represented).

self-sacrificing spirit of the Christians«
anstelle der »contemptuous and domi-
neering « Vorgehensweise »of the
so-called white races«.
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4 Erhoffter Emanzipationsschub:
»absolute Unabhidngigkeit indischer Christen« - nach dem
»Vorbild von Japan und Uganda« (30.4.1910)

In a rather lengthy article in the Madras Mail of Tuesday last, a sympathetic writer, evi-
dently a Low-Church clergyman, after a few introductory paras upon the great impor-
tance of the coming Conference in June, dwells on the Indian section of the Anglican
Communion in South India and pleads for its early autonomy. Even after a century’s
existence, the Indian Church is kept in leading strings. This is the case with all mission,
whether Anglican or not; though it is slightly improved in the latter. »It is true, says
the article, »that of late years there has been among the leading Missionary agencies a
considerable advance in the way of giving Indian Christians more control over their
own affairs, yet the reform movement is all too slow. Is it to be wondered at that young
Indians of ability turn aside to the various secular professions where the powers they
feel they possess will find a fuller scope for their exercise?« This is an important utter-
ance as coming from an Anglo-Indian editorial. It is the spirit of true statesmanship that
has uttered these pregnant words. »It is obviously unwise«, says the writer again, »to
go on from year to year drifting along in the old way, for it leads to the drifting away of
the flower of the Indian Christian youth from the Ministry of the Church«. Therefore
a»bold step< ought to be taken once for all by the Anglican Church, and independence
granted to the Indian church, and the writer suggests that the coming conference, fol-
lowing the example of Japan and Uganda, should express in an authoritative manner
its conviction that the »Indian section of an ancient Church, linked with the history of
the past, and inheriting many great and precious privileges, can meet the needs of the
present, can rise to the full measure of its opportunities, and, because it is a part of a liv-
ing body, can change what is not essential to its being, and can live it own life free from
the dwarfing influences of State control.« Bold words these! But fervently and devoutly
as we pray for their early fulfilment, we cannot help expressing our fear that the reasons
for the tardiness, if not actual unwillingness, to grant absolute independence to Indian
Christians of whatever denomination, lie far deeper than appears on the surface. But of
this we are certain: the question is pressing itself with greater force year after year; and
if only the Indian Church took it up in right earnest, the solution might soon be within
the range of possibility."?

Vielfiltige Erwartungen richteten sich aus Indien an die Edinburgh-Konferenz, sowohl von
Seiten der im Land tdtigen Missionare wie von einheimischen Christen. So verdffentlichte
der CP u.a. einen » Appell« der > Calcutta Missionary Conference«.™ Dieser hebt neben der
Dringlichkeit verstarkter missionarischer Kooperation insbesondere die grofie Bedeutung
der »indigenous church« Indiens hervor und unterstreicht »the significance of its existence,
the determination of its present strength and equipment, the absolute importance of its

13 The Christian Patriot, 30.4.1910, 4 15 Einzelnachweise bei Klaus
(Originaltitel: The World Missionary KOSCHORKE, »What can India learn
Conference) from Japan?« Netzwerke indigen-
14 The Christian Patriot,11.6.1910, 6. christlicher Eliten in Asien und christ-
liche Internationalismen um 1910, in:
Jurgen G. NAGEL/Michael MANN
(Hg.), Jenseits der Grenze. Europa in
Zeiten der Globalisierung, Heidelberg
2015, 19-42.
16 The Christian Patriot, 11.3.1905, 5.




» Absolute independence for Indian Christians« 283

spiritual and intellectual training, and its present day potentiality [...] in the wider problem
of India’s non-Christian millions«. Bemerkenswert an diesem Dokument ist einerseits die
zentrale Bedeutung der »indigenous Church« gerade auch in den Debatten missionarischer
Kreise sowie andererseits seine Publikation (unter anderem) im CP als dem Organ der
protestantischen Madras-Elite.

Sehr viel weitreichendere Forderungen stellten andere Stimmen, die im CP zu Wort
kamen. So beklagt ein indischer Kleriker im oben wiedergegebenen Dokument das »allzu
langsame« Reformtempo in den Missionskirchen, pladiert fiir die moglichst »frithe Auto-
nomie« fiir die »indische Abteilung der anglikanischen Gemeinschaft« in Siidindien und
verlangt darum von der kommenden Edinburgh-Konferenz einen »autoritativen « Entscheid
zugunsten der »vollstindigen Unabhangigkeit fiir indische Christen« — nach dem »Vorbild
von Japan und Uganda«. Der Verweis auf Japan und Uganda ist dabei keineswegs zufillig.
Denn die Christen und Kirchen beider Lander spielten in den Debatten des CP eine wichtige
Rolle als Vorbild. Zu Japan — nach seinem Sieg iiber Russland 1904/05 ohnehin leuchtendes
Vorbild asiatischer Nationalisten — bestanden besonders enge Beziehungen. So kam 1906
eine Delegation japanischer Christen »at the special request and invitation of the Indian
YMCA « ins Land und sprach auf einer viel umjubelten Vortragstour durch den Subkon-
tinent iiber die Frage: »What can India learn from Japan?«. Die Antwort: 1. »Indigenous
leadership«; 2. Uberwindung des missionarischen Denominationalismus; sowie 3. »Female
education«.'® - Uganda und seine Christen wurden im CP ebenfalls vielfach als » Object
Lesson to Indian Christians« prisentiert. Denn: »the [Anglican] Church of Uganda has
made gigantic strides towards self-government. The key to self-government is self-support
and as the [Ugandan] Church is self-supporting, so practically it is self-governing«.'® Japan
und Uganda galten so (ob zu Recht oder Unrecht) als Paradigmen erfolgreicher Realisierung
des Three-Selves-Prinzips und begriindeten zugleich, wie im Fall des hier wiedergegebenen
Leserbriefs, entsprechende Forderungen auch fiir Indien. Der CP selbst steht im Ubrigen der
Forderung nach einer sofortigen »absolute independence« eher zurtickhaltend gegentiber.
Vor kirchlicher Eigenstindigkeit - so seine an anderer Stelle vertretene Maxime - solle erst
die dringlich erforderliche »social union« unter den indischen Christen verwirklicht werden.

5 Asiatische Delegierte auf der Edinburgh-Konferenz:
»Western friends have difficulties« (10.9.1910)

The L[ondon] M[issionary] Chronicle reports the remarkable speech made by Mr. [Cheng]
Ching-Yi at the World Missionary Conference. He spoke on seven subjects: (1) Why
do we want a union? We want it (a) for the things that really help forward the growing
movement of the self-support and self-Government of the Church. (b) Denomination-
alism has never entered the Chinese mind, nor are they interested in it. (¢) The force of
heathenism outside and the feebleness of the Church inside, necessitates a union. (2)
From the Chinese point of view, there is nothing impossible about such a union, Western
friends have difficulties. We should not allow such difficulties to influence us. (3) In China
and for the Chinese, such a union is highly desirable, China loves unity and national life.
(4) There is no time more important than the present. These are days of foundations for
religion and politics. The future of China depends upon union. (5) The Church of Christ
is universal, not only irrespective of denominations, but also irrespective of nationalities.
»All one in Christ Jesus. « The world is, to use a Chinese expression, »one family«, and
China is a member of that family. [...] In conclusion, let us go up, with our Divine Master,
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on the top of Mount Olives, and there obtain a wider, broader and larger view of the
world’s need. Mr. Ching Yi was but 4 years old when he was baptized with his father and
he is now only 30 years old. The above sentiments speak highly of his Christian growth."”
Uber die hier im Auszug wiedergegebene Rede des chinesischen Delegierten Cheng
Ching-Yi (1881-1939) berichtet der CP durch Abdruck eines Artikel aus dem London Mis-
sionary Intelligencer. Ching-Yi - damals 28 Jahre alter Pastor der Mi-shih Hutung Kirche
in Beijing, spdter u.a. Generalsekretdr des chinesischen National Christian Council
(1922-1933) - plidierte fiir eine Union aller chinesischen Christen (» Denominational-
ism has never entered the Chinese mind, nor are they interested in it«), und stellt dies
Programm - trotz aller Verstindnisschwierigkeiten der »westlichen Freunde« - in einen
globalen Zusammenhang: »The Church of Christ is universal, not only irrespective of
denominations, but also irrespective of nationalities«.

Bekanntlich waren nur 17 asiatische Delegierte in Edinburgh anwesend'® - eine sehr
geringe Zahl, verglichen mit den insgesamt 1215 offiziellen Konferenzteilnehmern. Die
Asiaten wurden aber im Programm von der Konferenzleitung (J.R. Mott /J. H. Oldham)
an prominenter Stelle platziert und nahmen spiter in ihren jeweiligen Heimatkirchen
zentrale Fithrungspositionen ein. Bei aller Freude iiber die universale Reprisentanz der
Veranstaltung'® finden sich im CP kritische Téne zur geringen Zahl asiatischer Delegierter.
»Itis a pity that Indian Christians were not more fully represented« in Edinburgh, heif3t es
etwa in einem Artikel vom 16.7.1910. Die »oriental speakers« aus Indien, China und Japan
machten jedoch »a deep impression on the Conference«. Der Artikel gibt abschliefend
der Hoffnung Ausdruck, dass die Konferenz »may prove an epoch in the rise and growth
of many indigenous churches in Asia and Africa«*®.

Im Bericht tiber die Sitzung vom 16.Juni, so erfihrt der Leser, sprachen etwa die japa-
nischen Delegierten {iber »the strong feeling in Japan in favor of one >national< Church«.
»The same feeling« - so derselbe Berichterstatter - »was growing in China«; und der korea-
nische Redner »Yun Chi Ho, and several missionaries followed, insist[ed] on the need of
taking the Native Church in full consideration«. Der Bericht schlief3t mit der Feststellung:
»The indigenous Church, wether in Asia or Africa, should have a correct idea as to what
where essentials« (und was nur kulturelle Varianten) des christlichen Glaubens.?!

Unter den indischen Delegierten fand neben V. S. Azariah (dazu s. unten) K. C. Chatterji
(1839-1916) ausfiihrlichere Erwidhnung. Dies nicht nur aufgrund seiner Senioritat und Promi-
nenz, sondern auch aufgrund weiterer Ereignisse im Verlauf seines Grofbritannien-Aufent-
haltes. So erhielt er den Ehrendoktor der Universitat Edinburgh und predigte im Anschluss
an die Konferenz in verschiedenen Kirchen. Uber die dort gefithrten Gespriche erfahren
wir etwas aus den Berichten eines Leserbriefschreibers aus Hastings. So duferte er sich, der
aus dem nordindischen Lahore (heute: Pakistan) stammte, in »privaten Konversationen «
durchaus auch kritisch tiber die von ihm mitgegriindete »National Missionary Society-
als eine Initiative indischer Christen. Deren Madras-Zentrale iibe zu starke Kontrolle aus,
»more authority and confidence should be placed in its local boards«.?*

17 The Christian Patriot, 10.9.1910, 7 18 Acht kamen aus Indien (V.S. WEBER, Asia and the Ecumenical
(Originaltitel: Rev. Cheng Ching Yi's Azariah, K. C. Chatterji, J.R. Chitambar, ~ Movement 1895-1961, London 1966,
Seven Minutes Speech on Chinese S. Ghose, Shivram Masoji, John 130ff; STANLEY, The World Missionary
Union). Rangiah, R.K. Sorabji), drei von China Conference (Anm.1), 91-131.

(C.Y.Cheng, T.E.Tong, S.T.Tang),
einer von Korea (T.H. Yun). Aus Japan
kamen Y. Chiba, T. Harada, Y. Honda,
K. Ibuka. Zitiert nach Hans-Ruedi
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6 Kontroversen um V.S. Azariah

Im Riickblick war V.S.Azariah (1874-1945) der wichtigste Reprasentant Indiens auf der
Edinburgh-Konferenz. Der aus armen Verhiltnissen stammende Sohn eines Dorfpfarrers

wurde 1912 zum ersten indischen Bischof der anglikanischen Kirche erhoben und nahm

damit (sowie als fithrender Kopf der spateren asiatischen Okumene-Bewegung) im

asiatischen Kontext eine dhnlich prominente Stellung ein wie 50 Jahre zuvor in West-
afrika der erste schwarzafrikanische Bischof S. A. Crowther. Er wurde so »as great a gift to

India as his African predecessor [sc. Crowther to Africa] ¢, wie der CP bereits im Jahr 1912
anlisslich seiner Ernennung zum Bischof von Dornakal formulierte.”? Seine Teilnahme in

Edinburgh selbst war jedoch alles andere als unumstritten. Aus der Perspektive mancher
indischer Kritiker war er zu jung und unerfahren, und die von ihm 1903 initiierte, einhei-
mische »Indian Missionary Society« »has yet to stand the test of time«.** Andere Stimmen

hingegen werteten seinen Auftritt als zu »schiichtern«. Azariah - so der Autor des zweiten

unten wiedergegebenen Votums® - hitte sehr viel nachdriicklicher auf der Konferenz vor

den Reprisentanten des globalen Missionsprotestantismus die Anliegen der von ihm 1905

mitgegriindeten > National Missionary Society« Indiens vertreten sollen. Diese folgte dem

Motto: »Indian men, Indian money, Indian leadership« und suchte die missionarische

Verantwortung ganz in die Hinde indischer Christen zu legen. Das Restime des Leser-
briefschreibers: » The Rev. V.S. Azariah missed a great opportunity«.”® Auf der Edinburgh-
Konferenz selbst loste v.a. die beriihmte zweite Rede von Azariah fast einen Skandal

aus. Sie behandelte die »relationship between the European missionaries and the

Indian workers« und rief die Missionare anstelle patriarchalischen Wohlwollens zu

gleichberechtigter » Freundschaft« auf. Seine Worte trafen die Zuhorerschaft, so ein Augen-
zeuge, » like a bombs, with half of the audience being delighted and the other half very

angry«. Die Rede »caused such a sensation that an informal meeting was called to discuss

what should be done. Some pressed for >something in the nature of a public protest««*”.
Kritische Resonanz fand die Rede Azariahs auch in Teilen der indischen missionarischen

Presse. Im Harvest Field — dem wichtigsten Sprachrohr der missionarischen community

Siidindiens — beschwerte sich etwa ein Mr. Newham iiber diese »unfortunate adress

from an Indian minister«.”® So lasst ein Blick in die indisch-christliche Presse um 1910

ein breites Spektrum unterschiedlicher Meinungen in der christlichen Gemeinschaft des

Landes erkennen.

Es war {ibrigens weniger das Problem des europdischen Rassismus als vielmehr der
Paternalismus vieler Missionare, der die Debatten im CP bestimmte. »It has been our
painful experience« - so heiflt es etwa in einem Leitartikel zum Verhaltnis von indischen
und europiischen Christen — »to note that so long as Native Christians allow themselves
to be patronized by Europeans the utmost cordiality and sympathy exist between the
two classes, but the moment the Native Christian claims equality he is snubbed and
kept at a distance«.?

19 Vgl. oben den Quellentext unter: 22 The Christian Patriot, 6.8.1910, 6. 27 STANLEY, The World Missionary

4 Erhoffter Emanzipationsschub. 23 The Christian Patriot, 7.9.1912, 5. Conference (Anm.1), 127. Der Text

20 The Christian Patriot, 16.71910, 6 24 Vgl. unten Text 6.1. dieser Rede ist zu finden in: World

(Originaltitel: Our Foreign Letter). 25 Vgl Text 6.2. Missionary Conference 1910, Vol.1X,

21 The Christian Patriot, 16.7.1910, 6. 26 Siehe unten Text 6.2. Edinburgh/London/New York etc.
[1911], 306-315.

28 Siehe unten Text 6.3.
29 The Christian Patriot, 20.2.1896, 4.
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6.1 Azariah als Delegierter:
»Why was a young person chosen to go to Edinburgh?«

SIR, there is a rumour that a Native missionary of the Indian Missionary Society
[V. S. Azariah] is to go as a delegate to the great Missionary Conference to be held this June
at Edinburgh. This is surprising, that a raw young clergyman should be selected in prefer-
ence to the other more experienced and much abler clergymen in India. There is the Rev.
J. Lazarus of Madras, with 44 years’ service in two Missions, a distinguished scholar
and an authority of the Indian Missions, and there is Rev. Mr. D. Anantham of the
Telugu Missions who is highly respected and who has put in about 35 years’ experience
in the Mission field, and there is Archdeacon Chandy of Travancore, a well known
dignitary of the Malayalam Church. In Tinnevelly there are Rev. Mr. P.G.Simeon of
the C[hurch] Mlissionary] S[ociety] and Canon Gnanakan of the S.P.G. and a few
others who are much abler than the delegate in question. Among the laymen there
are many such as Mr. J.P. Cotelingam, M. A., the President of the South Indian Pres-
byterian Church and Mr. E.S.Hensman, an Honoured Member of the C.M.S. Com-
mittee, who have greater experiences than the one in question. These are the men
who could speak with authority and who could be more helpful to the Conference by
their counsel and advice. Without selecting such men it is simply astonishing to send
a young man of a newly formed Missionary Society who has managed to get the favour
of certain people. The Indian Missionary Society is still in its infancy and has yet to
stand the test of time. People are beginning to have divided opinions about it. [...]
PALAMCOTTAH, 6th January, 1910.

A LAYMAN®

6.2 Enttiuschung:
»The Rev. V.S. Azariah missed a great opportunity« (23.7.1910)

As far as I can learn from the reports of the Edinburgh Conference, which unfortunately
are necessarily not verbatim, but only summaries of speeches, the Rev. V.S. Azariah
missed a great opportunity. Perhaps he was shy of speaking of the National Missionary
Society, for which I understand he has done so much; but if he had risen above such
feelings, however natural, and in a fitting way told of what that new organisation has
already accomplished in its brief infancy and given some really statesmanlike sugges-
tions as to how such independent efforts toward united national efforts might be helped
and facilitated, he would have struck a note which would have called forth generous
response and raised the hopes of many of India’s best friends, who are longing to see
greater fruit in the shape of such indigenous effort as he, amongst others, is endeavouring
to foster. I hope that T am not doing him injustice, for, as said above, my information is
scrappy; but of this, I am sure, that if any brave words of the kind indicated above had
been uttered they would have secured prominent notice in the public papers. Thousands
beside myself have doubtless largely looked to see what the Indian, Chinese and Japanese
delegates had to say.

30 The Christian Patriot, 15.1.1910, 4 31 The Christian Patriot, 23.71910, 5

(Originaltitel: The Edinburgh Missio- (Originaltitel: Our Foreign Letter).

nary Conference). 32 The Harvest Field 30 (1910) 345
(Originaltitel: The World Missionary
Conference, by H. H. NEWHAM,
336-345)
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After all, one must remember that the spirit of nationalism is new in China as well as in India
and has to combat immense difficulties from the enormous extent of the two great countries
and from the varieties of languages in the different provinces and perhaps also from differ-
ences of temperament and ideals in North as compared with South, or East as compared
with West. These differences and obstacles seem to be greater in India than in China. One
must have patience. It is not words but acts which are wanted. Time and freer intercourse
between distant parts of the two countries are required. Meanwhile let us rejoice in the new
spirit of heroic independent effort which is arising and which is typified in President Ibuka
of Japan, Rev. Cheng Ching Yi of China and, let us hope also, in Mr. Azariah of India, and
perhaps still more in other workers behind the scenes, whom circumstances as yet have
not brought so prominently forward.*

6.3 Eine missionarische Kritik:
»One unfortunate address from an Indian minister«

There was one unfortunate address from an Indian minister [V.S. Azariah], which, in
regard to the impression produced, was most unfair. Facts regarding the unbrotherliness
of missionaries towards Indian Christians were adduced without any reference to those
circumstances, which all on the field know might considerably modify the meaning of
the facts [...].>

7 Die indische Fortsetzungskonferenz in Madras:
Forderung nach »complete equality
as to status and responsibility« (30.11.1912)

The Mott Missionary Conference [Continuation Committee Conference] which took
place in Madras last week [November 18-20, 1912], was in several respects a unique gath-
ering. I desire to say a few words regarding the part of the Indian representatives took in
it. Of the 76 delegates (excluding a few visitors) 19, or one fourth were Indian Christians,
a larger proportion than has ever sat in any former Missionary Conference in India.
The personnel included such well known men as Messrs. K. T. Paul and E.S. Hensman
of the National Missionary Society; Dr. [].] Lazarus, Editor, Christian Patriot; Messrs.
Paul Appaswami and M. Devadoss of the Madras Bar; Mr. John Mathai, representing the
Y.M.C.A.; experienced educationalists like Mr. J. P. Cotelingam and Mr. P.J. Devasahayam;
Bishop-designate Rev. V.S. Azariah; Pastor W.D. Clarke, Dr. T. Narayanaswami and oth-
ers. The Mar Thoma Syrian Church sent delegates for the first time to a [Protestant]
Missionary Conference, the Metropolitan himself being present. [...] Under the Chair-
manship of Dr. [J.R.] Mott, no distinction was made between Indians and Europeans
in according the privileges on the floor. [...] On two subjects at least, what the Indian
delegates brought to the Conference was a distinct asset. One was in connection with
the subject of Co-operation and Union work. [...] Dr. Lazarus well remarked that our
denominational affiliations were mere accidents of birth, and in nine cases out of ten
were not held with any firm conviction. Mr. K. T. Paul pleaded for more conferences on
unity, and urged to keep as our goal a National Church.

Another subject on which the Indian Christians stood practically as a unit, was that of
the value of higher education as an evangelistic agency. The proportion was advanced
from high quarters that the Missions should concentrate on the mass movements,
and place less emphasis on the high schools and colleges. The Christians who spoke,
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empbhatically dissented from this view, and gave their testimony to the great importance
of higher education as a Missionary agency. Indeed they could hardly do otherwise,
when we consider that so many of them are the fruits of such schools. It is a cause of
satisfaction that Indian Christians support this view. [...] Nothing was more pleasing
to me than to be able to vote for the Resolution presented by Rev. V.S. Azariah, that the
time had come when the Indians should be admitted to positions of complete equal-
ity as to status and responsibility with Europeans in the Councils of the churches and
the Missions, if they showed a capacity for it. I was glad that the Indian brethren had
an opportunity of expressing themselves freely on this subject, and to clearly and fully
state their grievances. I am in deep sympathy with them, and pray that the day may
speedily come when this vexed question will be settled, and the highest aspirations of
Indians shall be satisfied. *

Edinburgh gelangte nach Indien durch die Presse, durch Berichte der Heimkehrer sowie
durch zahlreiche Veranstaltungen, in denen die »Botschaft« der Konferenz in ihrer Relevanz
fiir den indischen Kontext diskutiert wurde. Uber eine solche Veranstaltung berichtet
der CP am 19.11.1910: » There was a large attendance of Europeans and Indian Christians
representing the various Churches in Madras«. Es referierte der Rev. C. H. Monahan, M. A,
von Tiruvallur, »one of the delegates present at Edinburgh «; und sein Thema war u.a. »the
great importance of the raising of Native leaders«, die die Weltmissionskonferenz unter-
strichen hatte.** In einem anderen Artikel iiber die Beschliisse von Edinburgh wird darauf
verwiesen, dass das Wort »Native« nicht linger opportun sei - aufgrund seiner »offensive
application«.*®

Langfristig von grofiter Bedeutung waren v.a. die Edinburgh-Fortsetzungs-Konferenzen,
die 1912/13 in verschiedenen asiatischen Landern durchgefithrt wurden. Sie fithrten zur
Bildung erst nationaler Missions- und spéter nationaler Christen-Rite und damit zu
Strukturen der Selbstverwaltung asiatischer Kirchen, die in weiter entwickelter Form bis
heute bestehen. Uber die Madras-Konferenz vom 18.-20.11.1912 berichtet der CP im oben
stehenden Artikel. Bemerkenswert ist die erstmalige Teilnahme der Thomaschristen (in
Gestalt der Mar Thoma Kirche) an einem solchen Treffen. Zu den Delegierten zahlte auch
J. Lazarus, Herausgeber des CP. Der Resolutionsentwurf von V.S. Azariah, der die »complete

equality as to status and responsibility with Europeans in the Councils of the churches and

the Missions« vorsah, wurde angenommen.

33 The Christian Patriot, 30.11.1912, 5
(Originaltitel: Indian Christians at

the Mott Conference, by Revd. Dr.
J.H.WyCKOFF, Vellore).

34 The Christian Patriot, 19.11.1910, 4.
35 The Christian Patriot, 15.10.1910, 6.

36

36 Resolution der Madras-Konferenz:
»the time has come for Churches and
Missions to make a real and unmis-
takable advance, by placing Indians on
a footing of complete equality, in
status and responsibility, with Euro-
peans« (in: The Continuation Com-
mittee Conferences in Asia 1912-1913,
New York 1913, 31). — Zu dem (aus

den Fortsetzungskonferenzen her-
vorgegangenen) indischen National
Christian Council als emanzipatori-
scher Bewegung vgl. die Studie des
ansonsten sehr missionskritischen
Autors Kaj BAAGO, A History of the
National Christian Council of India
1914-1964, Nagpur 1965.
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Zusammenfassung

Das Christentum in Asien ist in
der Religionswissenschaft noch
wenig erforscht, so dass dieser
Beitrag zu Kambodscha ein
Land in den Blick nimmt, das
mehrheitlich vom The-
ravada-Buddhismus gepragt
wird, der zugleich eng mit der
Khmer-Bevdlkerung als Mehr-
heit im Land verbunden ist. Das
katholische Christentum hinge-
gen findet bei den Khmer nur
wenige Anhdnger, da die Uber-
waltigende Mehrheit der
Katholiken in Kambodscha Viet-
namesen sind. Dadurch erge-
ben sich Spannungen. Denn zu
den Aufgaben gehort dabei
wesentlich, nach dem Neuan-
fang des kambodschanischen
Katholizismus in den 1990er
Jahren eine »Vergangenheitsbe-
waltigung « der langen und
alten Kluft zwischen Khmer und
Vietnamesen zu schaffen. Dabei
wirken sich allgemeine Ressen-
timents, die in Kambodscha
gegeniber Vietnam bestehen,
auch auf die Katholiken aus.
Daher steht die katholische Kir-
che noch immer vor der doppel-
ten Herausforderung, einerseits
kirchenintern diese Differenzen
abzubauen und andererseits
gesellschaftlich die katholische
Kirche (aus Khmer und Vietna-
mesen) als integraler Teil

eines — durch Khmer-buddhisti-
sche Identitat - gepragten Staa-
tes zu etablieren.
Schliisselbegriffe

> Ethnische Differenzen

> Kirche in Kambodscha

- Khmer-Buddhismus

-+ Vergangenheitshewaltigung

Abstract
This contribution takes a coun-
try into account that is predom-
inantly marked by Theravada
Buddhism which is, at the same
time, closely linked to the
Khmer population, the majority
in the country. By contrast,
Catholic Christianity finds only
a few adherents among the
Khmer since the overwhelming
majority of Catholics in Cambo-
dia are Vietnamese. This results
in tensions to overcome the
ethnic difference between
Khmer and Vietnamese. Among
other tasks after the new begin-
ning of Cambodian Catholicism
in the 19907, it is essential to
devise a process for »coming to
terms with the past« of the
extensive and old gulf between
Khmer and Vietnamese. Along
with this, the general resent-
ment which has survived in
Cambodia towards Vietnam
also has an effect on the Catho-
lics in Cambodia. The Catholic
Church thus still faces the dou-
ble challenge of reducing these
ethnic differences within the
church and of establishing the
Catholic Church (composed of
Khmer and Vietnamese) in soci-
ety as an integral part of one
nation characterized by its
Khmer-Buddhistic identity.
Keywords
-+ Ethnic differences
- The Church in Cambodia
- Khmer-Buddhism
- Coming to terms with

the past

Sumario

Este articulo trata de un pais
mayoritariamente marcado por
el budismo theravada, que al
mismo tiempo esta muy unido
al pueblo Khmer, que forma

la mayoria de la poblacion. El
cristianismo catolico apenas
encuentra adeptos en los
Khmer, pues la inmensa mayo-
ria de los catolicos de Camboya
son vietnamitas. Esto conlleva
tensiones para superar dentro
del catolicismo la diferencia
étnica entre Khmer y vietnami-
tas. Una de las tareas mas
importantes desde el nuevo
comienzo del catolicismo cam-
boyano en los afios 1990 es la
reflexion sobre el pasado de

la larga y fria brecha entre los
Khmer y los vietnamitas, que a
pesar de la religion comin per-
manecen separados a causa de
las diferencias étnicas. Ello se
mezcla con resentimientos
generales, que en Camboya
existen frente a los vietnamitas
y los catdlicos. La Iglesia cato-
lica (de Khmer y vietnamitas) se
encuentra, pues, todavia ante
el doble desafio de superar
internamente esas diferencias y
de luchar en la sociedad por
establecerse como parte inte-
gral de un estado marcado por
la identidad budista y Khmer.
Conceptos claves

- Diferencias étnicas

- Iglesia en Camboya

- Budismo-Khmer

- Reflexion sobre el pasado
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1 Zum historischen Hintergrund

as Christentum hat sich in seiner beinahe 2000-jihrigen Geschichte zur quantitativ
grofiten Weltreligion entwickelt, jedoch spielt die Erforschung des Christentums
in Asien in der Religionswissenschaft bislang keine zentrale Rolle," obwohl im
Gefolge des Kolonialismus und des christlichen » Missionsauftrags« die Entwicklung des
»asiatischen« Christentums - einschliefllich von Anpassungen des »europiischen«
Christentums an asiatische Kulturen sowie auch daraus resultierende »Spannungen«
zwischen christlich-fremden und einheimischen Traditionen - zahlreiche Forschungs-
bereiche erschliefit. Denn von Anfang an stellte sich dabei — abhingig von der jeweiligen
Verortung der Missionare in den verschiedenen Formen und Auswirkungen mittelalterlicher
und frithneuzeitlicher katholischer Theologie - die Frage, wie viel »asiatische« Kultur das
Christentum fiir seine Verbreitung als Religion vertrdgt, oder ob die Verbreitung des
Christentums nur in einer »europaisch-kolonialen« Form moglich ist; dies brachte dabei
zugleich eine hiufige, wenngleich nicht ausschliefiliche Verkniipfung zwischen christlicher
Mission und Kolonialismus.?

Die ersten Spuren katholischer Mission reichen in die Mitte des 16.Jahrhunderts
zuriick, als - v.a. iiber Malakka — Portugiesen nach Kambodscha kamen, im 17 Jahr-
hundert kamen ferner portugiesische (und malaiische) Flichtlinge aus Makassar (auf
der Insel Sulawesi, Indonesien), die vor der hollindischen Kolonialmacht und deren
Benachteiligung von Katholiken Zuflucht suchten. Einen im gréferen Stil nachhaltigen
Einschnitt® bedeutete aber die Errichtung des franzosischen Protektorats in Kambo-
dscha im Jahr 1863, wodurch zugleich die Rolle der Vietnamesen im Rahmen der
franzosischen Kolonialherrschaft fassbar wird, da das Zentrum franzosischer Interessen
im damaligen Indo-China auf Vietnam lag. Da bereits in der Mitte des 19. Jahrhunderts
Vietnamesen — aufgrund von Verfolgung — nach Kambodscha gekommen waren, hatte
die franzosische politische Umgestaltung in Indo-China die Konsequenz, dass nunmehr
auch franzosische Missionare den Katholizismus iiber Vietnam nach Kambodscha ver-
mittelten. Damit waren aber die Weichen gestellt, dass ethnische Kambodschaner (Khmer)
»nur« ein Anhidngsel des Katholizismus im Land wurden. Am Ende des 19. Jahrhunderts
machen Vietnamesen 95% der Katholiken des Landes aus, die restlichen Katholiken sind
Franzosen bzw. Khmer, d. h. die katholische Kirche in Kambodscha war eine vollkommene
»Fremd- und Ausldnderreligion«. Wahrend des 20.Jahrhunderts setzt sich die Entwick-

1 Vgl. Manfred HUTTER, Das Chris-
tentum in Asien als Gegenstand
religionswissenschaftlicher Forschung,
in: Michael STAUSBERG (Hg.), Reli-
gionswissenschaft, Berlin 2012,
197-210 mit weiterer Literatur, worin
auch auf einschldgige theologische
Forschungen zur [Kirchen-]Geschichte
des Christentums in Asien bzw. zu
Bemuhungen um eine »Asiatisierung «
des Christentums aus theologischer
Perspektive hingewiesen wird; siehe
ferner Klaus Hock, Einfiihrung in die
Interkulturelle Theologie, Darmstadt
2011, 71-84 zu Ansatzen von »Asia-
tischen Theologien «. Siehe ferner
Claude PRUDHOMME/ Jean-Francois
ZORN, Christliche Kirchen als kleine
Minderheiten in einem demogra-

phisch dominanten Asien, in: Jean-
Marie MAYEUR (Hg.), Krisen und
Erneuerung (1958-2000) (Die Ge-
schichte des Christentums 13), Frei-
burg 2002, 617-676, hier 658-663,
die zu Recht die »immer dringlicher
erhobene Forderung nach einer
asiatischen Identitat der Kirche«
thematisieren.

2 Vgl. aligemein den Uberblick bei
Friedrich HUBER, Das Christentum
in Ost-, Slid- und Stdostasien sowie
Australien, Leipzig 2005, 30-38.

3 Vgl. zur Geschichte HUBER,
Christentum (Anm. 2), 1gof; John C.
ENGLAND (Hg.), Asian Christian Theo-
logies. A Research Guide to Authors,
Movements, Sources, Vol. 2: Southeast
Asia, New York 2003, 108. Zur Rolle
der (katholischen) Vietnamesen in
Kambodscha siehe auch Thien-Huong
NINH, The Forgotten Ones. Vietna-
mese Catholics in Cambodia and

their Quest for Reconciliation, in:
Megan BRADLEY (Hg.), Forced
Migration, Reconciliation, and Justice,
Montreal 2015.
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lung in dieser Weise fort, wobei auch die zwischen 1951 und 1962 in Phnom Penh errichtete
Kathedrale - finanziert von der Kolonialmacht Frankreich — den »fremden« Charakter
der katholischen Kirche fir manche Khmer-Buddhisten verstirkte.* Die Errichtung des
Apostolischen Vikariats fir Kambodscha im Jahr 1955 unterstrich zwar die Eigenstindig-
keit und Aufwertung der Kirche, allerdings war weiterhin das vietnamesische Ubergewicht
uniibersehbar, wobei - in Bezug auf den Klerus - erst im Jahr 1957 der erste Khmer zum
katholischen Priester geweiht wurde.

Eine entscheidende ~ wenngleich negative — Epoche des katholischen Christentums
stellen das Lon Nol-Regime (1970-1975) und die Schreckensherrschaft der Roten Khmer
(1975-1979) dar.’ Kurz nach der Machtiibernahme Lon Nols durch einen Staatstreich
kam es zwischen 10. Mai und 15. August 1970 zur Flucht des Grofiteils der (katholischen)
Vietnamesen nach Siidvietnam, da Lon Nol und seine USA-freundliche Politik jeden
Vietnamesen als Vietcong betrachteten.® Die Konsequenzen davon waren fiir die Kirche,
dass Ende des Jahres die Zahl der Katholiken von 65.000 auf 7000 gesunken war und
nur noch 19 (fast ausschliefilich franzosische) Priester im Lande verweilten. Lon Nols
anti-vietnamesische Politik setzten die Roten Khmer fort, die am 17 April 1975 in Phnom
Penh einmarschierten. Drei Tage zuvor war der Khmer-Priester Joseph Chhmar Salas in
Phnom Penh zum Bischof geweiht worden, allerdings konnte er sein Amt nur kurzfristig
austiben, da er von den Roten Khmer in ein Arbeitslager gebracht wurde, in dem er 1977
aufgrund von Erschopfung gestorben ist. Am 1. Mai 2015 hat die katholische Kirche Kambod-
schas ein Verfahren eingeleitet, um Salas und 33 andere Katholiken, die unter den Roten
Khmer zu Tode gekommen sind, zu Mértyrern zu ernennen. Erwihnenswert ist auch der
Beschluss der Roten Khmer vom Mirz 1976, die Kathedrale in Phnom Penh zu zerstoren,
was schrittweise bis Ende 1978 umgesetzt wurde, so dass von der Kathedrale praktisch
keine Spuren erhalten geblieben sind. Allerdings handelte es sich bei der Verfolgung von
Katholiken und der Zerstérung der Kathedrale nicht um eine »Religionsverfolgung« im
engeren Sinn, die primér gegen die katholische Kirche gerichtet war, sondern der Antrieb
fr die Vernichtung des Katholizismus war fiir die Roten Khmer die Vernichtung des Viet-
namesischen in Kambodscha.” Insofern ist im Vorgehen gegen die katholische Kirche, die
als »un-kambodschanisch« und als » vietnamesisch« (d. h. Kambodscha-feindlich) gewertet
wurde, kein grundsitzlicher Unterschied zwischen der Herrschaft Lon Nols und dem Roten
Khmer-Regime zu sehen, da diese Religion fiir beide mit einer Khmer-Identitat und -Nation
nicht kompatibel erschien.

4 Vgl. Lachlan HASTINGS, Van-
quished in the 7os, Catholic Church
still on the mend, in: The Phnom Penh
Post, 25. Marz 2005 [http://www.phno
mpenhpost.com/national/vanquish
ed-7os-catholic-church-still-mend.
Zuletzt abgerufen 13.4.2016]; Paul
REEVE, Heretics and heritage: The
Destruction of the Catholic Church in
Phnom Penh 1975-1979, in: The
Phnom Penh Post, 25. Marz 2005
[http://www.phnompenhpost.com/
national/heretics-and-heritage-destru
ction-catholic-church-phnom-penh-
1975-1979. Zuletzt abgerufen
11.4.2016].

5 lan HARRIS, Cambodian Buddhism.
History and Practices, Honolulu
2005,165f; HUBER, Christentum
(Anm. 2), 192f; ENGLAND, Asian
Christian Theologies (Anm. 3), 109;
Georg EVERS, Zur Lage der Religions-
freiheit im Kénigreich Kambodscha,
Aachen 2004, g; Alessandro SPECIALE,
In Cambodia, Khmer and Vietnamese
Catholics remain disunited, in: UCA-
News, 30, Mai 2013 [http://www.ucan
ews.com/news/in-cambodia-khm
er-and-vietnamese-catholics-rema
in-disunited/68382. Zuletzt abgerufen
13.4.2016]; Frangois PONCHAUD, The
Cathedral of the Rice Paddy. 450 Years
of History of the Church in Cambodia,
Paris 1990, 133-164.

6 Die Gleichsetzung von »Vietna-
mesen« und »Katholiken « durch Lon
Nol ist vor dem Hintergrund seiner
Hinwendung zu den USA eigenartig,
da die USA im Vietnamkrieg Stid-
Vietnam mit einer — aus historischen
Grinden - relativ grofen Anzahl von
Katholiken unterstiitzten.

7 So zu Recht REEVE, Heretics
(Anm. 4); siehe auch EVERS, Lage
(Anm.5), 25.
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Solche nationalstaatlichen und national-ethnischen Primissen stellen dabei ~ nicht
nur in Kambodscha, sondern in einer Reihe von asiatischen Staaten — die christlichen
Kirchen haufig vor die Frage, inwieweit ihre Religion als »asiatische« Religion im
modernen Asien einen Platz haben kann, oder ob das Christentum als Beiwerk des
Kolonialismus in den Nationalstaaten als » europaisch wahrgenommene« Religion keine
Rolle (mehr) spielen kann. Damit riickt das Christentum aber zugleich in den Kontext
von Gesellschaft, Ethnizitat und Politik in Asien.® Denn Ethnizitat spielt in nationalen
Diskursen oder in Fragen der Nationenbildung® eine nicht unwichtige Rolle, was Miss-
trauen und Vorurteile gegen die »ausldndische« Religion als »(Neo-)Kolonialismus«
hervorbringt.'

2 Der Neubeginn nach 1990

Die Beendigung der Gewaltherrschaft der Roten Khmer zu Beginn des Jahres 1979 durch
den Einmarsch der vietnamesischen Truppen mit der Griindung der Volksrepublik
Kampuchea stellt einen Abschnitt der Geschichte Kambodschas dar, der - wegen der
skeptischen bis ablehnenden Haltung gegeniiber Religion in der Sozialistischen Volks-
republik Vietnam - zunichst keinen Neubeginn fiir die katholische Kirche ermaglichte. Die
politische Verbindung zwischen Kambodscha und Vietnam erméglichte in jenen Jahren,
dass Vietnamesen (und d.h. in geringer Zahl auch vietnamesische Katholiken) wieder
nach Kambodscha zurtickkehrten, aber die Religionspolitik des Landes ermdglichte keine
Entwicklung von kirchlichen Strukturen. Erst 1989 wurde Religionsfreiheit wieder in der
Verfassung verankert und im Frithjahr 1990 erlaubte die Regierung auch den Christen
wieder die Religionsausiibung, so dass — erstmals seit 1975 — das Osterfest in Phnom Penh
offentlich gefeiert werden konnte.! Seit diesem Neubeginn vor zweieinhalb Jahrzehnten
hat sich die katholische Kirche Kambodschas (mit dem Apostolischen Vikariat Phnom
Penh und den beiden Apostolischen Prifekturen Kompong Cham und Battambang) weiter
entwickelt, steht aber auch vor verschiedenen Herausforderungen. Nach Schitzung von
Bischof Emile Destombes lebten im Jahr 2007 etwa 22.000 Katholiken im Land, davon
mindestens zwei Drittel Vietnamesen, so dass auch weiterhin die nationale Mehrheit der
Khmer eine ethnische Minderheit innerhalb der Kirche darstellt.'?

8 Vgl. PRUDHOMME/ZORN, Kirchen
(Anm.1), 654-658; HUBER, Christen-
tum (Anm. 2}, 60-67; siehe auch Peter
C. PHAN/Jonathan Y. TAN, Interreli-
gious Majority-Minority Dynamics, in:
David CHEETHAM/Douglas PRATT/
David THOMAS (Hg.), Understanding
Interreligious Relations, Oxford 2013,
218-240, hier 238.

9 N. GANESAN, State-Society
Relations in Southeast Asia, in: N.
GANESAN/Kyaw Yin HLAING (Hg.),
Myanmar, State, Society and Ethnicity,
Singapore 2007, 10-29, hier16. Vgl.
dazu etwas detaillierter auch HUTTER,
Christentum (Anm.1), 201-204.

10 Peter C. PHAN, Vietnam,
Cambodia, Lacs, Thailand, in: DERS.
(Hg.), Christianities in Asia, Chichester
2011, 129-147, hier 144. Vgl. auch

PRUDHOMME/ZORN, Kirchen (Anm.1),

633, 645f; Elizabeth HARRIS, Bud-
dhism for a Violent World. A Christian
Reflection, London 2010, 136-139.

11 Siehe ENGLAND, Asian Christian
Theologies (Anm. 3), 112; HASTINGS,
Vanquished (Anm. 4).

12 Emile DESTOMBES, Catholic
Church in Cambodia, Interview 2007,
in: https://www.catholicculture.org/cu
Iture/library/view.cfm?recnum=7791
(Zuletzt abgerufen 13.4.2016). Zu den
Herausforderungen siehe auch NINH,
Forgotten Ones (Anm. 3). Bischof
Destombes (gest. 2016) war von 1990
bis 2010 Bischof in Phnom Penh, siehe
Jack DavIs, Former Bishop Emile
Destombes dies at 8o, in: The

Phnom Penh Post, 1. Februar 2016
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2.1 Das Verhiltnis zwischen Khmer und Vietnamesen

Nach wie vor nicht vollig iberwunden werden konnte die Spannung innerhalb der eth-
nischen Gruppen, so dass das Verhaltnis zwischen kambodschanischen und vietnamesischen
Katholiken noch immer fragil ist."” Dies hat — wie erwihnt - vorwiegend historische Griinde,
die auch nach dem Neubeginn nicht véllig iberwunden sind. Zwar hat die Vertreibung
der Vietnamesen aus Kambodscha durch Lon Nol die katholische Kirche verantwortlich in
die Hinde der im Land verbliebenen Khmer gelegt, die Zerschlagung der Gemeinde und
der (gewaltsame) Tod fast aller Priester unter den Roten Khmer hat aber verhindert, dass
Khmer-katholische Strukturen entstehen konnten. Damit bedeutete der Neubeginn nach
1990 zugleich einen » Neubeginn« fiir das »vietnamesische« Gesicht und die Vorurteile gegen
vietnamesische Katholiken. Vietnamesen in Kambodscha — auch wenn sie im Land geboren
sind - sprechen relativ wenig Khmer, da sie untereinander einen vietnamesischen Lokal-
dialekt verwenden, wodurch eine ethnisch tibergreifende Kommunikation oft unméglich
wird. Es gibt jedoch vereinzelte Versuche, dieser Spaltung innerhalb der Gesellschaft ent-
gegenzuwirken. So engagiert sich der Seelsorger der St.Mary’s Church (Phnom Penh),
Van The Vinh, fiir vietnamesische Kinder im Einzugsbereich der Pfarre, damit sie bereits
im Vorschulalter Khmer erlernen, um dem Unterricht in der staatlichen Schule folgen zu
konnen und nicht schon zu Beginn der schulischen »Laufbahn« an den Rand der Gesell-
schaft gedrangt zu werden. Dass dieses kirchliche Bemiihen nicht immer uneingeschrinkt
Zustimmung in der vietnamesischen Groflelterngeneration findet, aber auch von manchen
Khmer-Katholiken zuriickhaltend bis negativ bewertet wird, zeigt deutlich die tiefsitzenden
feindseligen Vorurteile der beiden Volksgruppen, die auch vor kirchlichen Bereichen nicht
Halt machen."

Das alte Vorurteil, dass die katholische Religion eine vietnamesische Religion, d.h.
eine »Fremdreligion, sei, ist dabei nicht nur auf Seiten der nicht-christlichen Khmer
verbreitet, sondern auch christliche Khmer mégen sich nicht von der Vorstellung einer
vietnamesischen »Uberfremdung« befreien; dies fithrt aber oftmals zur Schlussfolgerung,
dass Vietnamesen keinen Platz in der Kirche Kambodschas haben sollten. Anderer-
seits verstehen sich Vietnamesen als die »richtigen« Katholiken, die die Khmer nur als
»Neu-Bekehrte« betrachten, die man nicht ernst zu nehmen brauche. Projekte wie der
oben genannte Sprachunterricht im Vorschulalter oder das Bemiihen, unter Jugendlichen
Briicken zwischen den beiden Ethnien zu schlagen, sind dabei kleine, aber hoffnungsvolle
Schritte, durch eine inner-katholische Verstindigung eventuell auch langfristig zur besseren
Harmonie zwischen den beiden Volksgruppen in Kambodscha beizutragen.

diese Position der Verfassung die Kon-
sequenz, dass man sich aufgrund der
vietnamesischen Glaubigen in einem
(fast unlosbharen) Spannungspotenzial

[http:/Avww. phnompenhpost.com/na
tional/former-bishop-emile-destomb
es-dies-8o.

Zuletzt abgerufen 13.4.2016].

13 PONCHAUD, Cathedral (Anm.s),
103-188; PHAN, Vietnam (Anm, 10),
141. — Auch die Verfassung aus dem
Jahr1g93 schreibt im Prinzip die
Spannung zwischen Khmer und Viet-
namesen fest, indem Vietnamesen
implizit als Mahayana-Buddhisten,
Katholiken oder Kommunisten - und
damit als klar getrennt von Khmer als
Theravada-Buddhisten — gewertet
werden. Fur die katholische Kirche hat

zur Khmer-Gesellschaft befindet;

siehe auch HARRIS, Buddhism
(Anm.5), 205f.

14 Siehe SPECIALE, Cambodia
(Anm.s). — Einige in diesen Abschnitt
eingeflossene Uberlegungen gehen
auch auf Gesprache des Autors mit
Frangois Ponchaud (MEP) am 24. Marz
2011 und mit Ashley Evans (SJ) am
25.Mérz 2011 in Phnom Penh zurtick.
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2.2 Khmer-Katholizismus als Integrationsweg
im Khmer-buddhistischen Staat

Die Zusammensetzung der katholischen Kirche aus Khmer und Vietnamesen bringt eine

Herausforderung, da die »Integration« der Katholiken in die Khmer-gepragte Mehrheits-
gesellschaft einerseits voraussetzt, dass es zu einer » Khmer-Inkulturation « kommt, anderer-
seits diese aber den vietnamesischen Anteil an der katholischen Gemeinde der eigenen

kulturellen Wurzeln entkleidet. Diese Spannung bleibt letztlich uniiberwindbar, wobei vor-
sichtige Versuche einer Khmer-Inkulturation aufgrund des Zweiten Vatikanischen Konzils

begonnen haben, allerdings wegen der politischen Entwicklung des Landes nur ein Jahrzehnt
andauern konnten." So hatte Paul Tep Im Sotha, der als apostolischer Prifekt in Battambang
von 1968 bis 1975 wirkte, ehe er von den Roten Khmer ermordet wurde,'® in Battambang ver-
sucht, Darstellungen des Lebens Jesu in dhnlicher Form wie die Darstellungen von Buddhas

Leben in Pagoden in Kirchen einzufithren. Das - wie auch die Einfithrung von Khmer als

Liturgiesprache - ist von den Gldubigen jedoch nur bedingt angenommen worden, die

keine »heidnischen« Anklange im Gottesdienst wiinschten. Ein anderes Beispiel fiir die

Schwierigkeit der Inkulturation jener Zeit ist das Benediktiner-Kloster im Dorf Kep' (ca. 75

Kilometer stidlich von Phnom Penh), dessen Versuche — analog zu buddhistischen Klostern,
die der Fokus einer buddhistischen Dorfgemeinschaft sind -, das katholische Ménchtum in

das Dorfleben zu integrieren, praktisch misslungen sind, da die Ménche im Kloster blieben

und die Dorfbewohner nicht ins Kloster kamen.

Fiir kirchliches Leben nach 1990 — ausgehend vom Nullpunkt — wurde die Inkulturation
jedoch der notwendige Faktor, um dem Katholizismus einen Platz im wiedererwachenden
Khmer-Nationalismus nach dem Abzug der Vietnamesischen »Befreiungs- und Besatzungs-
macht« zu sichern. Man versuchte, den Eindruck einer »nicht-kambodschanischen Kirche«
zu vermeiden, was jedoch auch den Preis hatte, dass vietnamesische Katholiken sich in dieser
»Khmer-Kirche« fremd fithlen."® Formen der Inkulturation'® betreffen z. B. das Sitzen auf
dem Fuflboden beim Gottesdienst mit iiberkreuzten Beinen - entsprechend der Sitzweise
in den buddhistischen Tempeln, Darstellungen von Maria nicht als »westliche«, sondern als
Khmer-Frau zu schaffen, oder das katholische Totengedichtnis (Allerseelen) in Beziehung
zum traditionellen kambodschanischen Toten- und Ahnengedenken (im September) zu
setzen. Genauso wird teilweise im Katechumenen-Unterricht versucht, den christlichen
Taufwerbern - im Sinne des Zweiten Vatikanischen Konzils — deutlich zu machen, dass
sie auch als Christen den Wert Buddhas bzw. des Buddhismus fiir ihr Christsein erkennen
konnen, um dadurch auch als Getaufte die umgebende Khmer-buddhistische Kultur
weiterhin zu schitzen, damit das Christentum kein Fremdkorper in Kambodscha bleibt.
Dass der Inkulturation manchmal auch klare Grenzen gesetzt sind, zeigt der Osterfest-
termin bzw. vor allem der Karfreitag. Wenn dieser zuféllig in die Zeit des kambodscha-
nisch-buddhistischen Neujahrs (13.-15. April) fallt, macht die traditionelle Festesfreude an

15 Siehe u.a. ENGLAND, Asian 19 Vgl. EVERS, Lage (Anm. 5), 25f. 23 http://www.catholiccambodia.
Christian Theologies (Anm. 3), 113; 20 Vgl. HASTINGS, Vanquished org/eng/event/102 [13.4.2016].
HUBER, Christentum (Anm. 2), 192. (Anm. 4), sowie eigene Beob- 24 http://www.catholiccambodia.
16 EVERS, Lage (Anm.s), 1. achtungen im Februar 2016 in org/eng/event/122 [13.4.2016].

17 EVERS, Lage (Anm.5s), 26. St.Joseph, Phnom Penh.

18 Vgl. NINH, Forgotten Ones 21 Zu den beiden Richtungen

(Anm. 3); vgl.zum Folgenden auch sieche HARRIS, Buddhism (Anm. s),

Informationen aus dem Gesprach mit 105-115, 207-224.

F. Ponchaud (Anm.14). 22 Siehe dazu auch HASTINGS,

Vanquished (Anm. 4).
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Neujahr es unmdéglich, den Karfreitag als Fast- und Trauertag zu begehen. Der Versuch,
fir solche Datums-»Konflikte« eine Ausnahmeregelung fiir die Feier des Osterfestes
von Rom zu bekommen, war nicht erfolgreich, so dass dieses Beispiel des christlichen
Kultkalenders zeigt, dass in manchen Fillen religiose Regelungen und traditionelle kul-
turelle Gepflogenheit nicht harmonisierbar sind.

Solche Beispiele zeigen, dass es Bemithungen gibt, einen Khmer-Katholizismus zu ent-
wickeln, um dadurch die katholische Kirche zu einem integrativen Teil der Landeskultur
zu machen. Allerdings muss kritisch angemerkt werden, dass es sich ~ abgesehen von der
Verwendung der offiziellen Landessprache Khmer als Liturgiesprache — dabei nach wie
vor um punktuelle Versuche handelt, die in Phnom Penh weniger fortgeschritten sind als
in den Apostolischen Prifekturen Battambang bzw. Kompong Cham. So bemerkt man in
der St. Joseph’s Church in Phnom Penh, die die grofite katholische Kirche in der Landes-
hauptstadt ist, abgesehen von einigen Wandmalereien auf Nebengebduden, die einen
»kambodschanischen Jesus« darstellen, kaum inkulturative Elemente, wahrend es in den
beiden Prafekturen inzwischen einige Kirchen(neu)bauten gibt, deren Architektur sich an
lokalen Bautraditionen orientiert.*®

2.3 Interreligitse Kontakte

Schliefllich ist noch kurz zu fragen, inwieweit interreligiose Kontakte zum Theravada-
Buddhismus bestehen. Dabei sind mehrere Ebenen zu unterscheiden: Aufgrund der
verfassungsgemidfien Religionsfreiheit organisiert das »Ministry of cults and religions«
regelméfiige Gesprachsrunden von hochrangigen Religionsvertretern und férdert auch
die gemeinsame Reprisentation von Religionsangehorigen (und Ministeriumsvertretern)
bei groflen Festen der einzelnen Religionen. Entscheidender als solche »von obenc
durchgefiihrten Religionskontakte sind allerdings zwei andere Typen von Aktivititen:
Auf der einen Seite sind es individuelle Kontakte, die hochrangige Kirchenangehérige zu
hochrangigen Ménchen der grofien Kloster haben, wobei solche Kontakte sowohl zum
Patriarchen der Mahanikay- wie auch zum Patriarchen der Thommayut-Richtung, den
beiden Hauptstrémungen des Theravada-Buddhismus in Kambodscha,* bestehen. Dadurch
entsteht ein fruchtbarer informeller Dialog, der schrittweise dazu fithren kann, das noch
von Seiten vieler Buddhisten eingeschrinkte Interesse an einem Dialog zu erh6hen, da man
sich - als Vertreter der Mehrheitsreligion - kaum auf » Augenhdhe« mit der Minderheit
begeben will. Auf einer anderen Ebene liegen niederschwellige Aktivititen, die von einzelnen
Gemeinden ausgehen, um dadurch ein harmonisches Miteinander der Religionen im
Land fiir den Aufbau der Gesellschaft zu gewihrleisten. Dazu gehort zunichst auf Seiten
der Katholiken soziales Bemithen um Kranke (einschlie8lich HIV-Infizierter), Behinderte,
Fliichtlinge oder am Rande der Gesellschaft stehende Personen, um dadurch einen Beitrag
zur Versdhnung und gesellschaftlichen Entwicklung zu leisten.”? Beispielsweise finden
seit 2006 — organisiert von der katholischen Kirche in Kompot bei Sihanoukville - regel-
miflige Dialogtreffen zwischen Christen, Buddhisten und Muslimen statt, die auch zu
sozialen Aktivititen fithren, so etwa ein Besuch von Religionsvertretern im Gefingnis von
Kompot zu Weihnachten 2015.2% Eine andere vergleichbare Aktivitit, die das interreligiose
gesellschaftliche Engagement deutlich macht, fand im Januar 2015 statt, als — initiiert von
der St. Michaels-Pfarre in Sihanoukville — Geld fiir die Ausstattung eines Krankenhauses
in Sihanoukville mit Betten gesammelt wurde, um durch dieses religionentibergreifende
Unternehmen zu zeigen, dass alle Religionen gemeinsam im Bemiithen um gesellschaftliche
Belange herausgefordert sind.>*
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3 Resiimee und die weiteren Herausforderungen

Die Khmer-Katholiken sind gegeniiber den vietnamesischen Katholiken in Kambod-
scha die Minderheit, so dass die genannten Bemithungen um Inkulturation und Dialog
mit dem Khmer-Buddhismus nur von ihnen getragen werden, da die vietnamesische
Mehrheit mit dieser »Khmerisierung« wenig anfangen kann und tendenziell noch im
»franzosisch-kolonialen« Katholizismus verwurzelt ist. Damit bleiben Spannungen lebendig,
bzw. der kambodschanische Katholizismus steht vor dem noch nicht bewiltigten Dilemma,
dass der kambodschanische Katholizismus die Minderheit des Katholizismus in Kambo-
dscha ausmacht.® Die Vereinigung von vietnamesischen und kambodschanischen Christen
in Kambodscha bleibt dadurch die grofie Herausforderung fiir die Zukunft, um vor allem
die jiingere Generation der Vietnamesen, die teilweise bereits besser Khmer als Viet-
namesisch sprechen, in Zukunft auch kirchlich zu »beheimaten«. Wie weit es den Jugend-
lichen gelingen wird, hier neue Briicken zu schlagen, um als Vietnamesen in Kambodscha
heimisch zu werden, ist allerdings noch nicht einzuschitzen. Denn es besteht unter ihnen
haufig noch der Eindruck, dass die »offizielle« katholische Kirche sie zuriicksetzt, wenn
die Inkulturation in die Khmer-Kultur (was zugleich heifit: unter Missachtung der viet-
namesischen Kultur) angestrebt wird. Die Bewaltigung der traditionell alten Spannungen
zwischen Kambodscha und Vietnam, die es in der Geschichte immer gegeben hat und
die 1979 neue Nahrung erhalten hat, bleibt dabei wohl fiir die kommende Generation die
Aufgabe fiir die Kirchengeschichte Kambodschas, die nur durch das religitse Miteinander
zu bewiltigen sein wird. »

25 Die hier gemachten Aus-
fuhrungen gehen auch auf die
Gesprache mit F. Ponchaud bzw.
A. Evans (Anm.14) zuriick.




Entkolonialisierung des
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Zur notwendigen Kritik postkolonialer Diskurse’
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Zusammenfassung

Nach einer Zusammenfassung
der aktuellen Debatte zur Kolo-
nialisierung und Entkolonia-
lisierung des Denkens in Latein-
amerika weist der Beitrag auf
einige historische Prozesse hin,
die es tatsachlich erlauben, von
einer Kolonialisierung des Den-
kens zu sprechen, die auch
durch Unabhangigkeit und
lateinamerikanische Moderne
nicht Uberwunden wurde.
Inzwischen wird die genannte
Debatte auch in der katholi-
schen Theologie breit und in
unterschiedlicher Weise rezi-
piert. Der Autor zeigt dies unter
anderem an der theologischen
Auseinandersetzung mit dem
Begriff des »Buen vivir «.
SchlieRlich wird eine radikale
Forderung nach Entkoloniali-
sierung des Denkens und nach
einer Uberwindung des west-
lichen Denkens deutlich kriti-
siert. Der Autor pladiert fir eine
durchaus kritische, dabei aber
eben auch verniinftige und an
westliche kritische Traditionen
anknUpfende Vernunftkritik.
Schliisselbegriffe

- Dekolonialisierung

- Lateinamerika
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Abstract

After summarizing the current
debate on the colonization and
the decolonization of thought
in Latin America, the contribu-
tion points out some historical
processes which actually permit
one to speak of a colonization
of thought that was not over-
come even through independ-
ence and Latin American
modernity. In the meantime
the said debate has also been
widely received in Catholic
theology in various ways. The
author demonstrates this with,
among other things, the theo-
logical controversy concerning
the concept of »Buen vivir. «

In conclusion, he decidedly
criticizes a radical demand for
decolonizing thought and for
overcoming Western thought.
The author makes a plea for a
highly critical, but at the same
time also reasonable critique of
reason that builds on Western
critical traditions.

Keywords
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Sumario

Después de un resumen de los
debates actuales sobre la colo-
nizacion y la descolonizacion
del pensamiento en América
Latina, el articulo indica algu-
Nos procesos que permiten
realmente hablar de una coloni-
zacion del pensamiento, no
superada por la independencia
y la modernidad latinoamerica-
nas. Entretanto, el debate ha
sido seguido también de forma
amplia y diversa en la teologia
catolica. El autor lo muestra
p.e. en la controversia teoldgica
con el concepto de »Buen vivir«.
Finalmente se critica claramente
una exigencia radical de desco-
lonizacion del pensamiento y
de superacion del pensamiento
occidental. El autor aboga por
una critica de la razén que sea
realmente critica, pero también
racional, orientada a las tradici-
ones criticas occidentales.
Conceptos claves
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1 Einleitung

chon 1992 verdftentlichte Anibal Quijano einen Text zum Thema Kolonialitdt und

Moderne/Rationalitit,> der immer wieder zitiert wurde und viele Debatten ausloste.

Seine Hauptthese ist, dass die im Zeitalter der Entdeckungen und Eroberungen
einsetzende globale Herrschaft des »Westens« (Europas und spéter auch Nordamerikas)
mit der politischen Entkolonisierung seit der Unabhéngigkeit (in Lateinamerika etwa ab
1810-1820) nicht zu Ende ging, sondern von sehr wirkmichtigen Formen einer sozialen
und kulturellen Kontrolle und Unterdriickung fortgesetzt wurde. Die dadurch entstehende
neue »Kolonialitit« betreffe auch die Wissensformen und die Wissensproduktion und
habe ihre Wurzeln im Universalitatsanspruch des westlichen Denkens und einer typisch
westlichen Rationalitit. Diese zeichne sich dadurch aus, dass sie von einem indivi-
dualisierten Individuum ausgehe, eine Subjekt-Objekt-Spaltung fordere und ethnische
und kulturelle Differenzen naturalisiere, so dass der » Andere« nicht nur nicht mehr wahr-
genommen, sondern ausgegrenzt oder ganz zum Verschwinden gebracht werde. Auflerdem
betrachte man die Geschichte als eine evolutive Fortentwicklung von »primitiven« zu
»zivilisierten« Kulturen, wobei Europa selbstverstindlich als die Speerspitze dieser Ent-
wicklung aufgefasst werde. Um diese »Kolonialitdt«, die von manchen Autoren auch als
»epistemische Gewalt« bezeichnet wird,® zu iberwinden, miisste generell das Denken
»von den Schlagldéchern der europiischen Rationalitit und Moderne« befreit werden.*
Dazu miissten die Heterogenitit und Diversitdt jeder Wirklichkeit anerkannt werden.
Differenzen diirften nicht mehr Anlass zu asymmetrischen Machtverhiltnissen geben.
»Vor allem muss durch eine epistemologische Dekolonisierung fiir eine neue interkulturelle
Kommunikation Raum geschaffen werden, fiir einen Austausch von Erfahrungen und
Bedeutungen als Grundlage einer anderen Rationalitit, die mit einem gewissen Recht
etwas Universalitit beanspruchen kann. Denn letztlich gibt es nichts weniger Rationales
als den Anspruch einer bestimmten Kosmovision einer besonderen Ethnie, die sich als
universelle Rationalitit aufdringt, auch wenn sich diese Ethnie westliches Europa
nennt. Denn auf diese Weise wird in Wahrheit einem Provinzialismus der Titel der
Universalitit verliehen.«

1 Die folgenden Uberlegungen sind
aus einem interdisziplinaren Seminar
heraus entstanden, das ich im Som-
mersemester 2016 mit Kultur- und
Sprachwissenschaftlerinnen der Uni-
versitdt Mainz durchfiihren konnte.
Fiir die lehrreiche Erfahrung sowie die
vielen wichtigen Hinweise danke ich
meinen Kolleginnen Martina Schrader-
Kniffki und Irene Weiss und den
Kollegen Carlos Huisa Téllez und
Benjamin Meisnitzer.

2 Anibal QuuANO, Colonialidad y
Modernidad/Racionalidad, in: Pert
Indigena 13 (1992) 11-20. Trotz der
Spannung, die zwischen postkoloni-
alen Ansatzen und dem lateinamerika-
nischen Diskurs um »colonialidad «
und »decolonialidad « besteht, recht-
fertigen gemeinsame Anliegen und
Theorieelemente, sich mit beiden
Stromungen ohne genauere Diffe-
renzierung zu befassen. Vgl. hierzu
auch Maria do Mar CASTRO VARELA/

Nikita DHAWAN, Postkoloniale
Theorie. Eine kritische Einflihrung,
Bielefeld “2015, 318-326.

3 So von Gayatri Chakravorty SPIVAK,

Can the subaltern speak?, in: Cary

NELSON/Lawrence GROSSBERG (Hg.),

Marxism and the interpretation of
culture, Urbana 1988, 66-111.

4 QuuaNo, Colonialidad y Moder-
nidad/Racionalidad (Anm. 2), 19. Wie
auch in den folgenden Zitaten aus
spanischen Texten meine eigene
Ubersetzung.

5 Ebd.,19-20. Ahnliche Thesen wer-
den auch riickgreifend auf Autoren
aus Afrika und Asien wie Aimé
Césaires, Frantz Fanon, Dipesh
Chakrabarty, Edward Said, Gayati
Chakravorty Spivak, Sharada
Sugirtharajah und Homi Bhabha ins-
gesamt im postkolonialen Diskurs ver-
treten. Vgl. Andreas NEHRING / Simon
TIELESCH, Theologie und Postkolo-
nialismus. Zur Einfihrung, in: DIES.
(Hg.), Postkoloniale Theologien. Bibel-
hermeneutische und kulturwissen-
schaftliche Beitrage, Stuttgart

2013, 9-45; CASTRO VARELA/Nikita
DHAWAN, Postkoloniale Theorie
(Anm. 2).

6 Hierzu Walter MiGnOLO, The dar-
ker side of the Renaissance. Literacy,
territoriality, and colonization, Ann
Arbor, Mich 22010, 108-109.
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2 Historische Perspektiven

Blickt man in die Geschichte Lateinamerikas zuriick, so sind die Mechanismen der
Kolonisierung der Kultur und der Denkweisen offensichtlich. Auch wenn viele der
ersten Missionare vom Humanismus beeinflusst gute Vorsitze hatten, ein besseres
Christentum als dasjenige, das sie aus Europa kannten, zu errichten, und einige von ihnen
zu echten Verteidigern der Indigenen wurden, so trugen jedoch auch ihre gut gemeinten
Christianisierungsbemithungen zur Zerstérung der lokalen Traditionen bei, was die
Indigenen in eine tiefe Krise ihres Selbstverstindnisses stiirzte. Sehr beeindruckend ist
in dieser Hinsicht der von Bernardino de Sahagtn iiberlieferte, im Jahre 1524 in Mexiko
gefiihrte » Dialog« von zwolf Franziskanermonchen mit aztekischen Weisen. Angesichts der
Darstellung der christlichen Lehre, die ausschliellich mit fir die Azteken unverstandlich
bleibenden® Autoritits- und Schriftargumenten begriindet wurde, und vor dem Hintergrund
der vollstindigen militarischen Niederlage der Azteken, blieb den indigenen Weisen nichts
anderes iibrig, als auch ihre religiose Niederlage einzugestehen, ohne deshalb freilich iiber-
zeugte Christen zu werden: »Wenn wir sterben sollen, dann lasst uns sterben; wenn wir
zugrunde gehen sollen, dann lasst uns zugrunde gehen. Denn es ist wahr: auch die Gotter
sind tot.«” In der Begegnung mit den Indigenen fiel es den Européern ausgesprochen schwer,
die fremden Kulturen in ihrem Eigenrecht wahrzunehmen. Zu eng war ihr damaliges Welt-
bild und zu fremdartig waren sowohl Natur und Kulturen der neu entdeckten Gebiete, als
dass die indigenen Kosmovisionen als gleichberechtigte Perspektiven hitten akzeptiert
werden kénnen.

Die Dynamik der Kolonisierung mit Hilfe der christlichen Mission ldsst sich auch an
Ubersetzungen christlicher Katechismen, liturgischer Texte, Predigten oder Beichtspiegel
nachweisen. Zwar bemiihten sich die Missionare, sich in den indigenen Sprachen moglichst
verstindlich auszudriicken. Sie unterlagen dabei aber oft strikten kirchlichen Vorgaben. Um
die christliche Lehre méglichst unverfilscht widerzugeben, verzichteten sie oft auf Begriffe
aus den indigenen Sprachen und fithrten religiose spanische Begriffe als Lehnworter in
diese ein.® Die Ubersetzungen dienten in hohem Mafle auch dem Spanisch-Unterricht der
Indigenen. Christianisierung und Castellanisierung gingen weitgehend Hand in Hand”

7 Bernardino DE SAHAGUN, 9 Siehe Carlos GARATEA GRAU,
Coloquios y doctrina cristiana. Con Textos coloniales bilinglies. Ecos
que los doce frailes de San Francisco, de orden y discurso impuestos,

enviados por el papa Adriano VI y por in: Wulf OESTERREICHER /Roland
el emperador Carlos V, convirtieron a SCHMIDT-RIESE (Hg.), Esplendores
los indios de la Nueva Espana, México,  y miserias de la evangelizacion

D.F. 1986, 88. de América. Antecedentes europeos
8 Siehe u.a. Otto ZWARTIES, The y alteridad indigena, Berlin 2010,
missionaries’ contribution to trans- 247-271.

lation studies in the Spanish colonial
period. The mise en page of trans-
lated texts and its functions in foreign
language teaching, in: Martina
SCHRADER-KNIFFKI/Klaus ZIMMER-
MANN/Otto ZWARTIES (Hg.), Missio-
nary linguistics V/Linguistica Misio-
nera V. Translation theories and
practices: Selected papers from the
Seventh International Conference on
Missionary linguistics, Bremen, 28
February — 2 March 2012, Amsterdam
2014, 1-50, hier 38.
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und damit eine Kolonisierung des indigenen Denkens durch europiische Denkmuster, was
sich beispielsweise auch in den von indigenen Autorititen selbst verfassten Rechtstexten
(z.B. Protokollen von Strafverfahren) niederschlug, die damit neben der Anpassung an die
bestehenden Machtverhiltnisse auch Wege des Widerstands oder zumindest eines auch fiir
sie nicht nur nachteiligen Arrangements mit der spanischen Herrschaft fanden."

Bekanntlich wurden die kolonialen Mechanismen durch die lateinamerikanische
Unabhingigkeit von Spanien nicht zerstort, sondern in Richtung eines »internen
Kolonialismus«'' transformiert. Die antikolonialen Bewegungen waren namlich meist
von den Kreolen ausgegangen, die sich nicht mit den unteren Klassen solidarisierten, um
die Unabhéngigkeit zu erkdmpfen, sondern im Gegenteil die Unabhingigkeit von Spanien
anstrebten, um ihre eigene innergesellschaftliche Position gegentiber den Schwarzen und
den Indigenen halten zu kénnen. Thre eigene Abhiangigkeit gegeniiber dem Mutterland, die
mit vielen Beschrinkungen des gesellschaftlichen Aufstiegs und mit 6konomischen Nach-
teilen verbunden war, wollten sie jedoch iiberwinden.'? Im Vergleich zur Kolonialzeit sind
die Ausbeutung der Indigenen und der Rassismus ihnen gegeniiber sogar noch angestiegen.
Der komplizierte Prozess einer Nationbildung, der in Lateinamerika ja nicht nach dem
Modell der Verbindung eines Volkes mit seiner exklusiven Sprache vonstattengehen konnte,
sondern von den diesen Prozess tragenden Kreolen einerseits eine Abgrenzung von den
Spaniern"? verlangte, weshalb regionale Unterschiede betont wurden, gleichzeitig aber meist
mit einer ablehnenden Haltung gegentiber den indigenen Gruppen (nicht unbedingt der
indigenen Vergangenheit) verbunden war, spiegelt sich gut beispielsweise in den zur Zeit
der Unabhingigkeit entstehenden regionalen Worterbiichern des Spanischen, in denen
auch Worte aus den indigenen Sprachen und regional spezifische Redewendungen erldutert
werden, allerdings haufig mit einem rassistischen Unterton."

Vor dem Hintergrund dieser historischen Prozesse und angesichts fortbestehender
Strukturen der Ausgrenzung und Unterdriickung pladieren dhnlich wie Quijano auch
andere Autoren fiir eine radikale Kritik westlichen Denkens. Zu diesen gehort der Portugiese
Boaventura de Sousa Santos, dessen Schriften in Lateinamerika intensiv gelesen werden
und der - neben Autoren wie der Befreiungsphilosoph Enrique Dussel — insbesondere
auf linksorientierte Basisbewegungen grofien Einfluss hat. Er konstatiert eine grofie Kluft
zwischen den in Europa entstandenen kritischen Theorieansitzen und den in Lateinamerika
tatsichlich stattfindenden sozialen Kampfen. Dabei handele es sich nicht nur um den
bekannten Konflikt zwischen Theorie und Praxis, sondern um eine »epistemologische
oder sogar ontologische Distanz«," insofern namlich die Grundlage der Basisbewegungen
in Lateinamerika lokale populdre und spirituelle Traditionen seien, nicht aber die (vor-
gebliche) Wissenschaftlichkeit des eurozentrischen kritischen Diskurses. Auch weil die
»kritischen Substantive« wie Sozialismus, Klassenkampf, Beteiligung, Demokratie etc.
ihre urspriingliche Kraft verloren hitten, weswegen sie zunehmend mit erklirenden
Adjektiven verbunden werden miissten, niitzten Importe kritischer Theorieelemente

10 Siehe Martina SCHRADER-
KNIFFKI/Yanna YANNAKAKIS, Sins
and crimes. Zapotec-Spanish Trans-

11 Pablo GONZALEZ CASANOVA,
Sociologia de la explotacién, Buenos
Aires 2006, 185-205.

schrift verfasste und darin die Ideale
der Mai-Revolution von 1810 betonte,
musste bei allen Abgren-

lation in Catholic evangelization and
colonial Law in Oaxaca, New Spain,
in: SCHRADER-KNIFFK1 / ZIMMER-
MANN/ZWARTJES, Missionary
linguistics V/LingUistica Misionera V
(Anm. 8), 161-199.

12 Siehe auch Benedict ANDERSON,
Die Erfindung der Nation. Zur Karriere
eines erfolgreichen Konzepts, Frank-
furt am Main 1988, s6ff.

13 Esteban Echeverria, ein bedeut-
samer argentinischer Intellektueller,
der mit seinem Werk Dogma socia-
lista eine wichtige Unabhangigkeits-

zungsbestrebungen von Spanien
zugestehen, dass man nicht umhin
konne, das Spanische als Sprache wei-
terhin zu verwenden: Esteban ECHE-
VERRIA, Ojeada retrospectiva, in:
DERS., Obras escogidas, Caracas 1991
[1846], 163-210, hier 207.
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aus Europa (beispielsweise solche von Jirgen Habermas) den lateinamerikanischen

Bewegungen nichts.'® Hier miissten eigenstindig und in Abgrenzung von westlichen Denk-
traditionen eigene Theorien des Kampfes und der verandernden Praxis entwickelt werden.
Die »Soziologie der Abwesenheit«, die von einer Monokultur des Wissens herkommend

von vornherein bestimmte Entwicklungen fiir unméglich erklire, einen erheblichen Teil

sozialer Phanomene ausblende und der Alternativlosigkeit das Wort rede, miisse von einer
»Soziologie der Emergenzen«'” abgelst werden, die im Sinne von Realutopien konkrete

Méglichkeiten als oft ganz neue und iiberraschende, aber gangbare Alternativen aufzeige.'®

Interessanterweise bezieht sich hier Sousa Santos dann doch wieder auf einen europaischen

Denker, namlich auf Ernst Bloch und seinen Gedanken des » Noch-nicht«, ohne jedoch die

darin tiberdeutlich aufscheinenden christlichen Motive (»Reich Gottes«) explizit mit zu

bedenken." Jedenfalls wird spatestens an dieser Stelle klar, dass und warum eine Rezeption

solcher Theorieansitze gerade fiir die Theologie von grofitem Interesse sein muss.

3 Die Rezeption der Kolonialitit/Dekolonialititsdebatte
und postkolonialer Ansitze in der Theologie

Schon die Ende der 1960er Jahre in Lateinamerika entstandene Befreiungstheologie war
sensibel fur Strukturen der inneren und dufleren Abhangigkeit. Die These, dass gewisse
Formen kolonialer Abhingigkeit weiter bestiinden und sich dies auch in Formen eines
internen Kolonialismus niederschlage, war ihr nicht nur geldufig, sondern bildete ihre
sozialwissenschaftliche Basis. »Befreiung« als Bruch dieser Abhéingigkeiten gab ihr ihren
Namen. Eine grundsatzliche Kritik am westlichen Denken, eine Skepsis gegeniiber der
Moderne und die Infragestellung westlicher Vernunft waren ihr jedoch eher fremd. Viele
Befreiungstheologen (es waren zunichst tatsichlich tiberwiegend Ménner) der ersten
Generation verstanden sich selbst als Akteure eines fiir Lateinamerika und die lateinamerika-
nische Kirche notwendigen und erwiinschten Modernisierungsprozesses in der Umsetzung
des Zweiten Vatikanischen Konzils. Erst mit den Selbstermichtigungsbestrebungen neuer
Subjekte, besonders der Frauen und der Indigenen, und mit einer stirkeren Offenheit
fiir Phanomene der Unterdriickung auflerhalb 6konomischer Verhiltnisse 6ffneten sich
Theologinnen und Theologen in Lateinamerika den postkolonialen Theorieansitzen und
nahmen sie teilweise in ihre eigene Theorieproduktion konstruktiv auf.** Die hinter den
postkolonialen Ansiitzen stehende Sensibilitit fiir Machtasymmetrien, fiir Ideologien, fiir
eine unterdriickende Sprache und ein exkludierendes Denken ist ohne Zweifel auch fiir
die Theologie wichtig. Hier gibt es eine Konvergenz von grundlegenden Optionen. Beide
gehen, so ein Ausdruck von Mark Lewis Taylor, von einem »befreienden a priori« aus.?!
Zugleich fiithrte die Rezeption postkolonialer Ansitze in der Theologie jedoch auch zu einer
massiven Kritik an der Theologie, und zwar sowohl an ihrer historischen Komplizitit mit den

14 Dies hat beispielsweise gut her-
ausgearbeitet: José Carlos HUISA
TELLEZ, Estudio preliminar de »Diccio-
nario de peruanismos. Ensayo filolo-
gico« de Juan de Arona. Tesis doctoral
presentada a la Facultad de Filologia

e Historia de la Universidad de Augs-
burgo, Augsburg zom, 122-142.

15 Boaventura DE SOUSA SANTOS,
Descolonizar el saber, reinventar el
poder, Montevideo, Uruguay 2010, 18.
16 Ebd.,19-20.

17 »Emergencia« kann im Spani-
schen sowoh! »Emergenz« im Sinne
des Auftauchens, aber auch »Not-
fall« oder »Dringlichkeit« bedeuten.
18 SOUSA SANTOS, Descolonizar
el saber, reinventar el poder,
(Anm.15), 24-27.

19 Ebd., 25-26.

20 Siehe hierzu ausfiihrlicher Stefan
SILBER, Entre hermanas. Apuntes

para entender la critica de los estudios
poscoloniales a la Teologia de la Libe-
racion, in: Voices 37 (2014) 163-174.

21 Mark Lewis TAYLOR, Subalterni-
tat und Flrsprache, in: NEHRING /
TIELESCH, Postkoloniale Theologien
(Anm.5), 276-299, hier 278ff.
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jeweils Michtigen, was nicht iiberrascht, als auch an der Theologie der Befreiung, wobei sich
einige Befreiungstheologien diese Kritik durchaus zu eigen gemacht haben.*? So wird beispiels-
weise eine gewisse Romantisierung der Armen kritisiert oder eine zu vereinfachende und ihre
Vielfalt tiberspielende Beschreibung ihrer Situation und ihrer Interessen, so als gibe es nicht
Unterschiede unter den Armen in Bezug unter anderem auf Religion, Kultur oder Geschlecht
und ihren jeweiligen Interessen. Wie bei Spivak werden unreflektierte Vorstellungen kritisiert,
Intellektuelle (hier Theologinnen und Theologen) kénnten einfach fiir die Armen sprechen
und ihnen ihre Stimme leihen,” auch wenn nicht geleugnet wird, dass es Méglichkeiten
einer authentischen Fiirsprache®* gibt. Kritisiert wird auch, dass die Befreiungstheologie im
Grunde einem monoreligiosen christlichen Paradigma verhaftet bleibe, ohne den wachsenden
religiosen Pluralismus ernst zu nehmen. Auch der Begriff der Befreiung selbst wird als zu all-
gemein, zu unkonkret und auch als ambivalent betrachtet, wenn etwa von einer Befreiung von
Elementen der je eigenen Kultur die Rede sei. Ohne Zweifel enthalten diese Kritiken wertvolle
Anregungen fiir die weitere Entwicklung der Theologie und auch fiir die kirchliche Praxis.

4 Ein Beispiel: »buen vivir«

Exemplarisch ldsst sich das Bestreben einer »Entkolonialisierung « des westlichen Denkens
und des Christentums an der Forderung nach dem »buen vivir« (» Gut-Leben «) verdeutlichen,
die Gibrigens offenbar auch Papst Franziskus bei seiner Enzyklika Laudato si< beriicksichtigt
hat.*® Der Begriff des » Gut-Lebens« ist auf Vorschlag verschiedener indigener Organisationen
2008 in die neue Verfassung Ecuadors und 2009 in die Boliviens aufgenommen worden.
In beiden Fillen sind vorher oppositionelle, auch von indigenen Gruppen mitgetragene
Krifte unter Fithrung »linksgerichteter« Prisidenten an die Macht gekommen (in Bolivien
Evo Morales und in Ecuador Rafael Correa). Alberto Acosta, seinerzeit Prasident der ver-
fassungsgebenden Versammlung in Ecuador, versteht »Gut-Leben« als Bezeichnung fiir eine
Alternative zur vorherrschenden kapitalistischen Wachstums- und Entwicklungsideologie,
nicht ohne einzurdumen, dass es entsprechende Kritik auch seitens sozialer Bewegungen in
den reichen Landern des Zentrums gibt.?® »Gut-Leben« steht fiir eine harmonische Gesell-
schaft, in der verschiedene Gruppen, besonders Indigene, Mestizen, Schwarze und Weifie
friedlich und gleichberechtigt zusammenleben, ihre jeweils unterschiedlichen Kulturen res-
pektiert werden, alle iiber die notigen Ressourcen zum Leben verfiigen und gleichzeitig die
Natur geschont und geachtet wird, damit solches Leben auch fiir zukiinftige Generationen
weiterhin moglich ist. Anstelle einer kapitalistischen solle eine (allerdings nicht niher

22 Soz.B. Paulo SUESS, Pro-
legomena zur Entkolonialisierung und
zum kolonialen Charakter der Theo-
logie innerhalb der Kirche. Aus einer
lateinamerikanischen Perspektive, in:
Concilium 49 (2013) 190-199.

23 Gayatri Chakravorty SPIVAK, Can
the subaltern speak? (Anm.3).

24 Mark Lewis TAYLOR, Subalternitat
und Flrsprache (Anm. 21).

25 Vgl. hierzu Gerhard KRUIP, Buen
vivir — Gut leben im Einklang mit
Mutter Erde. Das kulturelle Erbe der
Indigenen und die Suche nach einem
anderen Fortschritt in Laudato si’, in:
Amonsinternational g (2015) 11-18.
Der folgende Absatz ist teilweise aus
diesem Beitrag entnommen. Siehe
auch Michelle BECKA, »Gut leben«
und das »gute Leben«. Ein Konzept
aus der Andenregion als AnstoR fiir

eine interkulturelle ethische Reflexion,

in: Markus DEMELE/Michael HART-
LIEB /Anna NOWECK (Hg.), Ethik
der Entwicklung. Sozialethische Per-
spektiven in Theorie und Praxis,

Munster 2011, 101-117; Irene TOKARSKI,
Gutes Leben fiir Alle. Zum ethischen
Konzept Suma Qamania in der aktu-
ellen bolivianischen Realitat, in:
DEMELE/HARTLIEB /NOWECK, Ethik
der Entwicklung, 119-125; Josef
ESTERMANN, »Gut Leben« als poli-
tische Utopie. Die andine Konzeption
des »Guten Lebens« (suma gamana/
allin kawsay) und dessen Umsetzung
im demokratischen Sozialismus
Boliviens, in: Ratl FORNET-BETAN-
COURT (Hg.), Gutes Leben als huma-
nisiertes Leben. Vorstellungen vom
guten Leben in den Kulturen und ihre
Bedeutung fiir Politik und Gesellschaft
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bestimmte) »solidarische Okonomie« die nétigen Produkte und Dienstleistungen bereit-
stellen. In der Verfassung Ecuadors werden unter der Uberschrift »Rechte des » Gut-Lebens««
verschiedene positive Rechte wie die auf Wasser, Nahrung, Wohnung, Gesundheit, Bildung,
kulturelle Identitit und eine unbeschadigte Natur formuliert. Die Erfahrung der letzten Jahre
zeigt jedoch, dass sich weder in Bolivien noch in Ecuador die soziale Realitat wirklich in
groflerem Umfang an diese in der Verfassung beschriebenen Ziele angepasst hat, vielmehr
sind auch unter »linken« Regierungen Korruption und Klientelismus keineswegs ver-
schwunden, und die Wirtschafts- und Sozialpolitiken sind nicht sehr viel effektiver geworden.
Die bolivianische Theologin und Ordensfrau Sofia Chipana Quispe berichtet {iber
einen von ihr geleiteten Workshop zum Thema »Buen vivir« wahrend des kontinentalen
Theologenkongresses in Sio Leopoldo, Brasilien, im Oktober 2012.*7 Darin betont sie
besonders den Gegensatz zwischen dem rationalistischen westlichen Denken, das auch in
der Theologie dominiere, und dem »Gut-Leben, das auf lokale Weisheiten der indigenen
Volker zuriickgehe: »In diesem Sinn hat das » Gut-Leben « mit der Suche nach einem Leben
in Wiirde zu tun, was bedeutet, in einem vom Sinn der Utopie getragenen Prozess aus
den tiefen Brunnen der Vorfahren zu trinken. Einige meinen deshalb, der heilige Weg der
Weisheit (Qapac Nan), der zum »Gut-Lebenc fithrt, beginne in den lindlichen Riumen
durch die Lebensgemeinschaften (mit anderen Wesen wie Bergen, Seen, Lagunen, schnee-
bedeckten Bergen, Tieren, menschlichen Wesen, den Vorfahren) und in den stidtischen
Riumen von den sozialen Bewegungen aus, die nach alternativer Weisheit suchen.«*® Eine
Rezeption des »Gut-Leben« in Theologie und Kirche impliziert fiir Chipana Quispe die
Notwendigkeit, »das Christentum der Christenheit« zu »entkolonisieren«,* weil es Ergebnis
eines hegemonialen Prozesses der Missionierung und der Zerstérung lokaler Kulturen durch
den Kolonialismus sei. Es gebe aber auch befreiende Tendenzen im Christentum, an die bei
einem solchen Projekt der Entkolonisierung angekniipft werden kénnte. Deshalb kann sie
das > Gut-Leben« mit biblischen Begriffen wie »Schalom«, »Reich Gottes« oder »Leben in
Fiille« in Verbindung bringen. Sie bleibt aber dabei, den westlichen Rationalismus scharf
zu kritisieren, der keinen Zugang zur Weisheit und deshalb auch nicht zur »Ganzheit des
Seins« habe.*® Die europiische Aufklirung weise jede Art heterodoxen Denkens zuriick
und habe zu einem Gottesbild gefithrt, das aus der Perspektive indigener Weisheit hoch
problematisch sei.*' Sie empfiehlt eher, mit dem Herzen zu denken, und verwendet dafiir die
Wortschopfung corazonar (von razén = Vernunft und corazén = Herz). Sie will die von der
Objektivitat der Vernunft unterdriickte Subjektivitat wieder in ihr Recht setzen und den oft
als siindhaft angesehenen Korper rehabilitieren. Allerdings unterscheidet sie dabei zwischen
einem abzulehnenden Rationalismus und der menschlichen Vernunft, tiber die alle Volker

heute, Dokumentation des VIII Inter- 27 Sofia CHIPANA QUISPE, Teologia y
nationalen Kongresses flr Interkul- Buen Vivir, in: FUNDACION AMERINDIA
turelle Philosophie, Aachen 2010, (Hg.), Congreso Continental de
261-286. Teologia Sao Leopoldo, Brasil, 07-11
26 Alberto ACOSTA, Das »Buen Vivir«.  de octubre de 2012. La teologia de la
Die Schaffung einer Utopie, in: juridi- liberacién en prospectiva, Montevideo,
kum (2009) 219-222. Uruguay 2012, 231-262.

28 Ebd.,236.

29 Ebd., 240.

30 Ebd.,245.

31 Ebd., 249.




304 Gerhard Kruip

verfiigten.*? Sie wehrt sich gegen eine »offizielle und monokulturelle akademische Theo-
logie«, die auf Dogmen beruht, die als »unverinderliche Wahrheiten« verstanden werden.
Die Ausgrenzungen und Abwertungen »emergenter Theologien« mussten zugunsten einer
bereichernden Vielfalt iberwunden werden.* Besonders die grofe Zahl neu entstandener
Entwiirfe einer »Teologia india« und die Versuche, sie in einen fruchtbringenden Dialog
mit herkémmlichen Theologieentwiirfen zu bringen, ist tatsichlich beeindruckend **

5 Kritische Auseinandersetzung

Neben der von Castro Varela und Dhawan geduf8erten Kritik an der »postkolonialen Theorie-
industrie«*, die ja hauptsichlich an westlichen Universititen betrieben werde, an ihrem oft
praxisenthobenen Intellektualismus und ihrem kryptischen Schreibstil, der dazu fithre, dass »die
Kritik verpufft [...] und lediglich einen Nebel wohlklingender Sétze [hinterlasst] «*® - eine Kritik,
die sicherlich nicht alle trifft -, mochte ich hier auf einige grundsitzlichere Probleme hinweisen.

Erstens ist zu betonen, dass es weder »den Westen« oder »die westliche Rationalitat«
noch »die Moderne« gibt. Auch im Westen gab und gibt es immer wieder Gegenbewegungen
gegen die Moderne, an die die postkolonialen Ansitze ja auch hiufig genug ankniipfen.
Umgekehrt sind langst auch alle Kulturen der Welt von Modernisierungsprozessen erfasst.
Die Kritik an »der Moderne«, die Suche nach einer eigenen Identitit, die Behauptung
eigenstdndiger kultureller Wurzeln sind selbst typisch spatmoderne Phinomene, die die
Moderne in einem gewissen Sinn voraussetzen. Eine zu pauschale Gegeniiberstellung
verbietet sich also. Gleiches gilt hinsichtlich der »akademischen Theologie«, die in sich sehr
viel heterogener ist, als oft dargestellt wird, und viele der in den Peripherien entstehenden
Neuansitze mit Interesse aufgreift oder sogar selbst weiter entwickelt.

Zweitens ergibt sich aus einer solchen Frontstellung das Problem, dass man dann das
»Eigene«, auf das man sich beruft, nur in der Abgrenzung zur Moderne, zur westlichen
Rationalitit oder zur akademischen Theologie zu bestimmen vermag, dabei mégliche
Gemeinsamkeiten tibersieht und manche Elemente, die fiir einen selbst wertvoll sein
konnten, nur deshalb zuriickweist, weil man sie auf der gegnerischen Seite lokalisiert. Sogar
Walter Mignolo weist beispielsweise darauf hin, dass bestimmte wissenschaftliche Methoden
wie vergleichende Studien nicht als ein Produkt kolonialen Expansionsstrebens zuriick-
gewiesen werden diirfen. Vergleiche seien ein Mittel menschlicher Intelligenz iiberhaupt,
keine rein griechische Erfindung.*” Auch iibersieht eine solch pauschale Frontstellung,
dass das Eigene vom Kolonialismus und Postkolonialismus mit konstituiert wird - es gibt
nichts »origindr Figenes« mehr! :

Drittens scheint mir offensichtlich zu sein, dass die hier diskutierten dekolonialen
Ansdtze von einem moralischen Impetus getrieben sind, von einem »befreienden a
priori«,”® fiir das man universelle Geltung beanspruchen muss. Tut man dies nicht, lisst
sich gegeniiber denen, die riicksichtslos ihre Eigeninteressen verfolgen und imperialistische
Strukturen schaffen, nicht mehr argumentieren. Letztere kénnen sich namlich ebenfalls
auf eine relativistische Position zuriickziehen und behaupten, ihren kulturellen Wurzeln
entsprechend gehorten Ausbeutung und Unterdriickung anderer eben zu ihrer Identitit.
Moralische Aussagen, die auch den jeweils anderen verpflichten, sind immer nur durch eine
Universalisierbarkeitspriifung legitimierbar. Die Berufung auf das je »Eigene« reicht dazu
nicht aus, sondern fithrt moglicherweise in eine auch argumentative Selbstmarginalisierung.

Viertens méchte ich vor einer allzu pauschalen Vernunftkritik warnen. Eine solche
Kritik kann nur dann iiberzeugen und legitim sein, wenn sie selbst wiederum verniinftig
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ist. Diese Einsicht schlief}t nicht aus, bestimmte, vor allem reduktive Rationalititen zu
kritisieren, man kann dies aber nur tun, indem man sich dabei um eine umfassendere
und iiberzeugendere Vernunft bemiiht. Das betrifft auch die Regeln der Logik. Zwar sind
unangebrachte Dualismen zu meiden, man kann aber nicht so weit gehen, die Regel zu
durchbrechen, dass nicht gleichzeitig eine Aussage und ihr Gegenteil wahr sein kénnen.
Denn das wiirde jede Behauptung, auch die einer postkolonialen Theorie, ad absurdum
fithren. Auch theologische Aussagen, die einen Wahrheitsanspruch erheben, kommen
um einen universalen Diskurs mit guten Griinden nicht herum, sonst liefert man sich
Traditionalismen aus, die nicht mehr zu kritisieren sind, was auch dann problematisch
wird, wenn es sich um Traditionen der Unterdriickten handelt.

Man kann also fiir die notwendige Kritik der (real existierenden und verbesserungs-
bediirftigen) »Moderne« durchaus an die besten Traditionen der Aufklarung ankniipfen, die
fiir Kant darin besteht, den Mut zu haben, sich seines eigenen Verstandes zu bedienen, was
dann durchaus je nach Kontext, Perspektive und Traditionshintergrund anders aussehen
kann. Aber es sollte der Verstand sein, dessen man sich bedient. Das erdffnet dann auch
vielversprechende Moglichkeiten eines respektvollen, verstindigungsorientierten Dialogs
tiber kulturelle und religiése Grenzen hinweg.* &

32 Ebd.,248. 35 CASTRO VARELA/DHAWAN, Post-

33 Ebd., 251

34 Als ein Beispiel fiir einen gelun-
genen Dialog zwischen indigener
Weisheit und christlicher Sozialethik
siehe Alejandro CASTILLO MORGA,
Sabiduria Indigena y Etica Social
Cristiana. Los Acuerdos de San Andrés
como un ejemplo de contribucion
ética de los pueblos indigenas en la
construccion de la justicia y la paz,
Mexico D. F. 2016.
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36 Ebd., 298.

37 MIGNOLO, The darker side of
the Renaissance (Anm.6), 19.

38 TAYLOR, Subalternitat und
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39 Immanuel KANT, Beantwortung
der Frage »Was ist Aufklarung?«,
in: Kant Werke, Bd. g, hg. von
Wilhelm WEISCHEDEL, Darmstadt
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Development of Hail Mary
in Malagasy language

by Wojciech Kluj OMI

Zusammenfassung
Der Beitrag beschreibt, wie sich
die madagassische Version des

Gebetes Ave Maria entwickelte.

Es ist interessant zu bemerken,
dass die alteste im Katechismus
aus dem 17 Jahrhundert verof-
fentlichte Fassung praktisch vol-
lig anders ist als die aus dem
19.Jahrhundert (die noch ver-
wendet wird). Die aktuelle Fas-
sung, die sich am Anfang des
19.Jahrhunderts zu entwickeln
begann, wurde nicht nur durch
die Eigenart der madagassi-
schen Sprache, sondern auch
durch die damalige Lage der
franzosisch-katholischen Mis-
sionare beeinflusst. Zunachst
einmal arbeiteten sie zu Beginn
auf den kleineren Inseln um die
Hauptinsel Madagaskar herum.
Zweitens hielten sie anfangs die
verschiedenen Abweichungen
in der Sprache flr Dialekte und
versuchten all diese Dialekte fiir
ihre Arbeit zu verwenden,
wobei sie verschiedene lokale
Gebetsformen schufen. Aus lin-
guistischer Sicht gibt es interes-
sante Entwicklungen bei der
Schaffung lokaler theologischer
Worter, z.B. »heilig« vom
Begriff fr »salzig«, und »Jung-
frau«, die in der madagassi-
schen Sprache oder Kultur vor
der Ankunft der Missionare im
biblischen Sinne nicht existierte.
Auch die Entwicklung der
Schreibweise der Namen Jesus
und Maria in der madagassi-
schen Fassung ist interessant.
Schliisselbegriffe

- Ave Maria

- Madagaskar

- Linguistik

- Ubersetzungen

Abstract

This text describes how the
Malagasy version of the prayer
Hail Mary was developed.

It is interesting to note, that
the oldest version published in
the Catechism from the seven-
teenth century, is practically
totally different from the one
developed in the nineteenth
century (which is still in use).
The actual version, which
began to develop in the begin-
ning of the nineteenth century
was influenced not only by the
specificity of Malagasy lan-
guage, but also by the situation
of French Catholic missionaries
of that time. Firstly, they
worked at the beginning on
the small islands around main
Madagascar. Secondly, at the
beginning they considered
different variations of the lan-
guage as dialects, and tried to
use all those dialects for their
work, creating different local
forms of prayer. From the lin-
guistic perspective there are
interesting developments in cre-
ating local theological words,
e.g. »Holy« originating from
»salty« or »virgin«, which in the
biblical sense did not exist in
Malagasy language and culture
before the coming of the first
missionaries. Also the develop-
ment of the spelling of the
names of Jesus and Mary in the
Malagasy version is interesting.
Keywords

- Hail Mary

- Madagascar

= Linguistics

-+ Translations

Sumario

El articulo describe el origen

de la version malgache del
Avemaria. Es interesante preci-
sar que la version mas antigua
publicada en el catecismo del
siglo XVII es practicamente
totalmente diferente de la del
siglo XX (usada todavia). La
version actual, que comenzé a
desarrollarse a principios del
siglo X1X, muestra no sélo la
influencia de la lengua malga-
che, sino también de la situa-
cion de los misioneros catolicos
de Francia. En primer lugar, los
misioneros trabajaban al princi-
pio en las islas mas pequenas
alrededor de la isla principal
Madagascar. En segundo lugar
mantuvieron al principio las
diferentes variantes dialectales
e intentaron utilizar todos esos
dialectos para su trabajo,
creando diferentes formas loca-
les de oracion. Desde el punto
de vista linguistico hay intere-
santes desarrollos al crear pala-
bras teoldgicas locales, p.e.
»santo« del concepto para
»salado« y »virgen«, que en el
sentido biblico no existia en la
lengua y cultura malgache
antes de la llegada de los misio-
neros. También es interesante el
desarrollo de la escritura de los
nombres de JesUs y Maria en la
version malgache.

Conceptos claves

- Avemaria

- Madagascar

> Linguistica

-+ Traducciones
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he Christian community for common prayer must have some texts recognized by

all the members. Apart from the most important prayer left to us by Jesus Christ

himself, in the Catholic tradition, Hail Mary has also become a very important
prayer. This paper will show how this prayer formula developed in the language of the
inhabitants of Madagascar.

Besides missionaries stopping at the Big Island on the way to India, the first missionaries
who permanently stopped in Madagascar were the Lazarists of St. Vincent de Paul (CM) in
the mid-seventeenth century. Among the many fruits of their work was the oldest Malagasy
catechism. Their efforts ended after a short period when all Europeans were either killed or
forced to leave the island. Subsequent attempts of evangelization in the eighteenth century,
especially by Catholic missionaries, were undertaken from the neighboring small islands.
At the beginning of the nineteenth century a group of Protestant missionaries from London
Missionary Society managed to settle on the island for 18 years (Catholics were not allowed).
After the death of Queen Ranavalona I (1861), Protestant missionaries were allowed to
return to the island and the Catholic missionaries were allowed to settle down. Since that
time, for a period of about half a century, there developed and shaped basic formulas of
short prayers, including the Hail Mary.

1 Sources of research -
catechisms and prayer books

In preparing an analysis six texts were researched from the past, compared with the English
version of the prayer, and with the contemporary version in the Malagasy language.

The authors of the first translation, that means the first Catholic missionaries from the 17
century, were dying very quickly because of malaria. They lived in Madagascar only for few
months. Only two of them managed to survive a year and a half. In such a short period it
was difficult to break through the secrets of the local language.

The oldest surviving text of Hail Mary in Malagasy exists in four slightly different versions.
Two of them were printed in the catechism, two in the book of the governor Flacourt. The
best known and most accessible text today is the first critical edition of the catechism entitled
Le catechisme malgache de 1657" In the library of the Pontifical Urbaniana University in
Rome there is also a corrected version of the catechism published a year later, in 1658. Title
and publisher of both versions remains the same: Petit Catechism avec les prieres du matin
et du soir que les Missionnaires font et enseignent aux Neophytes et Cathecumenes [!] de de
[!] I'Isle de Madagascar, le tout en Frangois et en cette langue, contenant trente instructions.
A Paris, chez Georges losse rué Saint Iacques a la Couronne d’Espines MDCLVIL? In the
both versions the text of this prayer is printed on the pages 58-59.

1 Ludvig MUNTHE/Elie RAJAONA- 3 In the book MUNTHE/RAJAONARI-
RISON/Désiré RANAIVOSOA, Le cate- SON/RANAIVOSOA, Le catechisme
chisme malgache de 1657. Essai de malgache (Anm.1), these are pages
présentation du premier livre en 180 and 182.

langue malgache. Approche théolo-
gique, historique, linguistique et con-
ceptuelle, Antananarivo 1987.

2 In the facsimile version printed in
the above mentioned critical edition
there is year 1657 and letter »1« in the
name »Frangois « is missing. Edition
from Urbanianum holds a year 1658.
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Also, two versions of the book of governor Flacourt* contain the text of Hail Mary. A
copy found in the Urbaniana library bears the date 1658. A copy from the National Library
in Paris (also available in electronic version) is the second edition and is dated 1661. This
book is entitled Histoire de la Grande Isle Madagascar composé par le Sieur de Flacourt,
directeur general de la Compagnie Francoise de I’ Orient, et commandant pour Sa Majesté
dans ladite Isle et és Isles adjacentes. Avec une Relation de ce qui s’est passé és années 1655,
1656 et 1657 non encor veué par la premiere impressions. A Paris, chez Gervais Clovzier au
Palais, fur les degrez en montant pour allez a la fainete Chapelle, MDCLXI avec privilege du
roy. The text of Hail Mary in the version of 1658 is on the pages 187-188 and in the version
from the 1661 on the pages 197-198.

The second known attempt to translate the Angelic Greeting into Malagasy comes from
the 18" century. This catechism was created on the neighboring island of Bourbon (now
Reunion). There were many Malagasy slaves there and this catechism was created as part
of the work among them. This book does not contain the author’s name or date of print-
ing, but it bears a decree of the Congregation for the Propagation of the Faith from 22
of August of 1785 authorizing publication. This work bears the title Catechisme abregé en
langue de Madagascar pour instruire sommairement ces peuples, les inviter et les disposer
au baptéme. A copy of this book could also be found in Urbaniana Library. This catechism
was published in Rome in 1785, but the texts contained in it have been created at least a few
decades earlier.® For the text of Hail Mary see page 14.

To understand the context of the formation of the Hail Mary in the Malagasy language
in the 19" century, we must remember that at that time there were catechisms produced in
the local dialects. Protestant missionaries (of English origin) arrived earlier to the capital
and adopted as a standard language, a dialect used on the Central Plateau. Catholic mis-
sionaries (French) from the beginning were not allowed to go to the heart of the island
and, therefore, undertook to work with the ethnic groups living on the shores of the island,
which were not so dominated linguistically by the central government. They started to
print catechisms in the various local dialects.” In the mid-nineteenth century there were
three such catechisms published in the dialects of Sakalava people (1841),* Merina (1862)°
and Betsimisaraka (1866).'° These versions of the catechisms are quite different from the

4 About the author and his works

see: INSTITUT NATIONAL DES LANGUES
ET CIVILISATIONS ORIENTALES (ed. ),
Autour de Flacourt. Actes du colloque
»Etienne de Flacourt« a l'occasion

du centenaire des Etudes Malgaches
a l'Institut National des Langues et
Civilisations Orientales (Orléans, 11
octobre 1996), Paris 1997, especially
the text Noél-Jacques GUEUNIER, Le
»Catechisme¢ de Flacourt comme
témoin des relations linguistiques
dans le sud-est de Madagascar au
milieu du XVlle siécle suivi du lexique
du > Catechisme« de 1657, 67-148.

5 A copy from Urbaniana does not
have the sentence beginning with
«Avecs.

6 See Clément SAMBO, Le catéchis-

me malgache de 1785, in: Le Christian-

isme dans le sud de Madagascar.
Mélanges a |'occasion du centenaire
de la reprise de |'évangelisation du
Sud de Madagascar par la Congréga-
tion de la Mission (Lazaristes)
1896-1996, ed. by CONGREGATION
DE LA MISSION (LAZARISTES), Fiana-
rantsoa 1996, 106-121.

7 See Vincent BELROSE-HUYGHUES,
Considerations sur l'introduction de
I'imprimerie a Madagascar, in: Omaly
sy Anio no. 5-6 (1977) 89-105.

8 Exercices en langue sakalave con-
tenant priéres, catéchisme, cantiques
et abrégé d'histoire sainte de I'Ancien
et du Nouveau Testament, par N.
L'abbé DALMOND, préfet apostolique
de Madagascar, Saint-Denis (lle Bour-
bon) 1841.

9 Katesizy. Fampianarana Kristiana
lazaina aminy fanontaniana sy ny
famaliana hianarany ny firazanana
Malagasy rehetra ny fanompoana
marina an’ Andriamanitra, An-Tana-
narivo no tontaina taminy fanereny

ny misionary katolika, ao Madagascar,
fony Radama Il vao nanjaka 1862.

10 Katesisy va fampianarana
kretieny aminy volana Betsimisaraka,
Antananarivo, no tontaina taminy
fanereny ny missionary katolika ao
Madagascar, aoGt 1866.
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official version of the Malagasy. However, in this study we will only examine the official
version. Since the nineteenth century, the dominant group on the island were Merina, so
the official version was more influenced by the dialect of this group.

The third text that will be examined was taken from the general catechism of the French
colonies (1851)."" That was Catéchisme a ['usage des populations de Madagascar traduit du
catéchism des colonies frangaises, Ile de la Réunion: Typogr. de Lahuppe 1851. Hail Mary
is on page 4.

The fourth version has a title in Malagasy but it comes from the catechism issued in
France. It is Katesizy na Fampianarana Kristiana lazaina aminy teny fohifohy hianarany
ny Malagasy ny Fanompoana Marina an’ Andriamanitra, Clermont-Ferrand: Typographie
Ferdinand Thibaud, Libraire 1868.

Its authors were the missionaries who worked with the Madagascan population, mainly
on Réunion. Hail Mary is printed on page 4-5.

The last Catholic Malagasy catechism of the pre-colonial period was the catechism of
1892."2 Here, there was one important issue related to language. The catechism began to
use the word » Andriamanitra« to denote God throughout the whole island (in the Merina
version this had already existed). Previously, the word was » Zanahary«. Besides this issue,
the catechism did not contribute anything new in the formulation of the Angelic Greetings,
so we will not take it into account.

The two last publications selected for this paper were published in the colonial period. The
first catechism (1908) comes from the period of enforced atheism. After a few years, when
one could only print in France, this was the first catechism, which was released again in
Madagascar. However, it shows colonial attempts to impose some unification on Madagascar.
It is about Katesizy na Fampianarana ny Fivavahana Katolika, Tananarive: Imprimerie de
la Mission Catholique — Mahamasina, 1908. Hail Mary is on page 4-5.

The last text that will be taken under examination comes from a prayer book, which had
many editions. Here we will look at the issue from the year 1916. Thus from the period when
the colonial authorities began to depend on the Malagasy soldiers who could fight in the
First World War under the French flag. This is the eleventh edition Fihirana (Manuel de
piété), Tananarive: Imprimerie catholique, 1916. Hail Mary is on page 20.

11 At that time Madagascar was not
yet colony. It became one only in 1895.
However, the island of Reunion (place
of printing) was already a territory
controlled by France.

12 Ny Fivoasana ny Katesizy ho Any
ny Malagasy, Antananarivo 1892.
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2 The text of Hail Mary

In the text below, in the two first cases we will present given text in the double form. The
first text is in the original version, and is followed by a text in parentheses. The latter is a
contemporary attempt to write the original text. In the case of the first text, it is a version
of the above-mentioned critical edition by L. Munthe, E. Rajaonarison and D. Ranaivosoa.
A contemporary version of the second text was composed by C. Sambo.

Figure 1

In the seventeenth-century catechism (1657) on the greeting uses the word Salama, which
is still used regionally in some areas of Madagascar. When it comes to the »fullness of
grace«, the catechism uses the word meaning »fullness of holiness« (masimpeno)."* This
expression was clarified with suggestive linguistic association — may the »Lord above« be
with us here »low«. That might have been a mistake of printer or interpreter, or application
of the specificity of the Malagasy language."*

In the eighteenth-century catechism, we have the same expression for the greeting,
however interesting, is the following passage, which is probably a kind of catechesis. Words
mihole tsi tacats dahe literally mean »girl not corrupt by man« that is »virgin«. This is
probably an attempt to teach about Mary's virginity, inserted in this place of the prayer.

Figure 2

In this passage, we see that theology comes to the fore and not grammar. Although there
were differences in the description, there were no major difficulties with the terms »yous,
»between« and »women«. The main reason for the diversity in the translation of these
words, is a problem with the concept of »blessing. «

Literally, the phrases Anau missahots and Ano missahotse, from the first two catechisms,
create a number of problems. According to the authors of the critical edition of the first
catechism the phrase literally means »you thank, you pray«."*> According to other experts
consulted, this could be translated as »you carry good, you have good, you can wear over,
you're beautiful between «. Version of 1851 can be translated as »you have a lot of (spiritual)
values over all women«.

Version 1868 eventually became the standard.

'The word nosoavina, now adopted for the blessing comes from soavina, which in turn
derives from the core soa. The word means goodness, beauty, pleasure, being nice, profit,
benefit, advantage. In this way, the passive verb soavina (God bless you), primarily means
being privileged to be in the situation of the benefits.

To understand the process of development this word, one needs to remember the tradi-
tional Malagasy concept of blessing. Receiving the blessing (voatso-drano) from someone
who has the authority in the family (older), was made by splashing water over one who
received a blessing. It meant the fact of being cleaned from all impurities derived from
failing to respect the elderly, community or societal values and beliefs.

13 Itis interesting because in other 14 1bid., 181and 275.
places of the catechism, »grace « was 15 1bid., 275.
translated as fiandriana or haihay.

Here »ngrace« is translated as »holi-

ness«. See MUNTHE / RAJAONARI-

SON/RANAIVOSOA, Le catechisme

malgache (Anm.1), 275.
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1 Hail Mary, full of grace, the Lord be with you
1657 Salama Ramariama,* masimpeno Tompon antsica hotangh aminau

(Salama i Maria fene hasina. [Ny] Tompontsika ho tany aminae.)
1785 Salama Ra Mariama, mihole tsitacats dahe, Massin penou Tompontsigaming T

(Salama ry Maria virjiny, tsy azon-dehilahy, feno hasina. Ny Tompontsika ao aminao).
-ty s
R s
1908 Izahomiarahabaanao, Mary, feno hasoavana; ny Tompo acaminae

Arahabary Mariafeno hasoavanany Tompoaoaminao T

* According to the version from the National Library from Paris it is Ramadriama.
2 Blessed are Thou among women

1657 Anau missahots taunanga vaivave abi
(lanao misaotra teo anivon’ny vehivavy rehetra)

1785 Anomissahotse ambonne vaiave abi (Mihoatra ny vehivavy rehetraianao) T T
s S

1868behasmaambnnynyvehlvavyrehetrahlanao

1908 s ny vehlvavyrehetrahlanau
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Figure 3
The oldest version of this part of prayer (1657) can be translated as »thanks to the Son, whom
you give life (in the womb), Jesus«. According to the authors of the critical edition, the word
nitondranau - literally means, »whom you gave birth« — in the adverbial form, should be
replaced by entinau. Interestingly, in the oldest catechism, the word » Amenc« is also added. '
The second version, from the eighteenth century, can be translated as »thanks to Him,
the Son, whom she gave birth to Jesus«. The name was repeated in Arabic and Latin.
Catechisms that were created outside Madagascar deviate a little more from a literal sense,
heading more towards a direction of explanation. The version of 1851 can be translated as
»This one, to whom you gave birth, Jesus, has a lot of spiritual values.« Practically almost
to the end of the nineteenth century one can see various attempts of translation of differ-
ent words. It might be surprising again to see the difference between the text from 1868
and the text of the catechism of 1908, where we encounter a completely different wording.
Almost contemporary version of this part of prayer gives catechism of 1916: » And blessed
Jesus, born of your womb (lit.: of your abdomen). « This appears in it the word nosoavina.

Figure 4

The catechism from 1868 had set a certain standard. The modern version was adopted from

the catechism of 1908. The changes were not related to theology, but the issue of language.
The title »Mother of God« in the history of Christian thought has quite a rich history.

In the theological context it is worth noting that in Madagascar title »Mother Zanahary /

Andriamanitra« did not sound strange at all. Since each major ancestor, progenitor, or any

important person was becoming Zanahary — it was clear that he/she had to have a mother.

Figure s

The concept of »sin«'” underwent a long development. It is not surprising, therefore, that
the Malagasy language also had to gradually cope with it. From the perspective of language
itself, this is a term that was gradually shortened. There was however, some difficulty in
finding words for »sinners« and intercessory prayer.

In the oldest Catechism (1657) we find the expression »intercede« (mitambetambe)
for us who are sinners. This term literally means »to comfort, to appease, appease, to seek
clemency from ..., - sneak in good grace. «

In the version of the eighteenth century it was considered necessary to add to whom
(»to God«) Mary was praying for - for us, sinners.

In the text from 1868 we have a change in the order of words and, therefore, in this
place there was the word »now« (ankehitriny), which normally belongs to the following
part of the prayer.

The catechism of 1908 had already established the final form of this part.

16 At the end it will appear once
more but in a form »let it be done«.
17 See A. RAZAFINTSALAMA, Essai
sur le sens du péché chez le Malgache,
in: ACM (1960) no. 8, 214-219; no. g,
230-233; R. FAVRE, »Fady« ou tabous
malgache. Etude pastorale, in:

ACM (1953) no.5, 109-116; (1954)

no. 1, 164-168; (1956) no. 4, 233-242.
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1657
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And blessed is the fruit of Thy womb, Jesus

Nare nissahotse enghe zanaca, nitondranau rahyssa. Amin
(Ary nisaotra ny zanaka nitondranao i Jesoa. Amena)

manmissaots izi-zanne Zanag, nitondrano Raitssalesus T amEmn i emymw"m s
(ary misaotra anao nohon’ ny zaza izay nentinao dia i Kristy Jesoa**)

" Behasina ny nateraky ny kibonaoizezo

4

1657

1785
R

1868

1916

1657

a7

T
A~

At this point one can see a discrepancy between the text of the catechism from
Urbaniana Library, and the text available in the center Ambozontany in Fianarantsoa.
In the »Roman « version was Raitssa lesus in » Malagasy « Raitsa lesosy.

This may show a certain evolution to create the correct vocabulary.

Holy Mary, Mother of God
Ramariama masin, reine nih Zahanhare (Maria Masina, renin'i Zanahary)
' RaMariama masin, reine gni Zanahar (Ry Maria, masina, Renin‘ ny Zanahary)

T O i S S P S

Pray for us sinners

mi tambetambeho hanau ahinri nahonai ompanghota

(mihanta ianao aminy mba ho anay olona mpanota)

S
(mivavaha ho anay eo anatrehany (Zanahary), izahay izay olon-dratsy)
o

lvavahoankehltrmylzahaympanota
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Figure 6

Here, too, there was no need to search for new concepts. As in the above, these words are
within the scope of everyday terminology. In the oldest version of the word, Izanheuezanhe
is likely to double (often found in Malagasy language) izau izau (now now).

In this last passage, we see the formation of the Malagasy Amen. For a time (1868) there
was a slight change in the word order in this part of prayer, but the version introduced in
1908 appeared to put the issue to rest. Ankehitriny is already directly in this section. It is
also worth noting that the catechism of 1908, in this case, opted for a more Malagasy version
of the conclusion, i.e., Amena. Symbolically, this evolution seems to be interesting — from
Amin with Muslim influence, through Amena or »so be it«, to the contemporary Amen.

It is worth noting that in Hail Mary prayer we find very important names of Jesus and Mary.
It is worthwhile to take a look at the process of the formation of the Malagasy form of these
holy names. The name of Mary occurs at the beginning, both in the first and in the second
part. The name of Jesus is at the end of the first part.

First, let us take a look at the formation of the Malagasy version of the name of Jesus.
In the oldest text (1657) we find the word Rahyssa. It can be assumed that this was the first
attempt to give a Malagasy name. The first catechism, as it is known, was built in the south,
where Islamic influences were present. In the word Rahyssa we can see clearly Malagasy
prefix Ra-, but also the Islamic version of the word »Jesus« — Issa (Fyssa). People who have
been in contact with the Muslim tradition on the island probably heard that the prophet Issa
was a great prophet. Of course lesser than the greatest of the prophets - Mohammed. But
certainly it was not the Son of God. The use of this version of the name of Jesus could have
its ambiguous consequences. The Catechism of the eighteenth century (1785) repeats this
version in a slightly modified form of writing, as Raitssa, adding, however, to that Jesus. So
we have in this form a kind of Malagasy-Arabic version and a Latin as well.

Since the 1870s Catholic circles adopted the spelling Jeso.'® This spelling is assumed
henceforth as the standard Catholic spelling, which will be changed only by the ecumenical
endeavors towards the end of the twentieth century for Jesoa. The change of spelling Zezu to
Jeso was practically unnoticed by the population, which in the vast majority was unable to
write. The change of the pronunciation (Jeso to Jesoa), which had taken place at the end of
the twentieth century, created a certain challenge and required some Christian faith effort.

Looking at the name of Mary, we also see such a process. The Catechism of the seven-
teenth century called her Ramariama. There we find a similar Malagasy prefix Ra- at the
beginning of the name. The version from the eighteenth century divided up the spelling
as Ra Mariama. Since 1851, the principle of spelling —i at the end, as —y was applied. Hence
arose Mary. This resulted from the Malagasy grammar, even though it may look like the
English spelling. This version has been accepted for a long time. Today we have a form of
writing and pronunciation as Maria.

18 The letter »o» is pronounced
in Malagasy like »0o« in »book«.
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6 Now and at the hour of our death. Amen.

1657 Izanheuezanhe amaleha tanh Zahai hofate amin. (Izao dia izao sy rehefa izahay ho faty. Amena.)

1785 Izanne vezanne ama leatangh [albo] ama ouvia zahaie hofatte. Amen. T

(amin' izao ary mandra-pahatongavanay any ambany tany [albo] hatra amin’ ny fahafatesanay. Amen)

e 3 e s
ABBE T ahikehithny Aniaminy.andro Hatatesa nay ARG CLlh L s
v e
agib 1 ankehining dryamin ny andro haharatesanay Amenas R E—_——=——s G m—m"

e s Sy e R e

3 Some final observations

Comparing the formation of the standard version of the prayer Hail Mary, one may see
that it has not developed quickly. It took time. There were some other situations requiring
a choice of other terms. The most important here seem processes shaping the Malagasy
forms of sacred names of Jesus and Mary, which is best seen just in this prayer. In addition,
the Angelic Salutation can also serve as a good example of attempts to use those prayers
in »theologizing« or »catechesis«. Certain terms were introduced that were not in the
original, but in the context of a new culture should be explained, e.g., »Mary untouched
by man« — meaning Immaculate.

The two oldest versions from the seventeenth and eighteenth centuries, formed practi-
cally the world for themselves. Since then there was no possibility of deepening the roots of
faith in Madagascar, therefore, these texts remained practically without a continuation of
development. However, some of the efforts of the early translators left interesting examples
of formulations, even if some of them were eventually not accepted in the faith community.

The French colonial catechism (1851) tried to unify certain things. These catechisms were
first created to be essentially out of Madagascar. Once the actual work on the mainland could
begin, these versions were very quickly accepted. In fact, the amendment of the 1880s and
1890s, and especially of the later ones were slight and more grammatical in nature. *
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anchmal sind es vergessene Details, in denen sich das Ganze einer historischen

Gesamtkonstellation zeigt. Die folgende missionstheologische » Zeitreise« in die

unmittelbare Vorgeschichte des Zweiten Vatikanums mochte an eine nie
publizierte und daher lingst vergessene Missionszeitschrift des Dominikanerordens
erinnern, die eigentlich ab dem Sommer des Jahres 1954 hiitte erscheinen sollen und fiir
den pastoralen Aufbruch des Konzils von signifikanter Bedeutung ist: Bible et mission. Der
Name dieser Zeitschrift vereinigte in sich zwei Schlisselbegriffe, die damals nicht nur im
theologischen Diskurs »en vogue«' waren. Zu Beginn des genannten Jahres wurden jedoch
die franzosischen Arbeiterpriester,” zu denen auch zahlreiche fréres précheurs gehorten,
ultimativ verboten — und mit ihnen fand auch das ambitionierte dominikanische Zeit-
schriftenprojekt ein unerwartetes Ende.

1 Kontext der Arbeiterpriesterkrise

Insbesondere die Dominikaner® waren im Zuge der innerkirchlichen Auseinandersetzungen
um die ersten franzosischen Arbeiterpriester in das Fadenkreuz romischer Verdichtigungen
geraten und sahen sich massiven disziplinarischen Mafinahmen ausgesetzt. Am 8. Februar
1954 kommt es zur Absetzung der drei franzosischen Provinziale. Marie-Dominique Chenu
OP, Yves Congar OP und andere »theologische Kopfe«* der Bewegung werden ihrer Amter
enthoben und von Paris wegbeordert. Alle franzosischen Predigerbriider werden unter
kollektive Ausreisesperre und romische Vorzensur gestellt. Ungewdhnlich drastische
Mafnahmen, die einen in der Geschichte des Ordens »einmaligen Vorgang«’ darstellen.
In diesem Zusammenhang wird auch die bereits gedruckte und mit einem Imprimatur
des Pariser Generalvikars vom 4.Juni 1954 versehene Erstausgabe von Bible et mission
verboten. Antonin-Marcel Henry OP erinnert sich: »Am Mittwoch, den 9. Juni fahren
[Pére] Pie Duployé und ich nach Ligugé zu unserem Freund [und Verleger] Aubin. Wir
miissen noch die letzten Fragen der Umschlaggestaltung (Illustration) regeln. Alles tibrige
war bereits gedruckt, auf Seiten verteilt, geheftet... Am tiberndchsten Tag stoppt unser
neuer Provinzial die Veréffentlichung der Zeitschrift. [...] Unsere ganze Arbeit war damit
erledigt und sollte der Offentlichkeit unbekannt bleiben. Dennoch gab man uns in Ligugé
einige Hundert Exemplare mit, von denen man nicht wusste, was man damit tun sollte,
und wir verteilten sie kostenlos an Freunde.«® Ein solches Erstexemplar ist auch im Pariser
Chenu-Archiv autbewahrt. Chenu selbst vermerkte darauf handschriftlich: » Diese Revue

1 Gérard REYNAL, Pierre-André Liégé
(1921-1979). Un itinéraire théologique
au milieu du xx® siécle, Paris 2010, 198.
2 Vgl. einflhrend Christian

BAUER /Veit STRASSNER, Kirchliche
Prasenz in der Fabrik. Das Experiment
der franzosischen Arbeiterpriester, in:
Meik WOYKE (Hg.), Sékularisierung
und Neuformierung des Religiosen.
Religion und Gesellschaft seit der
Mitte des 20.Jahrhunderts (Archiv fir
Sozialgeschichte 51), Bonn 2011,
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als »Seele des Widerstands «. Sechzig
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Freundesgabe der Dominikaner der
Provinz Teutonia (2014) 99-100.

4 Ulrich ENGEL, Burgerliche
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Liégé (Anm.1), 2o1f.
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wurde nicht »veroffentlicht«. Pére Ducatillon, damals der nominierte Provinzial (Februar
1954), hat die Publikation im letzten Augenblick untersagt. Unter dem Titel Parole et mission
wurde spéter [=1958 unter Federfihrung der Dominikaner Liégé und Henry] ein neuer
Versuch gestartet. Ein sehr wertvolles Faszikel!«” Der damalige Ordensmeister in Rom,
Michael Browne OP, ein spaterer Wortfithrer der schultheologisch geprigten Konzils-
minoritat, hétte fur diesen Neustart bezeichnenderweise eher den Namen »Doctrine et
mission«® bevorzugt.

2 Ende der Konstantinischen Ara

Der Name der Zeitschrift war Programm — und zwar ganz auf der Linie der franzésischen
Nouvelle théologie® vor dem Zweiten Vatikanum, die fiir eine Riickkehr zu den Quellen
(Bible ...) von Theologie und Kirche stand, die paradoxer Weise zum Zeitgenossen der
eigenen Gegenwart macht (... ef mission). Mission heif’t in diesem Zusammenhang
nun nicht mehr nur, anderen Menschen die Bibel zu bringen, sondern sie mit ihnen
gemeinsam fortzuschreiben. Ahnlich wie die ersten franzosischen Arbeiterpriester, die
das Wort Gottes unter den Arbeitern, denen sie es eigentlich bringen wollten, iitberhaupt
erst verstanden. Nicht sie haben die Arbeiter zur Kirche, sondern diese haben sie zum
Evangelium bekehrt. In einem Vortrag'® erlauterte Chenu, der wichtigste theologische
Begleiter der Arbeiterpriester, das entsprechende Programm der Zeitschrift. Er situiert
sie — wie spiter auch das Zweite Vatikanum - am Ende jener »Konstantinschen Ara«!!
des Christentums, deren raumzeitliche Grenzen durch die Faktoren von Geschichte
(»Konstantin«'?) und Geographie (»Mittelmeer«'?) bestimmt seien. An anderer Stelle
wird Chenu spiéter von der »geographischen Oberflache der Mittelmeerlinder«™ sowie
dem geschichtlichen »Prototyp Kaiser Konstantins«'® sprechen. Nachkonstantinisch
werden beide Begrenzungen zum missionarischen Problem. Zur ersten Ausgabe des Nach-
folgeprojekts Parole et Mission wird Chenu 1958 denn auch einen Beitrag mit dem Titel
»LEglise en état de mission«'® beisteuern — ein von ihm 1947 auf der Jahreskonferenz der
Mission de France gepragter Begriff, der zu einem Schliisselwort des kirchlichen Aufbruchs
in Frankreich werden sollte und der sich heute auch bei Papst Franziskus wiederfindet.
Dieser gesamtkirchliche Missionszustand ist das neue Pastoralformat einer nachkon-
stantinischen bzw. auflermediterranen Weltkirche, wie sie das Zweite Vatikanum spiter
zumindest ansatzweise realisieren sollte. Mit dem Ende der Konstantinischen Ara kam
auf dem Konzil nun die postkoloniale Welt auflerhalb von Mittelmeer und Mittelalter
in den Blick.

7 Andruckexemplar der Zeitschrift
Bible et mission; Archives-Chenu/Paris
[Abteilung Diverses].

8 REYNAL, Pierre-André Liégé
(Anm.1), 202.

9 Vgl. die bislang umfassendste Dar-
stellung in Jirgen METTEPENINGEN,
Nouvelle théologie — new theology.
Inheritor of modernism, Precursor of
Vatican Il, London 2010.

10 M.-Dominique CHENU, Bible et
mission, vierseitiges handschriftliches
Stichwortmanuskript ohne Datum,
wabhrscheinlich um 1954; Archives-
Chenu/Paris [Abteilung Conférences].
11 Vgl. M.-Dominique CHENU, La fin
de I'ére constantinienne, in: DERS.,
L'évangile dans les temps. La parole
de dieu I, Paris 1964, 17-36. Dazu
Christian BAUER, Alpenlandische
Diaspora? Erkundungen im nachkon-
stantinischen Christentum, in: Rainer
BUCHER (Hg.), Nach der Macht. Zur
Lage der Kirche in Osterreich, Inns-
bruck 2014, 35-73.

12 CHENU, Bible et mission (Anm.7), 1.
13 CHENU, Bible et mission (Anm.7), 1.
14 M.-Dominique CHENU, La pensée
contemporaine: pour ou contre Dieu?,
in: DERS., L'Evangile dans le temps. La
parole de Dieu ll, Paris 1964, 171-187,
hier 180.

15 Ebd.,180.

16 Vgl. M.-Dominique CHENU, >En
état de missions, in: DERS., L'Evangile
dans le temps (Anm.11), 237-240.
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3 M.-Dominique Chenu

Chenu selbst befand sich zu Beginn dieses zweitvatikanischen Perspektivenwechsels am
Kreuzungspunkt einer sich nachkonstantinisch globalisierenden Kirche, an dem sich in der
Konzilsgruppe > Kirche der Armen<” die Achsen von Orient und Okzident sowie Nord und
Siid schnitten: »Wir befinden uns [...] in Zeiten, in denen nicht mehr nur die mediterranen
Kulturen, das Orientale oder das Okzidentale, [...] zur Debatte stehen. Um heute katho-
lisch zu sein, muss das Evangelium anderen Zivilisationen begegnen, in die sein Zeugnis
noch nicht eingedrungen ist: die indische Kultur, die chinesische Kultur, die afrikanische
Kultur und [...] die arabische Kultur.«'® Prisent sind diese Gedanken bereits in dem
groflen programmatischen Aufsatz, den Chenu fiir die erste Ausgabe von Bible et Mission
verfasst hatte — dort allerdings in Form einer anonymen Veroffentlichung. Nachdem sein
Buch Une école de théologie: Le Saulchoir' 1942 indiziert worden war, konnte sein Name
nicht mehr offen genannt werden. Das Heft beginnt daher mit einem diskurseréffnenden
Geleitwort Chenus ohne Autorennamen. Es bringt die missionstheologischen Optionen des
Projekts kompakt zur Darstellung: » Zwei wichtige Ereignisse des gegenwirtigen Lebens der
Kirche inspirieren diese Hefte: das biblische und das missionarische Erwachen. [...] Wir
schlieflen uns der [...] innerlichen Kohirenz dieser Bewegungen an. Die Bibelbewegung
bedingt [...] die Missionsbewegung — und diese ruft eine neue dogmatische und pastorale
Einsicht in die Bibel [...] hervor.«** Es ergeben sich die beiden »praktisch untrenn-
baren«?*! Dimensionen von biblischer Offenbarung und missionarischer Dynamik: »Ein
geschirftes Bewusstsein fiir die [...] Identitit zwischen dem [...] empfangenen und
dem [...] ausgeschickten Wort Gottes ist in der heutigen Kirche eine apostolische Tatsache,
die nicht nur die praktischen Regeln des Tuns bestimmt, sondern von Innen heraus in
die Konstitution [...] der Kirche selbst eintritt. Diese apostolische Tatsache ist [...] nichts
Neues. Es gibt sie immer wieder in der Kirche. Bestimmte Epochen [...] erwecken sie in
immer [...] neuen Kontexten zum Leben, [...] die theologische Reflexionen von grofier
Tragweite hervorrufen.«*

4 Bible... et Mission

Die vorkonziliare Bibel- und Missionsbewegung in Frankreich ruft dem Dominikaner
Chenu zufolge unweigerlich die Theologie auf den Plan: »Die Prediger- und Minderbriider
des 13. Jahrhunderts [...] wollten nichts anderes als ein apostolisches Leben fithren. Daher
trieben sie Theologie, indem sie die Heilige Schrift lasen. Die sacra doctrina basiert fiir sie

17 Vagl. Christian BAUER, Kirche
der Armen? Mit Papst Franziskus

19 Vgl. Christian BAUER, Orts-
wechsel der Theologie. M.-Dominique

nach Essen-Katernberg, in: Forum
Weltkirche (2013) 28-31 sowie
M.-Dominigue CHENU, »L'Eglise des
pauvres<a Vatican Il, in: Concilium
(1977) 75-80 und Denis PELLETIER,
Une marginalité engagée. Le groupe
vJesus, I'Eglise et les pauvrese, in:
Mathijs LAMBERIGTS u.a. (Hg.), Les
commissions conciliaires a Vatican Il
Léwen 1996, 63-89.

18 M.-Dominique CHENU, L'apport
de vingt siécles, in: La vie spirituelle
(1965) 659-679, hier 671.

Chenu im Kontext seiner Programm-
schrift »Une école de théologie: Le
Saulchoir« (2 Bde.), Minster 2010.
20 M.-Dominique CHENU [ancnym],
Liminaire, Andruckexemplar der Zeit-
schrift Bible et mission, 5-16, hier 5.
21 Ebd., 6.

22 Ebd,,s.
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auf dem Boden dieser Lektiire [...]. Es ist [...] bezeichnend, dass diese Manner des Evan-
geliums am Ursprung der wissenschaftlichen Theologie stehen.«** Die Heilige Schrift ist
fir den evangeliumsbewegten Predigerbruder die unverzichtbare Basis jeder guten, in ihrer
Aktion kontemplativ unterfiitterten Theologie: »Der einzige Daseinsgrund der Theologie
besteht darin, sich in das Evangelium en acte einzuwurzeln. [...] Das Evangelium wird
also von den Gldubigen stets gehort und durchdrungen — und nicht einfach nur besessen
in Gestalt eines kleinen Buches, das man in der Tasche mit sich herumtrigt. Wenn das
theologische Wissen sich nicht in diesem Evangelium en acte einwurzelt, dann ist es nicht
mehr als ein intellektuelles Glasperlenspiel an der Oberfliche des Lebens.«** Aber nicht
nur die Bibel, sondern auch die Mission ist Chenu zufolge eine Konstituente der Theologie:
»Ebenso muss es eine Arbeitsgemeinschaft zwischen Theologen und Missionaren geben.
Das ist keine Notwendigkeit aufgrund eines pragmatischen Opportunismus, sondern ein
inneres Gesetz ihrer ureigenen Objekte selbst. [...] Der Theologe [...] hat in der Kirche eine
Mission. [...] Der Missionar ist [...] bereits ein Theologe, und der Theologe arbeitet [...] in
der Spur, die der Missionar gezogen hat [...]. Unser Unternehmen wire sinnlos, wenn
die Equipe [von Bible et mission] [...] nicht Theologen und Missionare [...] zu einem
permanenten Dialog auf Augenhéhe zusammenbrichte. «*®

5 Neue theologische Orte

Diese praxistheologische Erkenntnis miindet bei Chenu in einen Appell: »Ein derart weit-
gespanntes [...] Programm, wie es unser Gegenstand uns auferlegt, kann nicht in einer
Equipe durchgefiihrt werden, die nur aus Fachtheologen besteht — so einig und stark sie
auch sein mag. Wir brauchen daher die Unterstitzung aller Missionare. Und zwar der
Kameruner und der Inder, der Vietnamesen und der Araber, der fritheren Arbeiterpriester
und der heutigen » Arbeiterbriider«. [...] Daher sagen wir allen Missionaren: Schreiben Sie
uns, teilen Sie uns Thre Erfahrungen mit, laden Sie uns ein!«*® Das missionarische Praxisfeld
ist eine Autoritit der Theologie im Sinne von Chenus »loci theologici in actu«:*” »Unsere
erste Aufgabe besteht in einer genauen und umfassenden Information iiber laufende
missionarische Unternehmungen. [...] Diese Information miissen wir [...] wie eine Quelle,
wie einen theologischen »Ort<behandeln. [...] Es geht dabei nicht einfach darum, nur die
genannte Information durch anekdotische Episoden [...] zu bebildern, sondern vielmehr die
zeitgenossische Materie des Evangeliums fiir dieses hohe theologische Wissen [...] in Wert
zu setzen.«*® Ein entsprechendes praxiskonstituiertes Theorieformat verkniipft Empirie
und Theologie der Mission inkarnatorisch miteinander: »Ein unermesslich weiter Bereich
von Analysen [...], die wir [...] in die Missionstheologie aufnehmen miissen. Das stellt ein
schwieriges Unterfangen dar, da man dabei gleichzeitig die Autonomie der soziologischen
Disziplinen und die Transzendenz des gottlichen Wortes respektieren muss. [...] Betrachten
wir [...], wie sich die christliche Botschaft tiberall [...] zu den Gesellschaften, Kulturen
und Zivilisationen ins Verhiltnis setzt [...]. Diese Allianzen verlingern gewissermafien das
initiale Mysterium des Christentums und bringen es zum Ausdruck: die Inkarnation. «*

23 Ebd., 6-8. 27 Vgl. M.-Dominique CHENU,

24 Ebd., 8. Une école de théologie: Le

25 Ebd., 8f. Saulchoir, Paris 1985, 142.

26 Ebd.,16f. 28 CHENU [anonym], Liminaire
(Anm. 20), 10.

29 Ebd., nf.
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6 Gesetz der Inkarnation

Inkarnation und Inkulturation hangen im »Gesetz der Einwurzelung«*® zusammen: »Zu
allen Zeiten [...] ist das Gesetz des gottlichen Wortes ein Same, der sich vom Erdboden des
jeweiligen Landes ndhrt. [...] Nichts kann uns dazu veranlassen, das Prinzip der Anpassung
zu verdammen, das im Gesetz der Inkarnation selbst begriindet ist. Das Christentum
kannte keinen Aufstieg, in keinem Volk, dem es sich nicht assimilierte. Der Apostel und der
Theologe miissen sich aber [...] der Ambivalenz und der Risiken dieser Operation bewusst
sein.«*! Diese differenzierte Grundhaltung ermoglicht es, furchtlos das Risiko wurzelhafter
Kontextualisierung in fremde Kulturen einzugehen: »Wenn man den neuen Volkern - den
amerikanischen Indios, den Afrikanern und den Asiaten — oder den neuen sozialen Sektoren
wie dem gesamten Bereich der Arbeiterwelt [vgl. die Mission der Arbeiterpriester] das Wort
Gottes bringt, dann heif’t das, den kulturellen Typus, von dem die Botschaft des Evangeliums
bis heute umbhdllt ist, unmittelbar in Frage zu stellen. [...] Das Christentum der Weif3en
muss [...] ein Christentum der Schwarzen werden. Das Christentum der Bourgeoisie muss
das Christentum der Arbeiterklasse werden. Und so weiter. «*?

7 Beitrag zum Aufbruch des Konzils

Bible et Mission reprasentiert eine potentiell kreative Differenz von theologischen Diskurs-
archiven und pastoralen Praxisfeldern des Volkes Gottes in Vergangenheit und Gegenwart,
die weit in die nachkonziliare Zeit vorausweist: »Wir stellen also einerseits die Fragen nach
dem Ursprung und der Verbreitung des Wortes Gottes in den heidnischen Zonen der Erde,
also die Fragen nach der Inspiration, nach dem Sinn der Schrift und der biblischen Exegese,
nach der Offenbarung und nach der offenbarten Lehre. Und andererseits stellen wir, damit
verbunden, auch die Fragen nach der Umkehr und nach der Predigt, nach den [...] sakralen
Riten, nach dem Buch, nach der Presse und dem Kino, dem Radio und so weiter. «** Soweit
das programmatische Geleitwort des im Zuge des Zweiten Vatikanums rehabilitierten spiritus
rector der Zeitschrift. Es folgen einige ganzseitige Fotografien sowie programmatische Auf-
sitze der Dominikaner Pierre-André Liégé (»Pour une théologie pastorale catéchétique«)
und Henri-M. Féret (»Connaissance chrétienne de Jésus-Christ«) sowie von Romano
Guardini (»Religions et christianisme«). Auflerdem finden sich im Heft auch Beitrage zu
den Themen der afrikanischen Religiositdt und der Missionspredigt seit dem 18, Jahrhundert
sowie ein Beitrag von Pie Duployé iiber einen homiletischen Kongress, von Irenée Dalmais
tiber die »natiirliche« Mystik sowie von Antonin-M. Henry iiber Brasilien als Missionsland.
Abgerundet wird das knapp 150-seitige Heft durch einen Text von Charles Péguy mit dem
Titel »Virus antique et race neuve«. Das gesamte Zeitschriftenprojekt wurzelt in seiner ganzen
Vielgestaltigkeit tief in jener »doppelten Bibel- und Missionsbewegung«** der franzosischen
Kirche, die einen kaum zu iiberschitzenden Beitrag zum Autbruch des Zweiten Vatikanums
darstellt. Die Seine ist damals, so das entsprechende Konzilsbonmot, in der Tat fiir einen
kurzen, aber gliicklichen Augenblick der Geschichte in den Tiber geflossen. *

30 Ebd. 12.
31 Ebd.13.
32 Ebd.,14.
33 Ebd.,16.
34 Ebd.,16.
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Mission, Religion
und die Wissenschaft

von Hans Waldenfels SJ

Zusammenfassung

Der Beitrag geht der Frage nach,

was Mission und Religion mit

Wissenschaft zu tun haben.

Dabei werden Begriffe wie Reli-

gion, Mission, Kontextualisie-

rung oder Inkulturation reflek-

tiert ebenso wie der Wandel,

den sie durchlaufen haben, und

die Wirkung, die sie heute in

Wissenschaft und kirchlichem

Alltag entfalten (konnen).

Schliisselbegriffe

< Theologie

- Wissenschaftliche Stand-
ortbestimmung

- Kontextualisierung

> Neues Missionsverstandnis

Abstract
The contribution investigates
the question of what mission
or missionary work and reli-
gion have to do with scholarly
studies. The author considers
concepts such as religion, mis-
sion, contextualization and
inculturation as well as the
transformation these have pas-
sed through and the impact
they are developing (could
develop) today in scholarly
studies and in the everyday life
of the church.
Keywords
- Theology
- Determination of
scholarly place
- Contextualization
- New understanding of
mission and missionary
work

Sumario

El articulo trata de la cuestion

del nexo entre mision, religion

y ciencia. Se reflexiona sobre

conceptos como religion,

mision, contextualizacion o

inculturacion asi como sobre

el cambio que han sufrido y

los efectos que tienen o pue-

den tener hoy en la ciencia y

en la vida diaria de la Iglesia.

Conceptos claves

-+ Teologia

- Punto de partida cientifico

< Contextualizacion

- Nuevo concepto de
misiologia
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1 Missionswissenschaft und Religionswissenschaft

Is 2006 der 9o. Band der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
(zMR) erschien, hat ihr Chefredakteur Mariano Delgado mit seinem Mitarbeiter
David Neuhold in einem lesenswerten Artikel wesentliche Punkte der Geschichte
der Zeitschrift ausgearbeitet und festgehalten.! Dabei fillt nicht zuletzt der Umgang mit
den beiden im Titel genannten Wissenschaften auf: Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft. Offensichtlich spiegelt der Wechsel zwischen Nennung und Auslassung der
Religionswissenschaft im Titel allerdings mehr das personliche Verhiltnis zwischen
Fachkollegen der beiden Ficher wider als sachliche Argumente. Erst seit 1950 nennt die
Zeitschrift unangefochten beide Facher in ihrem Titel, wihrend die 1945 in der Schweiz
gegriindete und 2004 eingestellte Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft die Religions-
wissenschaft nicht in threm Titel fithrte.

Lange Zeit war die Religionswissenschaft fiir die Missionswissenschaft eine Art Hilfs-
wissenschaft. Dabei diente die im 19. Jahrhundert in Deutschland entstandene neue theologische
Fachrichtung zunéchst vor allem der ideologischen Stitzung der preuffischen Kolonialpolitik.
Diese ging freilich mit dem verlorenen Ersten Weltkrieg zu Ende. In der Folgezeit iiberdeckte
die Ausbreitung des Christentums unter den weithin nichtchristlichen Volkern der Erde und
das dortige Wachstum der Christenheit, verbunden mit dem Aufbau junger Missionskirchen,
die aufkommenden Krisenzeichen der alten Welt. Ethnologische und religionswissenschaftliche
Interessen dienten aus rein praktischen Erwagungen einem leichteren Zugang zu den fremden
Volkern. Das Bewusstsein, dass das Fremde in sich Werte enthalten konnte, lag in dieser Zeit
eher fern. Es trat erst wirklich zutage, als die Zeit des Kolonialismus nach dem Zweiten Welt-
krieg endgiiltig endete und die Volker Afrikas, Ozeaniens und Asiens zu ihrer eigenen Identitdt
erwachten. Gleichzeitig begannen die Volker Lateinamerikas, sich auf ihre indigenen Werte zu
besinnen. »Befreiung« wurde ein Stichwort, das sich von Lateinamerika aus auf vielfache Weise
in der ganzen Welt verbreitete und bald auch die geographische Seite abstreifte. » Befreiung«
verband sich dann mit den vielfiltigen Emanzipationsbewegungen in aller Welt.

Dass die Religionswissenschaft nach wie vor um ihre Identitat ringt, zeigt jiingst eine
Rezension Michael Stausbergs, in der er sich kritisch mit Udo Tworuschkas Einfiihrung
in die Geschichte der Religionswissenschaft (Darmstadt 2015) auseinandersetzt.” Sein Urteil
klingt hart: »Das Buch vermittelt das Bild eines Friedhofs der geistigen MittelmafSigkeit.
Das ist vielleicht gar kein unzutreffendes Bild unseres Fachs, ladt aber kaum zur weiteren
Beschiftigung ein«. Wenn ein ausgewiesener Religionswissenschaftler so tiber einen Kollegen
urteilt, der seinerseits unbestritten seine Verdienste um das Fach hat, stimmt das nachdenklich.

Tatsache ist, dass Theologie und Religionswissenschatft je auf ihre Weise heute um ihren
Platz im Kreis der Wissenschaften ringen. So hat sich an der Universitdt Bochum eine mit
1,5 Millionen Euro geférderte Forschungsgruppe gebildet, die der Frage nachgeht: »Wird die
katholische Theologie dem Anspruch gerecht, den man an eine Wissenschatt stellt?«* Was so
allgemein fiir die Theologie gefragt wird, schliefit selbstverstindlich Mission und Religion ein.

Es macht also Sinn, der Frage nachzugehen, was Mission und Religion mit Wissenschaft
zu tun haben.

1 Vgl. Mariano DELGADO / David 2 Vgl. ZfR 24 (2016) 107-110. 5 Vgl. Reinhold BOSCHKI/René
NEUHOLD, 90 Jahrgange ZMR und 3 vgl. http://aktuell.ruhr-uni-bochum.  BUCHHOLZ (Hg.), Die Juden kann
95 Jahre [IMF. Einige Aspekte ihrer de/pm2016/pmooo68.html.de man nicht definieren. Beitrdge zur
Geschichte, in: ZMR go (2006) (6.7.2016). jldischen Geschichte und Kultur,
275-298. Vgl. dazu ebenso den Beitrag 4 Vgl. Hans WALDENFELS, Kon- Berlin 2014.

von Mariano DELGADO in diesem textuelle Fundamentaltheologie,

Band, 16-37. Paderborn u. a. 42005, 124-127.
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2 Theologie und Religionswissenschaft

Was christliche Missionare bei ihrem neuzeitlichen Aufbruch in die neu entdeckten
Lénder bald erkannten, war, dass es auch dort Phinomene gab, die aus vorchristlicher
Zeit im mediterranen Raum, dann auch in Gallien und Germanien und anderen Teilen
des alten Europas bekannt waren: Gétterverehrung, Kultstitten, Kulthandlungen,
Mythologien - also all das, was die westliche Welt spiter unter dem Organisationsbegriff
»Religion« zusammengefasst hat. Dass dieser Begriff selbst seine Geschichte durchgemacht
hat, ist hier nicht niher zu erlautern. Es reicht, daran zu erinnern, dass »Religion« in der
abendlindischen Welt urspriinglich ein Verhaltens- und Tugendbegriff war.*

Interessant ist, dass wir heute bei der Ubertragung des abendlindischen Begriffs auf
analoge Phianomene in anderen Volkern und Kulturen auf Grenzen stofen, auch wenn
dort inzwischen der westliche Religionsbegriff sprachlich iibernommen worden ist. Das
ist einmal der Fall, wenn wir uns mit dem chinesischen Konfuzianismus und Taoismus
befassen oder auch mit dem Buddhismus -~ Bewegungen, die wir alle lange unter den Begriff
»Religion« subsumiert haben. Inzwischen fragt man aber selbst beim Judentum, ob wir so
einfach von »Religion« sprechen kénnen.’

Unabhingig von diesen Uberlegungen wird heute weltweit von »Religionen«, also der
»Religion« im Plural gesprochen. Hier eréffnet sich ein weiteres Feld von Fragen und For-
schungsprojekten. Es geht um die Geschichte, die Erscheinungsformen, die gesellschaftliche
Bedeutung und die Funktionen, die Entstehung der sogenannten »Religionen«. Diese
Fragen werden wissenschaftlich gestellt von Leuten, die in der Regel keine Mitglieder dieser
Religionen sind, die selbst einer Religion angehéren kénnen oder auch keiner. Das fithrt zu
der Frage, welche Rolle ihre eigene Einstellung zur Religion spielt bzw. spielen darf. Vielfach
wird der Standpunkt vertreten, dass die persénliche Einstellung bei der Beschéftigung mit
anderen Religionen in der Religionswissenschaft keine Rolle zu spielen hat.

Fiir den Umgang mit dem Christentum ergeben sich aber gleichfalls neue Moglichkeiten.
Man kann das Christentum als eine Religion unter anderen betrachten.® Anders gesagt:
Man kann auch als Mitglied einer christlichen Kirche oder Gemeinschaft das Christentum
gleichsam von innen und von auflen betrachten. In diesem Sinne spreche ich selbst von
der Entwicklung einer »christlichen Religionswissenschaft«.”

An dieser Stelle zeigt sich der Unterschied zur eigentlichen Theologie. Tatsichlich
erwichst die Theologie aus dem Bekenntnis. Nicht ohne Grund ist die Theologie an
europdischen Universititen konfessionelle, d.h. an ihr Bekenntnis gebundene Theologie.
Als solche reflektiert und begriindet sie die im Bekenntnis ausgesprochene Uberzeugung von
Gott, seinem Verhiltnis zur Welt und seinem Wirken in ihr. Insofern als die Reflexion Sache
der Vernunft und das bewusst vollzogene Bekenntnis Sache einer verniinftigen Glaubens-
entscheidung ist, geht es in der Theologie immer auch um das Verhiltnis von Glaube und
Vernunft. An dieser Stelle setzen nicht zuletzt die Einspriiche der Nichtglaubenden ein und
kommt es in der heutigen pluralistischen Gesellschaft zum Widerstand gegen eine univer-
sitdr gesicherte und verankerte Theologie.

6 \gl. Hans WALDENFELS, Phano- 7 Vgl. auch Gregor Maria HOFF/
men Christentum. Eine Weltreligion in Hans WALDENFELS (Hg.), Die ethno-
der Welt der Religionen, Bonn 2002. logische Konstruktion des Christen-

tums. Fremdperspektiven auf eine
bekannte Religion, Stuttgart 2008.
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3 Mission und Bekenntnis

Zweifellos ist die pluralistische Gesellschaft mit ihren zahlreichen Facetten eine starke
Herausforderung — sagen wir jetzt ruhig — fiir die Kirchen als die Orte und Gemeinschaften
christlicher Existenz. Insofern als die christliche Theologie im eigentlichen Sinne® bekennt-
nisgebunden ist, existiert sie im Spannungsfeld von Wissenschaftlichkeit und Kirchlichkeit.
Das zeigt sich nicht zuletzt darin, dass die Kirchen bei uns bei der Besetzung von univer-
sitaren Lehrstithlen ein vertraglich gesichertes Mitspracherecht besitzen.

Wichtiger aber ist in heutiger Zeit vor allem, wie sich das Verstindnis von Mission
und Bekenntnis im theologischen Betrieb auswirkt. Dabei ist zu beachten, dass das
Verstandnis von Mission seit Mitte des 20. Jahrhunderts starke Verdnderungen durch-
gemacht hat. Katholischerseits hat dabei das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) eine
mafigebliche Rolle gespielt. 50 Jahre spiter, nicht zuletzt unter dem Einfluss des ersten
Papstes aus der sogenannten Dritten Welt, Franziskus, hat es noch einmal einen nach-
driicklich verstarkten Impuls erhalten. In einem Einleitungsreferat zu einem Symposium,
das 2015 vom Wiirzburger Stiftungslehrstuhl fiir Missionswissenschaft und Dialog der
Religionen veranstaltet wurde, habe ich die wichtigsten Momente des neuen Missions-
verstindnisses benannt. Dabei geht es um den Abschied vom europiisch-neuzeitlichen
Missionsverstindnis, um die Forderung einer »Mission in fiinf Kontinenten« im Sinne
einer umfassenden Evangelisierung tiberall in der Welt, um den Aufruf an alle Mitglieder
der Kirche, das ganze Volk Gottes, sich als Subjekte der Evangelisierung zu verstehen,
schlieflich um den Aufruf zu Offenheit und Dezentralisierung.”

Spitestens seit dem Apostolischen Schreiben Papst Pauls V1. Evangelii nuntiandi vom
8. Dezember 1975 ist » Evangelisierung« das Schliisselwort christlicher Mission. Ich habe es
noch erlebt, dass selbst Kollegen meinten, den Begriff »Mission« fiir die Verbreitung des
Christentums allein reservieren zu kénnen, obwohl lingst auch Hindus und Buddhisten
im Englischen den Begriff » mission« verwendeten.

Schon um sich inhaltlich im Bekenntnis des eigenen Glaubens zu unterscheiden, ist es
sinnvoll, im Hinblick auf die Grundquelle unseres Glaubens, das Evangelium Jesu, von
»Evangelisierung« zu sprechen. Papst Franziskus hat das Wort in seinem programmatischen
Schreiben Evangelii gaudium vom 24. November 2013 - zusammen mit dem Stichwort » Barm-
herzigkeit« - zu einem Schliissel seines Pontifikats gemacht.'® Dabei ist festzuhalten, dass es bei
der Evangelisierung in erster Linie nicht um die Riickbindung an ein Buch geht, sondern um
die Bindung an die Person Jesu. In Evangelii gaudium 7 wiederholt Franziskus ausdriicklich,
was schon Benedikt XVI. gesagt hatte: »Am Anfang des Christseins steht nicht ein ethischer
Entschluss oder eine grofie Idee, sondern die Begegnung mit einem Ereignis, mit einer Person,
die unserem Leben einen neuen Horizont und damit seine entscheidende Richtung gibt.«

8 Damit meine ich, dass der Begriff
»Theologie « heute auch bereits unter-
schiedlich verwendet wird. Wenn er
wie etwa in den USA auch an nicht
kirchlich gebundenen Universitaten
gebraucht wird, ndhert man sich dem
an, was ich als »christliche Religions-
wissenschaft« bezeichne. Zu beachten
ist auch, dass der Begriff langst auRer-
halb des Christentums, etwa flir die
Unterweisung im Islam Verwendung
findet. Problematisch wird er, wenn er
etwa bei der Einrichtung islamischer
Institutionen an einer Universitat seine

Eindeutigkeit verliert und nicht von
den islamischen Autoritatsstrukturen
gedeckt ist. Vgl. Thomas THIEL, Missi-
onare der turkischen Staatstheologie.
Kann der Islam im Westen Wurzeln

schlagen? Fir die Ausbildung deutsch-

sprachiger Imame fehlt bislang ein
Konzept, in FA.Z.Nr.152 (8.7.2016) 9.
9 Vgl. Hans WALDENFELS, Mission
im Kontext des heutigen Dialogs, in:
Chibueze C. UDEANI/Daniel GREB
(Hg.), Einander begegnen. Chancen
und Grenzen im Dialog der Religionen
heute, Wiirzburg 2016, 29-46; vgl. in

dem Band auch die Beitrage von Erz-
bischof Dr. Nicola Eterovic und Erich
Garhammer. Zur Theologie von Papst
Franziskus vgl. Hans WALDENFELS,
Sein Name ist Franziskus. Der Papst
der Armen, Paderborn 2014.

10 Vgl. Hans WALDENFELS, Evangelii
gaudium - kirchliche Erneuerung
durch missionarischen Aufbruch, in:
ZMR 99 (2015) 55-66.
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Diese grundlegende Verankerung darf bei allen Reflexionen, die mit dem Auftrag zur
Evangelisierung verbunden sind, nicht verloren gehen. Wieweit das freilich angesichts
der heutigen komplexen Weltsituation gelingt, in der die Evangelisierung zu vollziehen
ist, bedarf immer wieder der Prifung.'! Denn, wie gesagt, es darf aus einer bekenntnis-
orientierten Theologie nicht unter der Hand eine christliche Religionswissenschaft
werden. Das gilt fiir den universitdren Raum, aber auch fiir den gesamten schulischen
Bereich.'?

Wo dieses Bewusstsein vorhanden ist und gelebt wird, kann und muss dann aber auf die
Situation der Welt geachtet werden, in der die Evangelisierung heute geschieht. Das aber
heifdt: Die Adressaten der Evangelisierung miissen in ihrer Vielfalt in den Blick kommen.
Anders gesagt: Die vom bekennenden Christen geforderte Christusnachfolge darf sich
nicht im luftleeren Raum vollziehen, sondern hat konkret in Raum und Zeit zu geschehen.
In diesem Sinne hat das Konzil in seiner Pastoralkonstitution Gaudium et spes festgestellt,
dass wir »nach den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Lichte des Evangeliums zu
deuten« (GS 4) haben, um so immer neu auf die Fragen nach dem Sinn des gegenwirtigen
und zukiinftigen Lebens antworten zu kénnen."* Hier geht es in drei Schritten um eine neue
Wahrnehmung, um eine neue Urteilsfindung und ein zeitorientiertes Antwortverhalten. Der
Dreischritt erinnert an den vom Griinder der Christlichen Arbeiterjugend, Kardinal Joseph
Cardijn (1882-1967), propagierten Dreischritt: Sehen — Urteilen — Handeln.

4 Kontextualisierung

Was hinter dem Erneuerungsprogramm der groflen Pastoralkonstitution des Zweiten
Vatikanischen Konzils Gaudium et spes steht, ist in der Folgezeit auf verschiedene Weise
ausgedriickt worden. Ein Programmwort, das aber schon bald wieder seinen Signal-
wert verloren hat und eher zu einer Selbstverstindlichkeit geworden ist, war »Kon-
textualisierung«. In den 7oer und 8oer Jahren des letzten Jahrhunderts fand der Begriff
vor allem in der Dritten Welt Eingang in den Begriff »kontextuelle Theologie«.'* Von dort
habe ich ihn fiir meine 1985 erstmals erschienene Kontextuelle Fundamentaltheologie iiber-
nommen und verwendet."?

Tatsdchlich findet sich im Wort »Kontext«, wenn wir das Wort »Text« im urspriing-
lichen Sinne eines schriftlichen Textes verstehen, zweierlei zusammen: einmal der » Text«
selbst und dann das, was ihn unausgesprochen begleitet (»kon« = zusammen). Dazu
gehoren der Autor, die Zeit, in der der Autor gelebt und den Text verfasst hat, dann die
Sprache, in der er geschrieben ist, mit all ihren Implikationen, schlieflich das Schicksal
des Textes, seine Rezeption und seine Rezeptionsgeschichte. Hier aber hat der klassische

11 Vgl. Hans WALDENFELS, Wer
denkt noch an Gottes Geist? Das

13 Vgl. Hans WALDENFELS, Zeichen
der Zeit, in: Mariano DELGADO/

14 Vgl. zum Thema die nicht sehr
ergiebigen Artikel »Kontextuelle Theo-

Schisma zwischen theologischer
Wissenschaft und spirituellem Vollzug,
in: Herder Korrespondenz

Spezial 2-2011, 60-64. Ausfiihrlicher
auch mein Werk: Hans WALDENFELS,
Léscht den Geist nicht aus! Gegen die
Geistvergessenheit in Kirche und
Gesellschaft, Paderborn 2008.

12 Vgl. u.a. Gregor TISCHLER, »Reli«:
Morgen anders als gestern, in: Christ
in der Gegenwart 68 (18.8.2016) 277f.

Michael SIEVERNICH (Hg.), Die groRen
Metaphern des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Ihre Bedeutung fir heute,
Freiburg 2013, 101-119. Wichtig sind flr
unsere Uberlegungen in diesem Band
vor allem die Ausflihrungen zur
Hermeneutik des Konzils (1), zu Welt
und Kultur (111), und zu Evangelisie-
rung, Religionen und Spiritualitat (IV,
hier vor allem Kurt Kardinal Koch,
Franz Gmainer-Pranzl, Gustavo
Gutiérrez und Mariano Delgado).

logie« in LThK? 6, 327-329, und »Kon-
text«, »Kontextualitdt«, »Kontextuelle
Theologie«, in RGG* 4, 1642-1646.

15 Vgl. die Einflhrung zur 4. Auflage
von WALDENFELS, Kontextuelle Fun-
damentaltheologie (Anm. 4), 17-30.
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Text des Christentums, die Bibel, schon sehr frith in der Neuzeit mit dem Autkommen der
historisch-kritischen Exegese seine Kontextuntersuchung gefunden, auch wenn der Begrift
noch nicht gebraucht wurde.'®

Mit dem Stichwort »Kontextualisierung« ist auf jeden Fall wesentlich ein starkes
Bewusstsein von Geschichte und geschichtlicher Entwicklung verbunden. Geschichtliche
Entwicklungen beschrianken sich aber nicht auf die literarischen Texte, sondern sind mit
allen moglichen Momenten und Phanomenen gesellschaftlichen Lebens verbunden, so
dass sich die Begriffe » Kontext« und »Kontextualisierung« am Ende auch auf diese tiber-
tragen lassen und die Einbindung in das gesellschaftliche Umfeld mit seinen vielfiltigen
Facetten bezeichnen.

Ein wichtiger Begriff konkreter Kontextualisierung ist inzwischen »Inkulturation«. Das
heifit: Beim Prozess der Evangelisierung sind die fremden Kulturen in ihrer Andersheit
und Fremdheit zu beachten. Das Ende der europdischen Kolonialisierung fahrte dahin,
dass sich die vielen Volker aulerhalb Europas auf ihre eigenen Werte besannen und sich
gegen eine mit der christlichen Mission verbundene Europaisierung zur Wehr setzten. Wir
erleben in unseren Tagen den erneuten Aufstand der Schwarzen in den USA. Es gibt dort
seit lingerem die » Black Theology«. Wir kennen die koreanische » Minjung Theology, die
sich als eine asiatische kontextuelle Theologie versteht.

Erwdhnt wurden bereits die Befreiungsprozesse in Lateinamerika mit der Ausbildung
von Befreiungstheologien. Nicht zu tibersehen ist, dass sich auch die antichristlichen
Bewegungen in Europa, zumal der Marxismus, aber auch die verschiedenen Gestalten
sakularisierten Lebens und Denkens Zugang zu den Landern der Dritten Welt verschafften.
Der Antagonismus zwischen der Ersten und Zweiten Welt ist zusammengebrochen und
hat im Fall der Berliner Mauer 1989 seinen symboltrachtigen Ausdruck gefunden. Doch
die Spannungen leben fort. Vieles verfliissigt sich in jiingster Zeit unter dem Einfluss des
Papstes »vom Ende der Welt«. Kuba hat sich geoffnet. China aber bleibt nach wie vor eher
skeptisch verschlossen.

Auch wenn das Wort heute eher hintergriindig wirkt, steht die Evangelisierung deutlich
im Zeichen einer weitreichenden Kontextualisierung. Deshalb reicht es nicht mehr aus,
nur auf die fremden und anderen religiésen Optionen zu achten. Vielmehr gilt es, das
Leben der Menschen in der Vielfalt seiner Sektoren wahrzunehmen. Dazu gehoren Politik
und Wirtschaft, Okonomie und Okologie, Wissenschaft und Technik, Erziehung und
Bildung, Kunst und Literatur, die heutige Kommunikation und Mobilitat, der Ruf nach
Heimat und die Erfahrung der Heimatlosigkeit und vieles mehr. Franz Gmainer-Pranzl
spricht in diesem Sinne von einer »Welt-Theologie«, die es in unseren Tagen zu ent-
wickeln gilt."”

16 Dass »Text« und »Kontext« nicht
nur im Hinblick auf das Schrifttum,
sondern etwa auch im Zusammen-
hang mit » Textilien « bedacht werden
konnen, zeigt sich im japanischen
Sprachraum bei Robert Schinzinger
(1898-1988), einem Philosophen, der
lange Jahre in Japan gelebt hat; vgl.
mein Buch: Hans WALDENFELS,
Absolutes Nichts. Zur Grundlegung
des Dialogs zwischen Buddhismus und
Christentum, Neuausgabe Paderborn
2013, 69.

17 Vgl. Franz GMAINER-PRANZL,
Welt-Theologie. Verantwortung des
christlichen Glaubens in globaler Per-
spektive, in: Interkulturelle Theologie
(Zeitschrift fir Missionswissenschaft)
39 (2012) 408-433.

18 Vgl. dazu u.a. das Sonderheft der

Herder Korrespondenz 1-2016: Spezial:

»Marias Tochter «. Die Kirche und die
Frauen.

19 Joseph RATZINGER, Gesammelte
Schriften, Bd. 4. Einflihrung in das
Christentum, Freiburg/Basel/Wien
2014, 620; dazu Hans WALDENFELS,
»Getaufte Heiden, in StZ online
exklusiv, Februar 2015,

20 Vgl. http://wwwi.sueddeutsche.de
/panorama/katholische-kirche-papst-
haelt-die-meisten-kirchlichen-ehen-
fuer-ungueltig-1.3038643 (13.7.2016).
21 Vgl. http://www.katholisch.de/
aktuelles/aktuelle-artikel/studie-2031-
keine-kirchlichen-ehen-in-italien-meh
1 (13.7.2016).
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Dabei gibt es immer noch die Versuche, die Religion und damit auch das Christentum
aus der Offentlichkeit zu verbannen - im Sinne des »Religion ist Privatsache« oder
hirter: »Religion ist Opium fiir das Volk«. Trotzdem war lange nicht mehr so viel von
Religion in der Offentlichkeit die Rede wie heute. Auch die »politische Theologie« in
ihren Facetten ist eine Gestalt »kontextueller Theologie«. Angesichts der Verflechtung
heutiger Gewalt mit dem Islam steht vor allem das Verhiltnis von Religion und Gewalt
auf der Tagesordnung. Hier kann sich auch das Christentum den Fragen nach seiner
Gewaltausiibung im Laufe der Geschichte nicht entziehen. Die Diskussion reicht bis in
die Gegenwart, wo es in der katholischen Kirche u.a. auch um die Begriindung ihrer
Autoritatsstrukturen geht.

In diesem Zusammenhang darf nicht unerwahnt bleiben, dass das Verhiltnis von Mann
und Frau weder in der allgemeinen Offentlichkeit noch in den Religionen und zumal in
der katholischen Kirche eine iiberzeugende Losung gefunden hat.'®

Was der schnelle Durchblick, der sich vertiefen liefle, hinsichtlich neuerer Entwick-
lungen in der Welt gezeigt hat, ist dies: Wir leben in einem vielseitigen Prozess der
Kontextualisierung. Das heifit: Wir sind im Hinblick auf die Evangelisierung dabei, die
Botschaft des Evangeliums neu zu verorten. Das ist angesichts der wachsenden Uniiber-
sichtlichkeit und Vielgestaltigkeit der Welt und der menschlichen Gesellschaft nicht leicht.
Denn einerseits waren sich die Menschen zu keiner Zeit so nahe wie in unseren Tagen.
Die immer stirker werdenden Kommunikationsmedien konfrontieren uns alltiglich mit
der unsiglichen Not und den Konflikten, denen sich die Menschen iiberall auf der Welt
ausgesetzt sehen. Dabei waren sie andererseits wohl zu keiner Zeit so hilflos wie heute.
Wenn sich in dieser Situation die (christliche) Mission und die Religionen iiberhaupt nur
miteinander beschiftigen, verfallen sie einer Blickverengung.

Zugleich darf es in dieser vielschichtigen und komplexen Situation nicht dahin kommen,
dass wir iiber der grenzenlosen Kontextualisierung unseres Lebens das Verhiltnis zu
unserem uns fordernden »Text« verlieren. Ist angesichts der unzihligen Irrlichter, die uns
umgeben und die wir uns zum grofien Teil sogar selbst geschaffen haben, das »Licht des
Evangelium« tiberhaupt noch zu erkennen? Ist nicht Europa dabei, sind nicht selbst viele
Getaufte langst dabei, ihr Leben ohne dieses Licht zu gestalten? Papst Benedikt XVI. hat
damit iiberrascht, dass er von »getauften Heiden« sprach, die uns vor Fragen stellen, »auf
die wir noch keine Antwort besitzen«.' Papst Franziskus hilt nach Pressemeldungen »die
meisten kirchlich geschlossenen Ehen« fiir ungiiltig — eine Meldung, die anschlieffend
auf »viele Ehen« zuriickgestuft wurde.? Katholisch.de brachte am 12.07.2016 aus Italien
die sensationelle, aber wenig tiberzeugende Nachricht mit der Uberschrift: »Studie: 2031
keine kirchlichen Ehen in Italien mehr«.®' In dieser Situation stellen wir fest, dass wir
den 100. Jahrgang einer Zeitschrift mit dem Titel Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft haben. Was sagt uns das?

5 Im Gesprich bleiben

Inflationdr ist in der Kirche vom Dialog die Rede. Der Ruf nach Dialog besagt aber mit
Sicherheit: Wir miissen im Gesprach bleiben. Das gilt fiir alle Ebenen, fiir die Ebene des
Alltags genauso wie fiir die Ebene der Wissenschaften und die Fithrungsebenen. Dabei muss
der Dialog sowohl horizontal wie vertikal gefithrt werden.

Im Begrift » Dialog« ist die Rede vom Wort und vom Gesprich. Nicht selten wird jedoch
zu wenig beachtet, dass es kein zielfithrendes Gesprich gibt, wenn es nicht zu einem
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gesunden Wechsel zwischen Horen, Zuhoren und Sprechen kommt. Gerade Fithrungskrifte,
denen Entscheidungsgewalt und damit das sogenannte »letzte Wort« zukommt, miissen
sich immer wieder fragen, ob sie nicht nur gute Redner, sondern auch gute Zuhérer sind.
Es kann nicht stimmen, wenn gerade in Ordinariaten Mitarbeiter sich beschweren, dass
ihr Bischof nicht zuhoren kann und nicht zuhort.

Was fiir das Verhiltnis der Fithrungsebenen zu untergeordneten Ebenen gilt, ist auch auf
die Ebene der Wissenschaften zu tibertragen. Die Sicht einer hierarchischen Anordnung der
Wissenschaften mit der Theologie und vielleicht der Philosophie an der Spitze gehort der
Vergangenheit an. Von der Frage, die inzwischen gestellt wird, ob die Theologie iiberhaupt
noch eine Wissenschaft ist, war schon die Rede. Dass das Gegentiber von Theologie und
Philosophie an Gewicht verloren hat, weil auch die Philosophie sich in vielfacher Hinsicht
in einer kritischen Lage befindet, wird nach wie vor zu wenig bedacht.

Von der Theologie wird gefordert, dass sie sich wissenschaftlich aufihre interdisziplinaren
Verflechtungen besinnt. Dabei kann sie andere Disziplinen nicht mehr, wie lange geschehen,
als Hilfswissenschaften wahrnehmen. Vielmehr muss sie sich einmal fragen, wie sehr
andere Wissenschaften mit ihren Methoden und Inhalten wesentlich in ihr zur Sprache
kommen und wirksam sind: die Geschichte, die Sprachwissenschaften, inzwischen die ver-
schiedenen Kulturwissenschaften, dann die Religionswissenschaft, wobei jede der genannten
Wissenschaften selbst wieder in Beziehung zu einer Reihe anderer Wissenschaften steht.
Verstindlicherweise wird die Theologie ihrerseits sodann nach dem Beitrag gefragt, den sie
in die universitas scientiarum einbringt. Langst ist die Theologie nicht mehr allein in der
Situation des Empfingers, sondern sie ist verpflichtet zu liefern.

In dieser Situation ist auch die Missionswissenschaft zu sehen. Auch sie kann keineswegs
mehr nur holen, sondern muss bringen. Dabei steht das Christentum als eine Weltreligion
inzwischen im Kreis vieler Religionen, die alle auf ihre Weise einen Platz in der Welt suchen
und beanspruchen. Die Welt aber fragt hier: Was bringen sie? Wozu niitzen sie?

Schaut man auf das Christentum, erkennt man - vielleicht iiberraschend -, dass Christen
schon von ihrem Griinder aufgerufen sind, Diener zu sein. Tatsdchlich besteht die Sendung
der Kirche wesentlich in einem Aufruf zum Dienst an den Menschen in der Welt. Der Titel
eines Buches von Papst Franziskus lautet: Die wahre Macht ist der Dienst (Freiburg 2014).
Wo es aber um den Dienst an den Menschen geht, wird es auf den ersten Blick sehr »welt-
lich«. Denn es geht um die Heilung so vieler Menschen, die krank und unterwegs sind, um
Frieden, wo so viel Streit ist und Menschen in Angsten leben, um Gerechtigkeit und den
Weg in eine Zukunft, die menschliches Leben in seine Erfiillung fithrt. Wenn wir uns um
all das kitmmern, behalten wir unseren Platz — auch mit der Missionswissenschaft und mit
der Religionswissenschaft. ¢
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1 Einfiithrung

or etwas mehr als fiinfzig Jahren hat das I1. Vatikanische Konzil die Erklirung tiber
das Verhiiltnis der Kirche zu den nicht-christlichen Religionen (Nostra aetate) ver-
abschiedet und damit eine neue Phase im Umgang der Kirche mit anderen Religionen
eingeleitet. Das Neue besteht darin, dass zum ersten Mal in der Kirchengeschichte die
romisch-katholische Kirche anerkennt und offentlich sagt, dass es auch in den anderen
Religionen Wahres und Heiliges gibt. Neu ist zudem, dass die Kirche zum Dialog mit den
anderen Religionen einlddt. Diese Einladung hat in dem von Papst Paul V1. an Pfingsten
1964 gegriindeten »Sekretariat fur die Nichtchristen«, das am 28.Juni 1988 von Papst
Johannes Paul I1. in den »Pipstliche(n) Rat fur den interreligiosen Dialog« umbenannt
wurde, seinen institutionellen Ausdruck gefunden. Eine Reihe von Dialogveranstaltungen
wurde seither auf diese Weise organisiert. Zugleich hat dieses Organ die Teilnahme hoch-
rangiger Vertreter der katholischen Kirche bei Dialogveranstaltungen anderer Religionen
sichergestellt.

Obwohl die Liste der Begegnungen im Rahmen solcher Dialogveranstaltungen lang ist
und daher diesbeziiglich vom Erfolg dieses Bemiihens gesprochen werden kann, erscheint
inzwischen ein damit verbundener Optimismus im Umgang der Religionen miteinander
gedimpft, ja Zweifel am Konzept als solchem werden laut, sodass sich in vielen Kreisen
Skepsis gegeniiber dem Sinn des interreligiosen Dialogs breit macht. Deshalb soll im
Folgenden zunichst auf die Bedenken gegeniiber dem interreligiosen Dialog und auf die
Frage eingegangen werden, ob er unter den gegebenen Umstinden fortgesetzt werden
sollte, dann sollen Missverstandnisse beziiglich falscher Erwartungen oder Unterstellungen
angesprochen werden und schlieflich soll gesagt werden, was er will und leisten kann, um
abschiefiend als Fazit die Frage zu beantworten, ob er noch Zukunft hat oder nicht.

2 Bedenken gegeniiber dem interreligiosen Dialog
und seiner Zukunft

Die Bedenken gegentiber Sinn und Zweck des interreligiésen Dialoges haben ihren Grund in
der zunehmenden Gefahr von Terror und Gewalt im Namen von Religion. Hinzu kommen
inhaltliche Bedenken gegeniiber dem Dialog als Relativierung des eigenen religiosen Wahr-
heitsanspruches und damit verbunden die Furcht vor dem Aufgeben des Auftrages zur
Missionierung Andersglaubiger.

1 Vgl. zum Folgenden Mark JUER-
GENSMEYER, Die Globalisierung
religioser Gewalt. Von christlichen
Milizen bis al-Qaida, Hamburg 2009.
2 http://www.welt.de/politik/
ausland/article142738573/Der-Hass-
im-Heiligen-Land-trifft-deutsche-
Katholiken.html [11.4.2016].

3 Vgl. dazu Jan ASSMANN, Moses
der Agypter. Entzifferung einer Ge-
dachtnisspur, Munchen [u.a.] 1999,
noch deutlicher DERS., Moses the
Egyptian, The Memory of Egypt in
Western Monotheism, Cambridge,
Mass. 1997, bzw. DERS., Die mosaische
Unterscheidung oder der Preis des
Monotheismus, Minchen [u.a.] 2006.

4 Vgl. dazu Jan ASSMANN, Mono-
theismus der Treue. Korrekturen im
Konzept der »mosaischen Unter-
scheidung « im Hinblick auf die Bei-
trage von Marcia Pally und Micha
Brumlik, in: Die Gewalt des einen
Gottes. Die Monotheismus-Debatte
zwischen Jan Assmann, Micha Brum-
lik, Rolf Schieder, Peter Sloterdijk
und anderen, hg. von Rolf SCHIEDER,
Darmstadt 2014, 249-266, hier
254-256.

5 Sudhir KAKAR, Psychologische
Mechanismen religidser Gewalt, in:
Ina WUNN/Beate SCHNEIDER (Hg.),
Das Gewaltpotenzial der Religionen,
Stuttgart 2015, 203-213, hier 210.

6 Vgl. dazu neben dem erwahnten
Buch von Juergensmeyer auch
Buddhist Warfare, hg. von Michael
K.JERRYSON/Mark JUERGENSMEYER,
Oxford 2010.

7 Hartmut ZINSER, Religion und
Krieg, Paderborn 2015, 9.
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2.1 Terror und Gewalt im Namen von Religion'

Eines der markantesten Merkmale der ersten beiden Jahrzehnte des 21. Jahrhunderts ist die
Zunahme religidser Gewalt im Namen des Islam im Vorderen Orient wie in Afrika siidlich
der Sahara. Stichworte wie »Islamischer Staat« im Irak und in Syrien oder Boko Haram in
Nigeria stehen fiir religiése Vertreibung aller Nicht-Muslime (insbesondere der Christen
und innerhalb des Islamischen Staates der Jesiden) sowie im Falle des Islamischen Staates
aller Schiiten und all der Sunniten, die sich der herrschenden Auslegung des Islamischen
Staates widersetzen, sofern sie nicht an Ort und Stelle umgebracht, versklavt oder zwangs-
bekehrt werden. Die Auseinandersetzungen im Jemen und in Nordafrika zeigen, dass sich
der Terror im Namen des Islam ausweitet, wofiir auch die entsprechenden Attentate in
Europa oder im Kaukasus sprechen und andeuten, dass potenziell alle Gebiete, in denen
Muslime leben, als Zielscheibe fiir solche Aktionen dienen kénnen.

Die Ereignisse aus dem Bereich des Islam lassen leicht Ubergriffe anderer extremer
Gruppen im Namen von Religion in den Hintergrund treten. Erwéhnt sei hier beziiglich
extremistischer jidischer Gruppen nur der Anschlag, der 2015 wihrend des Besuches
einer Delegation deutscher Bischofe und Rabbiner in Israel zur Zerstorung der Brotver-
mehrungskirche in Tabgha am See von Genezareth gefithrt hat. »Ein Graffito in grofien,
roten Lettern wies die Ermittler der Polizei in die Richtung jiidischer Extremisten: » Gotzen
werden ausgemerzt werden!<, hief es hier in biblischem Hebriisch. Pater Matthias Karl,
der das Kloster in Tabgha fiithrt, sieht in dem Anschlag einen besorgniserregenden Trend:
»In den vergangenen drei Jahren haben in Israel mindestens so Ubergriffe auf Christen und
christliche Einrichtungen stattgefundens, sagte er dem israelischen Staatsradio. «*

Da auch militante christliche Gruppen in den USA sowohl Gewaltanwendung in ihrem
Kampf gegen die Abtreibung als legitim ansehen als auch mit Blick auf den Nahen Osten die
Zeit fiir die apokalyptische Endschlacht von Harmagedon als gekommen ansehen, liegt die
Vermutung nahe, dass — wie es Jan Assmann sagt3 — die mosaische Unterscheidung zwischen
dem »wahren Gott« und den »falschen Gottern« zur Intoleranz gegeniiber Andersglaubigen
in der Religionsgeschichte gefithrt habe und somit eine monotheistische Besonderheit sei.

Inzwischen hat Jan Assmann selbst seine These relativiert und von Treue und Abfall
bzw. von Freund und Feind als Unterscheidungsmerkmal gesprochen.* Noch treffender
formuliert es Sudhir Kakar, wenn er die Unterscheidung in »die« und »wir« als Ausgangs-
punkt fiir eine politische, wirtschaftliche oder soziale Instrumentalisierung nennt nach dem
Muster: »Schaut nur, was die Hindus machen!« oder: » Die Muslime haben wieder einmal
alle Grenzen iiberschritten!«* Damit ist zugleich mit Recht der Bereich des Monotheismus
tiberschritten. Mark Juergensmeyer hat namlich in Die Globalisierung religioser Gewalt
gezeigt, dass bewaffnete Konflikte im hinduistisch fundamentalistischen Milieu ebenso
existieren wie in dem tiblicherweise als sehr friedlich eingestuften Buddhismus, wenn man
etwa an die buddhistischen »Hasspredigten« in Sri Lanka gegen die tamilischen Hindus
und neuerdings gegen die Muslime im Lande oder an diejenigen birmanisch-buddhistischer
Monche gegen die Muslime im Lande denkt.®

Hartmut Zinser hat daher recht, wenn er schreibt: »Wenn man sich die Geschichte
der heute verbreiteten und aktiven Religionen ansieht, muss man [leider] feststellen, dass
Religionen und Kriege auf das Innigste verschlungen und verkniipft sind. Keine Religion,
auch nicht diejenigen, die Frieden explizit lehren und alles Toten und Rauben verurteilen,
ist dem entgangen, in Kriege verstrickt zu werden, Kriege zu legitimieren oder sogar selber
Kriege zu fithren - zumindest in gewissen Perioden ihrer langen Geschichte.«” Zutreffend
stellt Zinser des Weiteren fest: » Ob es wirklich Kriege gegeben hat, die allein aus religiosen
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Griinden, mit religioser Motivation und religiosen Zielen gefithrt wurden, kann man mit
guten Griinden bezweifeln. Was es aber auf jeden Fall gegeben hat, sind religitse Inter-
pretationen von Anldssen, Begriindungen und Rechtfertigungen von Kriegen. Auch ist
es eine bezeichnende Tatsache, dass die Gruppierungen von Menschen in gewaltsamen
Konflikten und Kriegen vielfach in den Bahnungen von Zugehorigkeit zu religiosen
Gemeinschaften erfolgen. Den Religionen, so scheint es, gelang es iiber lange Zeiten, die
Menschen in Freund oder Feind gegeniiberzustellen. «®

Hasspredigten und Terrorgefahr vermitteln den Eindruck, als steuere unsere Welt auf
eine neue Konfrontation zu. Papst Franziskus hat diesbeziiglich sogar am 6. Juni 2015 in
seiner Predigt in Sarajevo wortlich gesagt: »Es ist eine Art dritter Weltkrieg, der »stiick-
weise« gefithrt wird; und im Bereich der globalen Kommunikation nimmt man ein Klima
des Krieges wahr.

Es gibt welche, die ein solches Klima absichtlich schaffen und schiiren wollen, insbesondere
jene, die den Zusammenstof} zwischen verschiedenen Kulturen und Zivilisationen suchen,
und auch jene, die mit den Kriegen spekulieren, um Waffen zu verkaufen. Doch Krieg bedeutet
Kinder, Frauen und alte Leute in Fliichtlingslagern; bedeutet Vertreibungen; bedeutet zer-
storte Hauser, Straflen und Fabriken; bedeutet vor allem so viele zerbrochene Leben.«’

Es ist also hochste Zeit, sich nicht von diesem Kriegsszenario erfassen zu lassen, sondern
das friedliche Zusammenleben von Menschen aus unterschiedlichen Kulturen und
Religionen zu fordern, also sich fir den interreligiosen Dialog einzusetzen, zumal es nicht
an Stimmen fehlt, die soziologisch'® wie literarisch'' die Moglichkeit eines Biirgerkrieges
zwischen radikalen Muslimen und einer antiislamisch eingestellten Bevolkerung in unseren
Stddten real einkalkulieren. Daher gibt es zum interreligiosen Dialog keine Alternative, er ist
das Gebot der Stunde, um - gewissermafien in allerletzter Minute — noch abzuwehren, was
viele schon als unvermeidbar auf uns zukommen sehen und dessen Realisierung unségliches
Leid tiber die Menschheit als ganze bringen, sie vielleicht sogar ganz ausléschen wiirde.

2.2 Die Relativierung des Wahrheitsanspruchs

Das Eintreten fiir den interreligiésen Dialog ist angesichts des — um Papst Franziskus zu
zitieren — wahrzunehmenden »Klimas des Krieges« nicht leicht, aber notwendig, denn gegen
den Dialog gibt es bekanntlich auch innerhalb der Religionen Widerstand. Als Beleg seien
hier nur die Beispiele aus dem Islam und dem Christentum angefiihrt.

Seit ein paar Jahren ist in vielen islamischen Kreisen die Rede vom Dialog nicht
nur anriichig, sondern geradezu ein Schimpfwort und deshalb tunlichst zu vermeiden.
Bezeichnend dafiir ist, dass das gemeinsam zwischen der Eugen-Biser-Stiftung in Miinchen
und der Islamisch-Theologischen Fakultit der Universitit Ankara erarbeitete Lexikon

8 ZINSER, Religion und Krieg
(Anm.7), 10.

9 http://wz.vatican.va/content/
francesco/de/homilies/2o15/documen
ts/papa-francesco_20150606_omelia-
sarajevo.html [11.4.2016).

10 Vgl. dazu etwa Udo ULFKOTTE,
Der Krieg in unseren Stadten. Wie
radikale Islamisten Deutschland unter-
wandern, Frankfurt/M 2004.

11 Vgl dazu etwa Michel Hou-
ELLEBECQ, Unterwerfung. Roman,
Kéln 2015,

12 Lexikon des Dialogs. Grundbe-
griffe aus Christentum und Islam,

2 Bde., im Auftrag der Eugen-Biser-
Stiftung hg. von Richard HEINZMANN
in Zusammenarbeit mit Peter ANTES,
Martin THURNER, Mualla SELGUK u.
Halis ALBAYRAK, Freiburg/Basel/
Wien 2013, im Vergleich zu: Islamiyet-
Hriristiyanlik Kavramlar Sozligi

(2 cilt), Editorler: Mualla SELcUK/
Halis ALBAYRAK/Peter ANTES/Richard
HEINZMANN/Martin THURNER,
Ankara Universitesi Eugen-Biser-

Vakfi isbirligiyle (Ankara Universitesi
Yayinlan No: 382, Ankara Universitesi
Yayinevi Yayin No: 1), Ankara 2013.

13 Vgl. Fethullah GULEN, Was ich
denke, was ich glaube, Freiburg/
Basel/Wien 2014, 20-22 u.6.

14  http://www katholisches.info/zo15/
o4/o7/kritik-am-kirchlichen-islam-dial
og-islam-und-gewalt-13/ [11.4.2016].
15 Ebd.

16 Ebd.
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des Dialogs zu Grundbegriffen aus Christentum und Islam das Wort »Dialog« in seiner
tiirkischen Ausgabe nicht im Titel verwendet, sondern lediglich von einem Begriffsworter-
buch spricht.'?

In der tiirkischen Polemik gegen die Hizmet, d.h. die Giilen-Bewegung, werden deren
Anhinger nicht selten als »dialogcu«, Vertreter des Dialogs beschimpft, weil der Dialog
nach Ansicht der Gegner Giilens nicht aus dem Koran begriindet werden kann, wihrend
sich Giilen dafiir ausspricht.'® Die Sorge der Gegner geht dahin zu sagen, der Islam kénne
niemals einen anderen als den eigenen Wahrheitsanspruch akzeptieren und miisse daher
jegliche Form des Dialogs mit anderen Religionen ablehnen.

Auch innerhalb der christlichen Kirchen gibt es grofie Bedenken gegeniiber dem
interreligidsen Dialog, insbesondere gegeniiber dem mit dem Islam. Stellvertretend fir
viele sei hier nur Hubert Hecker zitiert, der auf Katholisches.info seine Kritik am isla-
misch-christlichen Dialog folgendermaflen zusammenfasst:

+ »Das Konzilsdokument »Nostra aetate, insbesondere das dritte Kapitel zum Dialog
mit dem Islam, sollte vom Postament des alternativiosen Superdogmas zu einer einfachen
Lehr-Erklirung herabgestuft werden, wie es die Konzilsviter gewollt hatten.

+ Die Engfithrung der Konzilserklirung auf die tatsichlichen oder vermeintlichen
Gemeinsamkeiten mit dem Islam muss historisch-kritisch im Kontext des damaligen
Konzilsoptimismus grundsitzlich infragegestellt werden.

+ Statt Ausblendung aller Streitfragen sollten genau diese brennenden Religionsprobleme
zum Thema gemacht werden fiir einen ernsthaften und argumentativen Dialog.

¢ Die islamische Theologie, seit Jahrhunderten mehr oder weniger in festen Bahnen
erstarrt, hat ein Aufarbeitungs- und Entwicklungsproblem. Die kirchlichen Theologen
sollten wie Katalysatoren den islamischen Gelehrten auf die Spriinge helfen.

¢ Insbesondere hat der Islam in den zentralen Komplexen religios legitimierte Gewalt,
Religionsfreiheit und Staatskonzept sowie Vernunft- und Willkiir-Theologie erheblichen
Reflexionsbedarf, um den Anschluss an die Moderne zu finden.

+ Interreligiose Gebetstreffen fithren in den brennenden Fragen keinen Schritt weiter; im
Gegenteil suggerieren sie religiose Gemeinsamkeiten, die nicht da sind. Denn der gewalt-
fordernde Gott des Islam ist nicht der christliche Gott.

+ Nach Papst Benedikt sollten die » Zentralitat der Personwiirde« und den [sic!] darauf
folgenden Menschenrechte Grundlage fiir katholisch-muslimische Treffen sein.

+ Sinnvoll sind auch Treffen und Koalitionen zu aktuellen ethisch-sozialen Themen wie
etwa kiirzlich das gemeinsame Manifest gegen Menschenhandel und moderne Sklaverei.
Religits motivierte Gewalt, Abtreibung, Suizid-Hilfe, Ehrenmorde, Genital-Verstimmlung
etc. wiren weitere Themen praktisch-gemeinsamer Agenden. «'*

Fiir Hecker liegt das Missverstindnis des heutigen Dialog-Konzeptes in einem
relativistischen Religionsverstindnis. »Nach diesem Ansatz wire ein interreligioser Dialog
ein Austausch zwischen grundsatzlich gleichrangigen und gleichwahren Positionen, um zu
einem Maximum an Kooperation und Gemeinsamkeiten zu kommen. Die Unterscheidung
von wahr und unwahr im Bereich der Religion miisste dann aufgehoben werden - so fordern
es Vertreter der pluralistischen Theologie wie auch Religionswissenschaftler wie Assmann.«'®

Dem setzt Hecker den missionarischen Dialog als einzig akzeptable Alternative gegen-
tiber, indem er schreibt: » Die frithen Christen fithrten damals unzahlige Streitgesprache mit
heidnischen Philosophen und Religionsvertretern. Erfiillt von der Wahrheit der christlichen
Lehre, suchten sie das argumentative Gesprich, gleichwohl mit dem Ziel, ihr Gegentiber
zu tiberzeugen. Ein solcher missionarischer Dialog ist die christliche Alternative zu dem
relativistischen Dialog, den die Kirchenleitung zurzeit propagiert.«'®




338 Peter Antes

3 Missverstandnisse beziiglich falscher Erwartungen
oder Unterstellungen

Die Rede vom missionarischen Dialog offenbart eine Schwiéche der Texte des I1.Vatika-
nischen Konzils, die keine Trennung zwischen Dialog und Mission vornehmen. Da zudem
Dialog oft im Sinne von Martin Bubers Ich und Du verstanden wird, ergibt sich daraus leicht
das Missverstindnis, der interreligidse Dialog konne missionarisch sein.

Dieses Missverstdndnis besteht nicht nur auf christlicher Seite. Der bereits erwahnte
Fethullah Giilen vertritt diese Meinung auch, wenn er schreibt: »Der Islam hat den
Monotheismus gebracht. Die Liebe zu unserem Lebensweg bedeutet fiir uns, gegen
den Polytheismus und gegen die Gotzenverehrung zu sein, gleichzeitig Gott samt der
Beweise seiner Existenz zu erliutern, so wie wir Ihn in unseren Biichern kennen gelernt
haben. Den Gedanken des Monotheismus an einem so sicheren Platz zu verankern, dass
der Teufel ihn nicht erreichen kann, dies ist eine Ausdrucksform der Liebe zum eigenen
Lebensweg. Doch obwohl wir eine solche Verantwortung haben, wire es sicherlich
bedenklich, sich mit dem Verstindnis und den Interpretationen der Christen zu diesem
Thema zu beschiftigen und diese zu bewerten. Denn diese Haltung wiirde zu einer Kon-
frontation mit der christlichen Welt fithren. Was dagegen richtig ist, wire die Logik des
Monotheismus zu erklidren und auf diese Weise auf die Widerspriiche und Unstimmig-
keiten der Dreifaltigkeit hinzuweisen und zudem logisch darzulegen, dass Gott nicht aus
drei Teilen bestehen kann.«"”

Demgegeniiber ist klar festzuhalten, dass der interreligiose Dialog vor allem eine
Begegnung zwischen Institutionen ist und von daher niemals den Charakter eines
Gespriches zwischen Personen haben kann. Denn selbst wenn in einem hypothetischen
Falle ein hochrangiger Religionsvertreter — z.B. ein Kardinal oder Ayatollah — von der
Wahrheit der Religion des anderen Gesprichspartners so sehr iiberzeugt wiirde, dass er
zur anderen Religion iibertrite, wére dies zwar ein Medienereignis, fiir den interreligisen
Dialog als solchen aber irrelevant, da dieser Konvertit zu Recht sehr schnell durch einen
weiteren Vertreter seiner ursprunglichen Religion ersetzt werden wiirde, denn Religionen
kénnen nicht konvertieren, sondern nur einzelne Menschen.

Dies gilt es im Auge zu behalten, wenn vom interreligiosen Dialog zwischen Religionen
die Rede ist. Auch Widerlegungen einzelner Glaubensaussagen stehen hier nicht zur

17 GULEN, Was ich denke
(Anm.13), 183.

18 http://www.ilsolez4ore.com/
pdfzo1o/Editrice/ILSOLE240RE/
ILSOLE240RE/Online/_Oggetti_
Correlati/ Documenti/Notizie/2016/
ov/l-discorsi-ebraica. pdf [11.4.2016].
19 Vgl. zum Folgenden allgemein
Andreas GRUNSCHLOSS, Der eigene
und der fremde Glaube. Studien zur
interreligiosen Fremdwahrnehmung
in Islam, Hinduismus, Buddhismus
und Christentum (Hermeneutische
Untersuchungen zur Theologie 37),
Tubingen 1999.

20 Bhagavadgita. Des Erhabenen
Sang, ubertragen von Leopold von
Schroeder, Diisseldorf 1959, 60,
Neunter Gesang 23-24a.

21 Wortlich sagte Johannes Paul |1.:
»Chrétiens et musulmans, nous avons
beaucoup de choses en commun,
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nous un méme modele de foi en Dieu,
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vivant, le Dieu qui crée les mondes et
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(http://wz2.vatican.va/content/john-
paul-ii/fr/speeches/198s/august/docu

ments/hf_jp-ii_spe_19850819_giovani-

stadio-casablanca. html, 11.4.2016).
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eindrucksvoll Pinchas LAPIDE, Mit
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Debatte. Es gilt uneingeschrinkt, was am 17 Januar 2016 Ricardo di Segni, Grofirabbiner
von Rom, Papst Franziskus anldsslich von dessen Besuch in der Synagoge in Rom gesagt
hat: »Wir empfangen den Papst nicht, um iiber Theologie zu diskutieren. Jedes System
ist autonom, und der Glaube ist kein Gegenstand, den man austauschen oder politisch
verhandeln kann.«'®

Zur Autonomie eines jeden Glaubens gehort auch die jeweilige Uberzeugung von der
vollen Wahrheit des Glaubens, ohne dass diese durch den Dialog verhandelbar wire oder
in Frage gestellt wiirde. Wenn dem aber so ist, dann stellt sich die Frage, was der Dialog
will und was er leisten kann.

4 Was will der interreligiose Dialog
und was kann er leisten?

Auf die Frage, was der Dialog will und was er leisten kann, gibt es eigentlich nur zwei Ant-
worten: Er will erreichen, dass nicht die Fremdwahrnehmung als Aussage iiber die jeweilige
Religion verbreitet wird, sondern die Selbstwahrnehmung zur Kenntnis genommen wird.
Und er will zweitens zur gemeinsamen Aktion schreiten mit dem Ziel, gegen Hass und
Verleumdung aufzutreten und im Sinne einer menschenwiirdigen Welt zum friedlichen
Zusammenleben im Staat wie in der Volkergemeinschaft beizutragen.

4.1 Fremd- und Selbstwahrnehmung

Wer sich in der Religionsgeschichte etwas auskennt, weif3, dass in vielen Religionen das,
was iiber andere Religionen gesagt und gelehrt wird, oft betrichtlich von dem abweicht,
wie die Glaubigen der anderen Religionen selbst ihre Religion sehen.'® Damit ist nicht so
sehr der inklusivistische Ansatz als vielmehr die Fehldeutung gemeint.

Religionen neigen nicht selten zu inklusivistischen Aussagen. So etwa sagt der indische
Gott Krishna in der Bhagavadgita von den Glidubigen anderer Religionen:

»Auch die glaubensvoll ergeben andern Gottern Verehrung weihn,
Selbst diese ehren doch nur mich, wenn auch nicht gerade regelrecht,
Denn der Geniefer und der Herr von allen Opfern bin nur ich«.2°

Ahnlich heifit es mit Blick auf das Volk der Schrift, also auf Juden und Christen, im
Koran 29,46:

»Und streitet nicht mit dem Volk der Schrift, es sei denn auf beste Art und Weise, aufler
mit jenen von ihnen, die unrecht handeln. Und sprecht: » Wir glauben an das, was zu
uns herabgesandt wurde und was zu euch herabgesandt wurde. Unser Gott und euer
Gott ist ein und derselbe. Und ihm sind wir ergeben. ««

Auch Nostra aetate folgt diesem Beispiel und redet von Gott im Islam nicht per »Allah,
sondern als »deus«. Noch deutlicher hat es Papst Johannes Paul II. bei seiner Ansprache an
die Jugend in Casablanca am 19. August 1985 gesagt, als er erklirte: Wir, die Christen und
die Muslime, haben vieles gemeinsam, und wir glauben an denselben Gott.?!

Probleme gibt es dagegen, wenn aus der eigenen Glaubenssichtweise Deutungen auf die
anderen Religionen iibertragen werden, in denen sich deren Glaubige nicht wiederfinden.
Solches gilt fiir viele antijudaistische Aussagen des Neuen Testamentes?? wie der christlichen
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Theologie iiber das Judentum,? es gilt vor allem fiir die koranischen Aussagen iiber den
Glauben der Christen, wenn dort etwa Maria als eine Person der Trinitit bezeichnet wird,?*
was so von keiner bislang bekannten Gruppe innerhalb des Christentums vertreten wurde,
geschweige denn heute vertreten wird.

Das Ziel des interreligiosen Dialoges besteht also nicht darin, iiber Theologie zu
diskutieren, sondern Auskunft iiber die jeweils eigene Glaubensiiberzeugung in einer klaren,
fur die Dialogpartner nachvollziehbaren Sprache zu geben und von da aus zu gemeinsamen
Aktionen iiberzugehen.

4.2 Gemeinsame Aktionen

Noch einmal sei die Rede des romischen Grofirabbiners Ricardo di Segni aus Anlass des

Besuches von Papst Franziskus in der Synagoge von Rom zitiert, wenn er sagt: »Wir emp-
fangen den Papst nicht, um iiber Theologie zu diskutieren. Jedes System ist autonom, und

der Glaube ist kein Gegenstand, den man austauschen oder politisch verhandeln kann. Wir
empfangen den Papst, um zu betonen, dass die religiosen Unterschiede, die es aufrecht-
zuerhalten und zu respektieren gilt, keine Rechtfertigung fiir Hass und Gewalt sein diirfen,
sondern im Gegenteil der Freundschaft und der Zusammenarbeit dienen sollen und dass

die Erfahrungen, die Werte, die Traditionen und die groflen Ideen, die unsere Identitit aus-
machen, in den Dienst unserer Gemeinschaften gestellt werden sollen. Gemeinsam miissen

wir unsere Stimme erheben zur Verteidigung der Opfer gegen jeden religios verbramten

Angriff gegen sie. Wir sollen nicht nur zusammenstehen, um Anklage gegen alles Schreck-
liche zu erheben, sondern wir miissen zusammenarbeiten und daran arbeiten im Alltag.
Unsere Gemeinde investiert alles, was sie hat, um ihre jiidische Zukunft sicherzustellen, aber
sie lebt dieses Engagement in harmonischer Beziehung zur Gesellschaft zum Wohle aller. «**

Damit fordert di Segni das, was auch Hecker in den letzten beiden Forderungen anmahnt

und was theologisch der Szene vom Letzten Gericht im Matthdusevangelium entspricht,
von der der spanische Theologe José Maria Gonzalez Ruiz als vom »Gleichnis von den

Atheisten«*® spricht, weil keine eigentlich religiése Frage wie die, ob man an Gott geglaubt

hat oder getauft wurde, gestellt wird, sondern allein der Umgang mit dem »Geringsten

meiner Briider« zum Heilskriterium gemacht wird.

23 Vgl. dazu Peter LANDESMANN,
Der Antijudaismus auf dem Weg vom
Judentum zum Christentum, Frank-
furt 2012, und David NIRENBERG,
Anti-Judaism. The Western Tradition,
New York [u.a.] 2013.

24 Koran 5, 116: »Und wenn Allah
fragen wird: »O Jesus, Sohn der Marial
Hast du zu den Menschen gespro-
chen: »Nehmt mich und meine Mutter
als zwei Gotter neben Allah an?¢,
dann wird er sagen: »Preis sei Dir! Es
steht mir nicht zu, etwas zu sagen,
das nicht wahr ist. Hatte ich es ge-
sprochen, dann wiisstest Du es. Du
weilt, was in mir ist, ich aber weiR
nicht, was in Deinem Selbst ist. Siehe,
Du bist der Kenner der Geheimnisse. ¢«

25 http://wwwiilsole24ore.com/pdfa
o10/Editrice/ILSOLE240RE/ILSOLE24
ORE/Online/_Oggetti_Correlati/
Documenti/Notizie/2016/01/I-discorsi-
ebraica. pdf [11.4.2016].

26 José Maria GONZALEZ RUIZ,
Creer es comprometerse, Barcelona
%1970, 44-46.

27 Der Appell des Dalai Lama an

die Welt. Ethik ist wichtiger als
Religion, hg. von Franz ALT, Wals

bei Salzburg 2015.

28 Esistin diesem Zusammen-

hang bezeichnend, dass sich die
Pastoral schon sehr detailliert auf
EheschlieBungen eines katholischen
Partners mit einem Ehepartner aus
dem Judentum, dem Islam, aus dem
Hinduismus und Buddhismus sowie
ohne Religion eingestellt und daftr
Textformulare entwickelt hat. Fir

den deutschsprachigen Raum vgl. Die

Feier der Trauung. Ausgabe fir
Brautleute und Gemeinde, hg. von
den LITURGISCHEN INSTITUTEN
SALZBURG, TRIER UND ZURICH, Frei-
burg/Basel/Wien 72002. Vgl. zu

dieser Thematik wie der der folgenden
Anmerkung auch Peter ANTES, Inter-
religiéser Dialog — warum und wozu?,
in: Praxisbuch Interreligioser Dialog.
Begegnungen initileren und begleiten,
hg. von Martin ROTTING, Simone
SINN und Aykan INAN, Sankt Ottilien
2016, 53-63, hier 61.

29 Vgl. dazu Reinhold BERNHARDT/
Perry SCHMIDT-LEUKEL (Hg.), Multiple
religidse Identitat. Aus verschiedenen
religiosen Traditionen schopfen,
Zurich 2008.
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Mit Blick auf die Krisen in der Welt gewinnt das gemeinsame Bemiihen der Vertreter aller
Religionen immer mehr an Bedeutung. Man konnte es daher fast zugespitzt auf den Appell
des Dalai Lama an die Welt reduzieren und sagen: »Ethik ist wichtiger als Religion«.*” In
jedem Falle sind die Religionen als mahnende Stimme far ethische Standards gefragt und
sollten sich nicht davon abhalten lassen, eine menschenwiirdige Welt zu fordern und dies
angesichts von Kriegen, Vertreibungen, Ausbeutungen weltweit wie regional. Dass daftir
die Stimme einer einzigen Religion nicht mehr ausreicht, hat 2011 der Deutsche Bundestag
unter Beweis gestellt, als er zum Entwurf des Priimplantationsdiagnostikgesetzes nicht nur
die Stellungnahmen der evangelischen und der katholischen Kirche eingeholt hat, sondern
zugleich auch die der Juden und der Muslime. Je mehr der religiose wie weltanschauliche
Pluralismus in den europiischen Lindern wie weltweit zunimmt, desto wichtiger wird
die gemeinsame Aktion aller Religionen sein, wenn sie iiberhaupt noch Gehor finden
wollen — und dies zunehmend auch angesichts multireligiéser EheschlieBungen®® und
multireligiéser Identititen.?

5 Fazit

Das Eintreten fiir eine menschliche Welt macht es unumginglich, dass die Religionen zum
Wohle der Menschen — wie der Grofirabbiner von Rom in seiner oben zitierten Rede gesagt
hat - nicht die Rechtfertigung fiir Hass und Gewalt liefern, sondern der Freundschaft und
der Zusammenarbeit dienen und dass sie ihre Erfahrungen, Werte, Traditionen und grofien
Ideen in den Dienst am menschlichen Zusammenleben stellen.

Gerade weil die Weltlage so bedrohlich geworden ist und Religionen in Form des
religidsen Fanatismus, Extremismus und Fundamentalismus zur Verschirfung der Kon-
flikte beitragen, statt sie abzubauen, ist der interreligitse Dialog die einzig reale Chance
zur Zusammenarbeit von Menschen aus unterschiedlichen Religionen und Kulturen. Es
geht nicht um theologische Diskussionen von Einzelfragen, sondern um den gemeinsamen
Dienst zum Wohle aller in dieser Welt. Dazu gibt es keine Alternative, denn entweder hat
der interreligigse Dialog auf diese Weise eine Zukunft oder wir werden alle gemeinsam
untergehen. i
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die Bundestreue Gottes, die
Gemeinsamkeit in der Schrift
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Perspektive der gemeinsamen
Hoffnung) und die damit zu-
sammenhéngenden theologi-
schen Probleme, insbesondere
die zentrale soteriologische
Aporie. SchlieRlich wird vorge-
schlagen, das Verhaltnis des
Christentums zum Judentum
als Basis einer positiven Verhalt-
nisbestimmung zu anderen
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u.a. auf die pneumatologische
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tive of the shared hope) and
considers the theological prob-
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in particular the central sote-
riological aporia. In conclusion,
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relationship of Christianity to
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Is vor gut 50 Jahren das Zweite Vatikanische Konzil mit der Erklarung Nostra aetate
zur Haltung der katholischen Kirche zu den nicht-christlichen Religionen ein
wegweisendes Dokument verabschiedete, ging dem eine lange und komplizierte
Entstehungsgeschichte voraus. Bei dieser wurde auch intensiv um den passenden Ort
des urspriinglich als »Judenerklarung« gedachten Dokuments gerungen und tiberlegt,
ob es z.B. dem Okumenismusdekret oder der Kirchenkonstitution zugeordnet werden
sollte. Mit der Ausweitung auf andere Religionen fiel die endgitiltige Entscheidung fiir
ein eigenstindiges Dokument, das wie wohl kaum ein anderes den entscheidenden
Perspektivwechsel durch das I1. Vatikanum zeigt — die Offnung der Kirche auf eine positive
Auseinandersetzung mit ihrem » Aulen«. Diese Diskussion deutet wie die Tatsache, dass
die vatikanische Kommission fiir die religiosen Beziehungen zum Judentum dem Rat
fiir die Forderung der Einheit der Christen zugeordnet ist, die Besonderheit des
christlich-jiidischen Verhéltnisses an. Worin aber besteht diese Besonderheit und wie
wird sie begriindet? Dieser Frage widmete sich jiingst die Kommission fiir die religidsen
Beziehungen zum Judentum in ihrem Dokument zum so-jéhrigen Jubilaum von Nostra
aetate,' das sich bewusst nicht als lehramtliche Stellungnahme, sondern als » Ausgangs-
punkt fiir eine weitere theologische Reflexion« (Vorwort) versteht. Daher untermauert
es die These einer Sonderstellung des jiidisch-katholischen Dialogs mit mehreren
Argumenten und benennt Spannungen deutlich. In der Folge mochte ich erstens vier
Argumente fiir die Besonderheit des jiidisch-christlichen Dialogs vorstellen, zweitens
kurz die zentralen theologischen Probleme behandeln und abschlieffend einige
Anregungen formulieren.

1 Argumente fiir die Besonderheit
des jiidisch-christlichen Verhiltnisses

Die verschiedenen Argumente, die fiir die Besonderheit des jiidisch-christlichen Verhalt-
nisses sprechen, konnen in ein historisch-entstehungsgeschichtliches, ein bundestheo-
logisches, ein biblisch-offenbarungstheologisches sowie ein eschatologisches unterschieden
werden, hangen aber eng miteinander zusammen.

1.1 Judentum und Christentum
als Geschwisterreligionen

Das historische Argument der gemeinsamen Entstehungsgeschichte spielt schon in der
Einfithrung des vatikanischen Dokuments eine grofie Rolle, da von einer sehr engen
Zusammengehorigkeit von Kirche und Judentum ausgegangen wird, wenn »die Trennung
von Synagoge und Kirche als der erste und weitreichendste Bruch im auserwihlten Volk
betrachtet werden kann« (Nr. 3). Dies hebt auf die Einheit des Gottesvolkes ab, das sich
sukzessive in Judentum und Kirche und in die Vielfalt der Kirchen ausdifferenziert hat.
Im Hintergrund dieses Arguments stehen die historischen Forschungen zur Entstehung

1 KOMMISSION FUR DIE RELIGIO- Anlass des 50-jahrigen Jubilaums von judisch-christlichen Gesprachen

SEN BEZIEHUNGEN ZUM JUDENTUM, Nostra aetate (VApPS 203), Bonn 2016, durchaus relevanten konfessionellen
»Denn unwiderruflich sind Gnade Dieses Dokument wird im Folgen- Index, da in der weltweiten inner-
und Berufung, die Gott gewahrt« den im Text mit Verweis auf die Num- christlichen Okumene kein Konsens
(Rém 11,29). Reflexionen zu theolo- mernzahlung zitiert. Die Redeweise beziiglich der Haltung zum Judentum
gischen Fragestellungen in den katho-  vom judisch-katholischen Dialog besteht.

lisch-jiidischen Beziehungen aus markiert den in den verschiedenen
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von (rabbinischem) Judentum und Christentum aus dem Judentum zur Zeit Jesu und
zur allmihlichen Auseinanderentwicklung beider.> Nach diesen kann das Verhiltnis
des Judentums zum Christentum nicht als Mutter-Tochter-Verhaltnis bestimmt werden.
Vielmehr stellen beide verschiedene Antworten auf die Herausforderungen durch die
Tempelzerstérung 7o n. Chr. dar und standen zum Teil noch tiber Jahrhunderte in engem
Kontakt, sodass eine endgiiltige Trennung erst im 3. oder 4.Jahrhundert anzunehmen
und die Metapher der »Geschwister« oder »Zwillinge« als geeigneter anzusehen ist.?
Gegenwartiges Judentum wie Christentum stehen in Kontinuitit zum Judentum zur
Zeit Jesu, was fiir das Selbstverstindnis des Christentums auch trotz der Auseinander-
entwicklung und der daraus folgenden Konflikte mit dem Judentum bestimmend
geblieben ist, ist doch »die Lehre Jesu und seiner Jiinger nicht [zu] verstehen, wenn man
sie nicht im jiidischen Horizont und im Kontext der lebendigen Tradition Israels situiert«
(Nr.14) — erst recht nicht im Gegensatz zu dieser. Gerade wenn in der Christologie
die Menschlichkeit Jesu ernst genommen werden soll, kommt seinem Judesein auch
theologische Bedeutung zu.*

Damit wird zugleich der grundlegende Unterschied zwischen Christentum und
Judentum angesprochen, der mit Schalom Ben-Chorin auf die pragnante Formel gebracht
werden kann: »Der Glaube Jesu eint uns, aber der Glaube an Jesus trennt uns.«®> So
bestehen sowohl Kontinuitit Jesu zu seinem Volk und zu seiner Geschichte, weshalb er
aus judischer Sicht als jiidischer Lehrer mit einem Schwerpunkt auf der Verkiindigung
des Reiches Gottes angesehen werden kann, als auch Diskontinuitat aus christlicher Sicht,
da mit dem Bekenntnis zu seiner Gottessohnschaft bekannt wird, dass Jesus Christus die
Sendung und Erwartung Israels erfiillt und in eschatologischer Weise iiberschreitet und
transzendiert (vgl. Nr.14).

Das historische Argument begriindet somit, wieso das Christentum um des eigenen
Selbstverstindnisses willen auf das Judentum zur Zeit Jesu angewiesen ist; vermittelt
dadurch wird die Beziehung zum zeitgenossischen Judentum bedeutend. Die damit
angedeutete (und oft von Juden vertretene) Asymmetrie im jiidisch-christlichen Verhiltnis
ist aus historischer Sicht zumindest abzuschwichen, da sich im Laufe der Geschichte gegen-
seitige Beeinflussungen gezeigt haben.®

Haben sich Judentum und Christentum somit nicht unabhiangig und unbeeinflusst
voneinander entwickelt, liegt es aufgrund der engen Verbundenheit von der Wurzel her
nahe, das jiidisch-christliche Gesprich nicht als »inter-religios«, sondern als eine Art
»intra-religitsen« oder »innerfamiliiren« Dialog zu verstehen.” Darf aus systematischer
Sicht das Gewicht dieses Arguments aufgrund des Unterschieds zwischen Genese und
Geltung zwar nicht tiberschitzt werden, spricht die notwendige Geschichtlichkeit des
Christentums und nicht zuletzt das fiir die wahre Menschlichkeit wichtige Judesein Jesu
dennoch dafiir, es ernst zu nehmen.®

2 Vgl. Daniel BOYARIN, Border Lines.
The Partition of Judaeo-Christianity,
Philadelphia 2004; Thomas FORNET-
PONSE, Im Geheimnis der Kirche.
Christliche Angewiesenheit! Judi-
sche Verwiesenheit?, Aachen 2007,
201-225; Hubert FRANKEMOLLE,
Frithjudentum und Urchristentum.
Vorgeschichte — Verlauf — Auswirkun-
gen (4.Jahrhundert v. Chr. bis 4. Jahr-
hundert n. Chr.), Stuttgart 2006;
Tobias NICKLAS, Getrennte Wege oder

verflochtene Linien? »Juden« und
»Christen« vor der konstantinischen
Wende, in: Kul 30 (2015) 35-47.

3 Dabei darf nicht tibersehen wer-
den, dass die vordergriindig positiv
besetzte familidre Metaphorik auf-
grund historisch negativer Verwen-
dung (etwa a la Esau und Jakob oder
des Gleichnisses von den zwei
Séhnen) nicht unproblematisch ist.
Vgl. dazu Rainer KAMPLING, Grenz-
gebiete — Zu Strukturelementen des

spatantiken Antijudaismus, in: Hubert
FRANKEMOLLE/Josef WOHLMUTH
(Hg.), Das Heil der anderen. Problem-
feld »Judenmission«, Freiburg i. Br.
2010, 337-357, hier 343-355.

4 Vgl. Hans WALDENFELS, Er war
Jude, in: Florian BRUCKMANN/ René
DAUSNER (Hg.), Im Angesicht der
Anderen. Gesprache zwischen christ-
licher Theologie und judischem
Denken. FS Wohlmuth, Paderborn
2013, 685-701.
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1.2 Die Bundestreue Gottes

Ahnlich wie das Argument der gemeinsamen Entstehungsgeschichte ist das Argument der
bleibenden Gtiltigkeit des Bundes katholischerseits erst mit Nostra aetate wirkmachtig
geworden. Damit wurde ein theologischer Antagonismus iiberwunden, der schon frith
einsetzte und sich christlicherseits in der so genannten Substitutionstheorie niederschlug,
wonach die Verheiffungen und Zusagen Gottes an Israel durch diejenigen an die Kirche
ersetzt worden seien. Diese Theorie wird von Nostra aetate abgelehnt und stattdessen mit
Verweis auf den Romerbrief von den unwiderruflichen Gnadengaben Gottes gesprochen,
womit implizit auch vertreten wird, dass der Alte Bund nie widerrufen wurde,” was lehr-
amtlich explizit erst von Johannes Paul I1. 1980 in Mainz geduflert wurde und 1993 Eingang
in den Katechismus fand. Die Kommission nimmt diese Position auf und begriindet sie
einerseits positiv mit Rom 9-11 und negativ mit einer Kontextualisierung des Hebréerbriefs,
aus dem oft die Substitutionstheorie gefolgert wurde. Sie benennt zudem das sich daraus
ergebende Spannungsverhiltnis, das bei den Uberlegungen zur Verhiltnisbestimmung von
Altem und Neuem Testament sowie Altem und Neuem Bund und bei der Heilsfrage zu
berticksichtigen ist: »Wihrend die Kirche am Heil durch einen expliziten oder impliziten
Glauben an Christus festhilt, stellt sie die fortdauernde Liebe Gottes zu seinem auserwihlten
Volk Israel nicht in Frage« (Nr.17, dt. Ubersetzung korrigiert). Ohne diese Spannung letzt-
lich auflosen zu konnen, scheint die Kommission eine Komplementaritit beider Biinde fiir
moglich zu halten, wenn sie einerseits die konstitutive Bedeutung des Abrahamsbundes
aufgrund der notwendigen heilsgeschichtlichen Verortung der Kirche betont und anderer-
seits anfragt, ob »Israel ohne die Kirche in der Gefahr stehen wiirde, zu partikularistisch zu
verbleiben und die Universalitit seiner Gotteserfahrung nicht gentigend wahrzunehmen«
(Nr.33). Eine dhnliche Komplementaritét sehen einige orthodoxe Rabbiner in einer am
3. Dezember 2015 verabschiedeten Erklarung: »we Jews can acknowledge the ongoing con-
structive validity of Christianity as our partner in world redemption«."®
Religionstheologisch ergibt sich daraus die Sonderstellung des jadisch-christlichen
Verhaltnisses, da es plausibel ist, aufgrund der Bundestreue Gottes die bleibende Erwahlung
und daher eine bestimmte Rolle des Judentums im universalen Heilsplan Gottes — auch der
Kirche gegeniiber — anzunehmen, was so explizit bei keiner anderen Religion der Fall ist.

1.3 Die gemeinsame Bibel - Teilhabe an
der einen Offenbarung

Das dritte Argument wird im Dokument nur angedeutet, wenn auf die unterschiedlichen
Perspektiven auf den grofien gemeinsamen Teil der Heiligen Schriften verwiesen wird
(Nr.25/28), ist m.E. allerdings aus systematischer Sicht nicht zu unterschitzen, da eine

5 Vgl. Schalom BEN-CHORIN, Bruder
Jesus. Mensch — nicht Messias,
Miinchen 1972, 12.

7 Dies formulierte z.B. Papst Jo-
hannes Paul I1. in seiner Ansprache in
der romischen Synagoge von 1986.

9 Vgl. dazu Herbert VORGRIMLER,
Ein Freundeswort, in: Johannes
OESTERREICHER, Die Wiederent-
deckung des Judentums durch die

6 Vgl. dazu Michael HILTON, »Wie es
sich christelt, so judelt es sich«, Berlin
20071; Israel YUVAL, Two Nations in
Your Womb. Perceptions of Jews and
Christians in Late Antiquity and the
Middle Ages, Berkeley 2006.

8 Vgl. auch Gregor HOFF, Nostra
Aetate 4 als Anfrage an die systema-
tische Theologie, in: Reinhold
BOSCHKI/Josef WOHLMUTH (Hg.),
Nostra Aetate 4. Wendepunkt im Ver-
haltnis von Kirche und Judentum —
bleibende Herausforderung firr die
Theologie, Paderborn 2015, 125-134,
hier 133f.

Kirche, Meitingen 1971, 21-28.

10 Orthodox Rabbinic Statement
on Christianity: http://cjcuc.com/
site/2015/12/03/orthodox-rabbinic-
statement-on-christianity/

(Stand 10.6.2016).
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Offenbarungstheologie, die Offenbarung als personale Selbstmitteilung Gottes in Jesus
Christus versteht, von einer dieser vorausgehenden und sie ermdéglichenden Offen-
barungsgeschichte ausgeht, die ihren Niederschlag im Alten Testament gefunden hat und
durch das Auftreten Jesu von Nazareth bestitigt wurde. Dementsprechend nennt auch
das Dokument im weiteren Verlauf die Gemeinsamkeit im Offenbarungsverstandnis und
sieht Judentum und Christentum als zwei unterschiedliche Wege an, sich die Heiligen
Schriften Israels anzueignen. »Eine der jeweiligen Tradition entsprechende Antwort auf
das heilsgeschichtliche Wort Gottes kann also den Zugang zu Gott erschlieflen, wenn-
gleich es seinem Heilsratschluss vorbehalten ist, auf welche Weise er jeweils die Menschen
retten will« (Nr. 25). Das genaue Verhiltnis von Altem und Neuem Testament ist allerdings
schwer zu bestimmen — keineswegs konnen sie so strikt wie von Markion vorgeschlagen
einander entgegengesetzt oder darf das Neue Testament als Substitution des Alten betrachtet
werden. Viel eher ist von zwei moglichen Leseweisen der Bibel auszugehen, was Klaus Koch
mit der Rede vom »doppelten Ausgang des Alten Testaments«'! vorschlug und womit er
nicht blof die Schriften, sondern explizit auch den Alten Bund meint und diese »seltsame
Religionsspaltung in dieser Heiligen Schrift selbst mit angelegt«'* sieht. Beide dienen dem
Verstindnis des Wortes und Willens Gottes und kénnen sich darin gegenseitig erginzen.
Diese Fragestellung betrifft die Sonderstellung des jiidisch-christlichen Dialogs mafigeblich,
da weder eine vergleichbare Argumentation z.B. beziiglich des Qur’ans ohne erhebliche
(und kontroverse) theologische Zusatzannahmen moglich erscheint noch es im inner-
christlichen Dialog um komplementire Leseweisen des Alten Testaments geht, sondern um
méglicherweise komplementire Verstindnisse der gesamten christlichen Bibel.

1.4 Die eschatologische Perspektive

Diesen Argumenten kann mit Josef Wohlmuth schliefflich noch ein eschatologisches
Argument fiir die Besonderheit des jiidisch-christlichen Verhaltnisses hinzugefiigt
werden.'® Es basiert auf der Bundestreue Gottes, aus der schon Paulus im Romerbrief
ableitet, dass »ganz Israel gerettet wird« (Rém 11,26). Gott wird sich am Ende in seiner
unverbriichlichen Treue aller erbarmen, sodass Juden und Christen in dieser Hoffnung
unvergleichlich nahe sind. »Wenn beide durch das Erbarmen Gottes zusammengeschlossen
sind, so sind Kirche und Judentum in exzeptioneller Weise offenbarungsméfig einander
zugeordnet, wenngleich die Treue Gottes als der Grund ihrer tiefsten Zusammengehorig-
keit auch die groBte Differenz impliziert, nimlich deren eschatologische Bestitigung durch
Christus. «!* Diese Differenz wird nach Wohlmuth erst im Eschaton aufgehoben, weshalb
die christliche Interpretation Jesu als der Inkarnation des Logos auch das jiidische Nein
zur Christologie zu berlicksichtigen hat, bei dem sich Gottes unverbriichliche Treue
bestitigt, »so dass sich beide in der Reduktion auf das eine unaussprechliche Geheimnis
treffen, auf das Paulus in R6m 11,33-36 rekurriert«."” Religionstheologisch ist dies insofern

11 Vgl. Klaus KOCH, Der doppelte
Ausgang des Alten Testaments

in Judentum und Christentum, in:
JBTh 6 (1991) 215-242.

12 Ebd., 241. Ganz ahnlich PApST-
LICHE BIBELKOMMISSION, Das
jiidische Volk und seine Heilige Schrift
in der christlichen Bibel (VApS 152),
Bonn 2001, Nr. 22.

13 Josef WOHLMUTH, Das exzeptio-
nelle Verhaltnis von Judentum und
Christentum und der interreligiose
Dialog, in: Johanna RAHNER/Mirjam
SCHAMBECK (Hg.), Zwischen Integra-
tion und Abgrenzung. Migration,
religiose Identitat(en) und Bildung —
theologisch reflektiert, Miinster u.a.
2011, 139-156; DERS., Das exzeptionelle
Verhéltnis von Judentum und Christen-
tum und die Volkermission der Kirche

ohne Judenmission, in: Markus
LUBER/Roman BECK/Simon NEUBERT
(Hg.), Christus und die Religionen.
Standortbestimmung der Missions-
theologie, Regensburg 2015, 75-100.
14 Ebd. 147

15 Ebd., 149.

16 Ebd.,150.
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bedeutend, als damit kein absoluter Wahrheitsanspruch verstarkt wird, was zu neuen
Antagonismen anderen Religionen gegeniiber fithren konnte. Vielmehr kann durch dieses
negativ-theologische Moment und das gemeinsame Vertrauen auf die Treue Gottes die
Grundthese des II. Vatikanums, Gott wolle das Heil aller Menschen, gestiitzt werden.
»Mit keiner anderen religitsen Tradition haben Juden und Christen so viel gemeinsames
Offenbarungswort Gottes. Und dennoch bleibt die Differenz, dass die Christenheit die
atl. Schriften durch die ntl. Schriften erweitert hat, so dass der Widerstreit theologischer
und christologischer Begriindungen des Grundbekenntnisses von Gottes Treue vor das
Forum der religiésen Menschheitsgeschichte hingestellt wird.«'® Wohlmuth macht damit
deutlich, dass mit der These einer Sonderstellung des jiidisch-christlichen Dialogs keine
Bewertung anderer Religionen verbunden ist, sondern das Heilsangebot Gottes grund-
satzlich allen Menschen gilt.

Mit diesem letzten, eschatologischen Argument beriithren wir die in der Theologie der
Religionen wohl unvermeidbare Heilsfrage, die durch die These einer Sonderstellung des
judisch-christlichen Verhaltnisses noch brisanter wird.

2 Theologische Probleme

Diese Brisanz zeigt sich schon hinsichtlich der oft verwendeten disjunktiven Unterscheidung
in der Religionstheologie zwischen Exklusivismus, Inklusivismus und Pluralismus. Als
offizielle Position der katholischen Kirche wird meist der Inklusivismus genannt und
mit der konzentrischen Zuordnung der verschiedenen Religionen und Konfessionen zur
katholischen Kirche in Lumen gentium und Nostra aetate begriindet. Die Kritik an einer
solchen Position, sie habe Probleme, andere Religionen in ihrer Andersheit anzuerkennen
und nicht von vornherein aus der eigenen Warte zu beurteilen, gilt umso mehr, wenn die
Sonderstellung des jiidisch-christlichen Verhaltnisses behauptet wird. Denn der grundle-
gende Unterschied der Deutung Jesu Christi verbietet es, das Judentum der eigenen Position
zuzuordnen, auch wenn die Kirche ohne das Judentum ihr eigenes Wesen nicht erkennen
konnte. Auf der anderen Seite kann es wegen der Bundestreue Gottes nicht den anderen
Religionen zugeordnet werden, die lediglich in dem Mafe ihrer Ahnlichkeit zur eigenen
Position als heilsvermittelnd angesehen werden. Zwingt dies die katholische Kirche dazu,
eine dualistische Position einzunehmen, wonach Juden wie Christen auf je ihre Weise das
Heil erlangen konnen? Von dem vatikanischen Dokument wird dies mit Berufung auf die
lehramtliche Tradition abgelehnt, da die Universalitat des Heilswillens Gottes dagegen
spreche, wenngleich sich die ungeteilte Wirklichkeit des Wortes Gottes dem jeweiligen
geschichtlichen Kontext entsprechend unterschiedlich konkretisieren kénne. Die Spannung
zwischen dem Bekenntnis zur Universalitit der Heilsbedeutung Christi und der Uber-
zeugung der bleibenden Giiltigkeit des Bundes Gottes mit Israel wird somit zugegeben und
(fiir manche wohl etwas unbefriedigend) mit einem Hinweis auf den Geheimnischarakter
Gottes unaufgeldst stehen gelassen: »Dass die Juden Anteil an Gottes Heil haben, steht
theologisch aufler Frage, doch wie dies ohne explizites Christusbekenntnis moglich sein
kann, ist und bleibt ein abgrundtiefes Geheimnis Gottes« (Nr. 36).

Diese zentrale soteriologische Aporie des jiidisch-christlichen Verhiltnisses kann
auch nicht mit religionstheologischen Argumentationsfiguren wie der des »Anonymen
Christentums« von Karl Rahner aufgelst werden, bezieht sich diese doch auf das Heil
von Individuen aufgrund ihrer impliziten Gottesbeziehung und nicht auf das Heil qua
Zugehorigkeit zu einer bestimmten Gruppe wie dem Judentum aufgrund der Beziehung Gottes
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zu seinem ersterwihlten Volk. Es ist also ein ungelstes Problem, weshalb die Kommission
dazu aufruft, sich ihm zu widmen, und die Erwartung einer eschatologischen Vereinigung
durch Gott formuliert."”

Da die Kirche eine Kirche aus Juden und Heiden ist, diirften weder beide Biinde noch
beide Gottesvilker unverbunden nebeneinander stehen. »Vielmehr ist die bleibende
Rolle des Bundesvolkes Israel im Heilsplan Gottes dynamisch zu beziehen auf das > Volk
Gottes aus Juden und Heiden — geeint in Christus¢, den die Kirche als den universalen
Schopfungs- und Heilsmittler bekennt« (Nr. 43). Mit der Frage nach dem Verhiltnis des
Alten und Neuen Bundes bzw. des Bundesvolkes Israel mit der Kirche als neuem Gottes-
volk ~ bei aller Problematik dieses Begriffs — wird eine weitere diffizile theologische Frage
aufgeworfen, die von Norbert Lohfink prignant formuliert wurde: »Ein Bund oder zwei
Biinde in der Heiligen Schrift«. Er pladiert dafiir, mit Blick auf den Stiftungsvorgang von
zwei Biinden und mit Blick auf das bleibende Verhéltnis von einem Bund zu sprechen,
wobei auch bei einer Einbundtheorie weiter zu reflektieren sei, »daf8 die » Volker« nur
dadurch im >Bund: sind, daf8 sie Anteil an Israels Bund erhalten — selbst wenn dieser Bund
von einem Teil Israels nur als »alter Bund« gelebt wird«.'® Aus systematisch-theologischer
Sicht kann dies auch als die ekklesiologische Frage nach dem Selbstverstindnis der Kirche
und welche Bedeutung dem Judentum fiir dieses zukommt formuliert werden. Von Walter
Kasper wird diese in Richtung der Einheit des Gottesvolkes beantwortet, so dass auch er
eine gegenseitige Abhingigkeit und die gemeinsame Berufung zum gemeinsamen Zeugnis
sieht.'® Hilfreich fiir diese bundestheologische Frage kann die Unterscheidung zwischen
dem partnerschaftlichen Modell des Bundes und dem priesterschriftlichen der absoluten
Gabe und Gnade Gottes sein, auf das Paulus in Rém 9-11 vor allem rekurrieren diirfte.?’
Wird zudem der Noahbund als Bund Gottes mit der ganzen Schopfung beriicksichtigt,
ergibt sich eine wichtige Perspektive fiir die Ausweitung auf die religionstheologische Fra-
gestellung, da auch jener durch den Sinaibund nicht aufgehoben, sondern spezifiziert wird.*'
Wird in der Gesamtsicht dabei die Treue Gottes betont, unterstreicht dies die Komplexitat
des Problems, das letztlich wohl nicht theologisch-rational oder dialektisch zu l6sen ist:
»Es wird sich erst im Eschaton die Bedeutung dieser Beziehung endgiiltig offenbaren. Bis
dahin gilt aus christlicher Sicht: Juden und Christen beziehen je anders ihren Standpunkt
in der Zeit, indem sie entschieden dem Wort Gottes zu entsprechen versuchen und in der
jeweiligen Gegenwart eine Verbindung von Chronos und Kairos entdecken. «**

Somit ergeben sich aus der engen Zuordnung der beiden Gottesvolker bestimmte
Ziele in den verschiedenen judisch-katholischen Dialogen auf nationaler wie interna-

17 Wird mit Berufung auf Rém 11,26
dafiir argumentiert, die Rettung
ganz Israels geschehe durch Yhwh
allein »von Zion her« und nicht »per
Christum« (vgl.z. B. Heinz-Glinther
SCHOTTLER, Rom 11,25-27 und die
Wabhrheitsfrage im christlich-jldischen
Dialog, in: BRUCKMANN /DAUSNER,
Angesicht [Anm. 4], 141-166, hier
146-149, der aber auch den aporeti-
schen Charakter der paulinischen
Argumentation betont), stellt sich
damit die trinitatstheologische Frage
nach dem Verhaltnis der innergott-
lichen Personen, die eine strikte
Trennung in ein Subjekt YHWH und
ein anderes Subjekt Christus nicht
ohne Weiteres erlaubt.

18 Norbert LOHFINK, Ein Bund oder
zwei Blinde in der Heiligen Schrift,
in: L'interprezatione della Bibbia nella
Chiesa, Vatikan 2001, 273-293,

hier 29zf.

19 Vgl. Walter KASPER, Kathalische
Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sen-
dung, Freiburg 2011, 425. Vgl. auch
René DAUSNER, Das Volk Gottes und
die messianische Zeit. Zur dogma-
tischen Herausforderung von Nostra
Aetate 4 im 21. Jahrhundert, in:
BOSCHKI/WOHLMUTH, Wendepunkt
(Anm. 8), 83-g9; Hans Hermann
HENRIX, Bilanz und Ausblick: Nostra
Aetate 4 als Stachel im Fleisch christ-
lich-theologischen Denkens, in:
ebd.,193-206, bes. 198-200.

20 Vgl. dazu Hubert FRANKEMOLLE,
Bund/Biinde im Rémerbrief, in:
Christoph DOHMEN/ Christian FREVEL
(Hg.), Fir immer verbiindet. Studien
zur Bundestheologie der Bibel.

FS Hossfeld, Stuttgart 2007, 69-84;
Frank-Lothar HOSSFELD, Bund und
VerheiRung in nachexilischen Bundes-
texten, in: BRUCKMANN/ DAUSNER,
Angesicht (Anm. 4), 205-223.




Geschwister im Glauben 349

tionaler Ebene, die sich signifikant von den innerchristlichen 6kumenischen Bemiithungen
unterscheiden. An erster Stelle steht, die gegenseitige Kenntnis zu vertiefen und sich
auf dieser Grundlage gegenseitig bereichern zu konnen, was sich insbesondere auf die
Interpretation der Bibel bezieht. Weitere Ziele bestehen im gemeinsamen Einsatz fiir
Gerechtigkeit, Frieden, Bewahrung der Schopfung und Verséhnung in der Welt oder im
Kampf gegen Rassismus und Antijudaismus bzw. Antisemitismus. Damit konnen Juden
wie Christen gemeinsam Gottes Liebe bezeugen und setzen sich zusammen fiir eine
bessere Welt ein (Nr. 44-49).

Bemerkenswerterweise sind diese Ziele sehr dhnlich zu denen, die im christlich-isla-
mischen Dialog (und teilweise auch in den Dialogen mit anderen Weltreligionen) verfolgt
werden. Diese formulierte schon Nostra aetate folgendermafien: »das Vergangene beiseite
zu lassen, sich aufrichtig um gegenseitiges Verstehen zu bemithen und gemeinsam ein-
zutreten fiir Schutz und Forderung der sozialen Gerechtigkeit, der sittlichen Giiter und
nicht zuletzt des Friedens und der Freiheit fiir alle Menschen« (NA 3).%* Zumindest auf
der Ebene der Ziele wirkt sich die These der Sonderstellung des jiidisch-christlichen
Verhiltnisses nur wenig aus. Dies muss nicht verwundern, wenn angesichts der Ent-
stehungsgeschichte von Nostra aetate mit guten Griinden dafiir argumentiert werden
kann, dass das jidisch-christliche Verhiltnis wegen seiner Sonderstellung als Katalysator
fir das Verhaltnis der Kirche zu anderen Religionen fungieren kann und insofern keine
Abwertung der anderen Religionen impliziert, sondern eine positive Verhiltnisbestimmung
ermoglicht.**

3 Ausblick

Eine solche positive Verhiltnisbestimmung bedarf indes weiterer theologischer Argumente,
die tiber die bislang behandelten hinausgehen und hier nur in Form eines Ausblicks genannt
werden konnen. Denn konnte in Bezug auf den Islam neben dem gemeinsamen Mono-
theismus noch entstehungsgeschichtlich argumentiert werden, da sich dieser in engem
Kontakt mit Judentum und christlichen Gruppierungen herausbildete und dies deutliche
Spuren im Qur’an hinterlassen hat,?® entfillt diese Moglichkeit fiir Religionen wie den
Buddhismus oder Hinduismus. Ein wichtiger Ausgangpunkt, der gerade durch die Neu-
entdeckung des besonderen Verhaltnisses zum Judentum deutlich wurde, ist der universale
Heilswille Gottes.?® Erfolgversprechend erscheint die pneumatologische Perspektive, von

25 Vgl. Angelika NEUWIRTH, Der

21 Vgl. Reinhold BERNHARDT, Die
Israeltheologie als Wegbereiterin einer
Theologie der Religionen, in: LUBER/
BECK/NEUBERT, Christus (Anm.13),
123-148, hier 139f.

22 Erwin DIRSCHERL, Gottes Wort
als Fiille der Zeit — Die Heilsbedeutung
des judischen Glaubens in der Zeit
post Christum natum, in: FRANKE-
MOLLE/WOHLMUTH, Heil (Anm.3),
395-419, hier 419.

23 Vgl. Andreas RENZ, Die katholi-
sche Kirche und der interreligiose Dia-
log. 50 Jahre »Nostra aetate« — Vor-
geschichte, Kommentar, Rezeption,
Stuttgart 2014.

24 Vgl. DAUSNER, Volk (Anm.1g), 93;
Erwin DIRSCHERL, Die besondere Nahe
zwischen Judentum und Christen-

tum als Anfrage an die pluralistische
Religionstheologie, in: Gunter RISSE/
Heino M. SONNEMANS /Burkhard
THESS (Hg.), Wege der Theologie. An
der Schwelle zum dritten Jahrtausend.
(FS Waldenfels), Paderborn 1996,
495-511, hier 507; Jacques DUPUIS,
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Theologie des religiosen Pluralismus,
Innsbruck 2010, 323, 328-330.

Koran als Text der Spatantike. Ein
europaischer Zugang, Berlin 2010.
26 Vgl. Reinhold BOSCHKI/Josef
WOHLMUTH, Einflihrung, in: DIES.,
Wendepunkt (Anm. 8), 9-12, hier 11.
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der universalen Wirksamkeit des Heiligen Geistes auszugehen. Ein Beispiel dafiir wire
Jacques Dupuis, der im Rekurs auf frithchristliche Apologeten wie Justin der Martyrer die
universale Gegenwart des Geistes mit der universalen Macht des Logos verbindet und fiir
den sich somit das Bekenntnis zur uniibertreftbaren Offenbarung in Jesus Christus und die
Uberzeugung der Gegenwart Gottes in anderen Kulturraumen nicht ausschlieflen: » Durch
die transzendente Kraft des Logos ist eine trinitarische Christologie dazu in der Lage, die
vermittelnde Funktion der religiosen Traditionen in der Heilsordnung zu begriinden und
somit das Fundament zu legen fiir die Anerkennung eines Pluralismus in Gottes Umgang
mit der Menschheit. «*”

Die Anerkennung einer solchen Vielfalt legt sich dem Christentum zudem auch vom
Verhiltnis zum Judentum her nahe, hat dies doch von seinen Urspriingen her wesentlich
weniger Vorbehalte, das Wirken Gottes in seinem »Auflen« anzunehmen, und versteht
sich (mit wenigen Ausnahmen) nicht als missionarische Religion, ohne dadurch weniger
tiberzeugt zu sein, aufgrund des Bundes mit Gott in einem besonderen Verhiltnis zu stehen.
Dieses Verhiltnis wurde indes schon im rabbinischen Judentum als besonderer Dienst an
der Vlkerwelt verstanden — was katholischerseits wegen des Verstandnisses der Kirche als
»Zeichen und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen
Menschheit« (LG 1) aufgenommen werden kénnte und entsprechende Herausforderungen
an die Pluralititsfahigkeit sowohl im interkulturellen als auch im interreligiosen Bereich
mit sich bringt.?® %

27 Duruis, Unterwegs
(Anm.24), 443.

28 Vgl. zum Erwahlungsgedanken
auch Erwin DIRSCHERL, Bleibende
Erwahlung als Pradestination?
Nostra Aetate gnadentheologisch
gelesen, in: BOSCHKI/WOHLMUTH,
Wendepunkt (Anm. 8), 101-111.
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m 7 Jahrhundert entsteht, mit dem Tod des Stifters Muhammad im Jahre 632, im

Hidschasgebiet im Osten der Arabischen Halbinsel auf der halben Strecke zwischen

Jerusalem und Aden der Islam.
Blickt man gegenwirtig auf die Linder und Regionen des Nahen und Mittleren Ostens,
dann kann man letztlich nur verzweifeln. Tatsache jedenfalls ist, dass der Nahe und Mittlere
Osten, die Arabische Halbinsel ist darin eingeschlossen, ein einziges grofies Krisengebiet ist.
»Arabia felix« — gliickliches Arabien, so nannten die Rémer vor allem einmal Siidarabien
und die anderen fruchtbaren Gebiete der Halbinsel. Die Region befindet sich in einer
tiefen gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Krise bzw. einem Wandel mit
weitreichenden Konsequenzen fiir Frieden und Stabilitat. Diese Instabilitit, verbunden mit
der Stiarkung eines terroristischen Netzwerkes, stellt die Gesamtordnung der arabischen
Welt grundsitzlich in Frage. Verschiedene, miteinander verkniipfte Faktoren lassen sich
ausmachen: die sozio-6konomischen Bedingungen, Machtstrukturen, soziale Mobilisierung
und die Radikalisierung von Religion. Eine Welt der Extreme, so ist der Nahe und Mittlere
Osten heute, eine Welt der Extreme war auch die Arabische Halbinsel am Vorabend der
Entstehung der islamischen Religion.

Unser Wissen und unsere Kenntnis der Arabischen Halbinsel, auch und gerade in
religionsgeschichtlicher Hinsicht, mit ihrer im Innern lebensfeindlichen Wiistenwelt, hat
in den letzten einhundertfiinfzig Jahren stetig zugenommen. Von einer »terra incognita«
der Arabischen Halbinsel kann man seit 2012 keinesfalls mehr reden. In diesem Jahr (vom
26. Januar bis zum 9. April 2012) zeigte das » Museum fiir Islamische Kunst«, in Kooperation
mit dem »Nationalmuseum von Saudi-Arabien in Riad«, im Pergamonmuseum in Berlin
die einzigartige Ausstellung » Roads of Arabia. Archaologische Schiitze aus Saudi-Arabien«',
die zu einer - im wahrsten Sinne des Wortes - »Horizonterweiterung« dieser Weltregion,
mit ihren uralten Handels- und Pilgerstraien, vor allem der Weihrauchstrafe, fithrte.

In der Einleitung des Begleitbuches von Ali Al-Ghabban und Stefan Weber heifit es,
dass die Ausstellung »Roads of Arabia« eindrucksvoll zeigte, »dass Handel, Machtwillen
und Religion selbst die schwierigsten geographischen Hindernisse iiberwinden konnen.
Geschichte ist gepragt von prozessualen Entwicklungen, die durch Wechselwirkungen
gekennzeichnet sind, so entstanden Kulturen nicht ex nihilo und waren selbst tiber grofite
Entfernung hinweg immer wieder - hdufig sogar kontinuierlich - im Austausch. Dieser
brachte wechselnde Zeitstile, Techniktransfers und Ideenimpulse mit sich. Wirtschaftsadern,
Handelsstraflen und Pilgerstationen vermittelten iiber Jahrtausende hinweg tiberregionale
Entwicklungen bis in die tiefsten Wiistenregionen der Arabischen Halbinsel und nahmen
einen bedeutenden Platz in der Kulturgeographie Saudi-Arabiens ein. [...] Wie ein roter
Faden ziehen sich Handels- und Pilgerrouten durch die Ausstellung, entlang derer sich
iiber mehr als 7000 Jahre ein kultureller Austausch manifestiert hat und lokal tradierte
Lebensformen mit iiberregionalen Stilen in Konkurrenz traten. «*

1 Roads of arabia. Archéologische 3 Geérard TROUPEAU, Die politi-
Schatze aus Saudi-Arabien. Museum schen und religiésen Verhaltnisse im
fur Islamische Kunst, hg. von Ute Vorderen Orient, in: Welt und Um-
FRANKE u.a., Tibingen/Berlin 2011. welt der Bibel. Archaclogie — Kunst —
2 AliAL-GHABBAN/Stefan WEBER, Geschichte, Heft 15, 1. Quartal

Zur Einflihrung. Roads of Arabia — (2000) 7-10.

Archaologische Schatze aus Saudi- 4 Ebd.,7

Arabien (Anm.1), 19; vgl.auch Joachim 5 Ebd., 8.

WILLEITNER, Die WeihrauchstralSe, 6 Informationen zur Ausgrabung,
Darmstadt 2013. in: Abu Dhabi Islands Archaeological

Survey (ADIAS): www.adias-uae.com
[13.4.2016].
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Die Ausstellung zeigte spektakuldre Funde der Vor- und Frithgeschichte Arabiens, des
antiken Saudi-Arabien, der vorislamischen und der frithislamischen Zeit bis in die Gegen-
wart und verbildlichte nochmals eindrucksvoll fiir die damaligen Zeiten und auch fir
unsere Zeit, dass Kulturen immer einander tibergreifen und keine klaren Grenzen haben.

Einen Austausch in allen Lebensbereichen hat es in Arabien immer gegeben. Im 7. Jahr-
hundert n. Chr. bildete die arabische Welt keine politische und religiése Einheit; in den
Jahrhunderten zuvor war die Arabische Halbinsel immer mehr unter fremden Einfluss
gelangt. Zwei Grofimichte, das griechisch-byzantinische Reich und das sassanidische
Perserreich, kimpften um die Vorherrschaft von lokalen Stimmen und Kénigreichen
in Arabien. Eine verwickelte politische Situation und - so Gérard Troupeau in seinem
Artikel »Die politischen und religivsen Verhiltnisse im Vorderen Orient«® - »eine
verwirrende Fiille von Namen und Zahlen! Drei Lander standen unter der Herrschaft
des griechisch-byzantinischen Reichs und seiner Hauptstadt Konstantinopel: Syrien und
Paldstina (mit aramdischer Bevolkerung) sowie Agypten (hier lebten Kopten). Dagegen
wurde das ebenfalls aramdisch bevolkerte Assyrien von der zweiten Weltmacht, dem
sassanidischen Perserreich (Hauptstadt: Seleukia-Ktesiphon), beherrscht. Die Dynastie der
Sassaniden hatte die Herrschaft tiber das Perserreich im 3. Jh.n. Chr. ibernommen. [...]
Die arabische Welt bildete damals keine politische Einheit. In ihrem Norden lagen zwei
kleine Konigreiche, das der Lachmiden (Hauptstadt: Hira), Vasallen der Sassaniden, und
das der Ghassaniden (Hauptstadt: Dschabija), die von den Byzantinern abhingen. Im Zen-
trum Arabiens lebten unabhéngige Staimme. Am einflussreichsten waren die Quraisch im
Hidschas, in der Region um Mekka. Das himjaritische Kénigreich des Jemen (Hauptstadt:
Sanaa) im Stiden war nach der Abhingigkeit von den Byzantinern und den Abessinen
schliellich eine sassanidische Satrapie geworden. Die Staatsreligion der Byzantiner war das
orthodoxe Christentum. Der offizielle Kult des Sassanidenreiches bestand im Mazdaismus
(nach dem Griinder Zarathustra auch Zoroastrismus genannt)*. « Beide Grofiméchte, das
byzantinische, orthodoxe Reich und das zoroastrische Sassanidenreich, unterstiitzten in
ihren jeweiligen Vasallenstaaten unterschiedliche religiose Sondergruppen und Richtungen,
die sie in ihrem eigentlichen Herrschaftsgebiet nicht tolerierten; Byzanz etwa die »mono-
physitisch« bekennenden Ghassaniden und das Sassanidenreich die »nestorianisch« aus-
gerichteten Lachmiden wie auch eine Anzahl judischer Stimme Arabiens. Insgesamt ist
fir das Christentum in Arabien in jener Zeit festzuhalten: »Der Nestorianismus war im
Norden Arabiens verbreitet: im Konigreich der Lachmiden und in der Region von Bahrain,
Qatar und Oman; der Monophysitismus hatte sich in Nordarabien im Konigreich der
Ghassaniden und in Siidarabien im himjaritischen Konigreich etablieren kénnen. Schwer
Fufl gefasst hatte das Christentum dagegen im Westen, in der Region des Hidschas - im
Gegensatz zum Judentum, das in den Oasen Jathrib und Chaibar (also in der Gegend des
spiteren Medina, das erst mit Mohammed seinen Namen erhielt) solide verankert war«®.

Ende 2010 wurden auf der Insel Sir Bani Yas, einer vorgelagerten Insel der Vereinigten
Arabischen Emirate an der iranischen Kiistenseite im Persischen Golf, eine von Archéologen
ausgegrabene christliche Kirche und ein Kloster aus vorislamischer Zeit 6ffentlich zuging-
lich. Die dem Wiistenboden entrissenen Ruinen, die Ausgrabungen mit ihren sensationellen
Funden gehen bereits auf die Jahre 1993 und 1996 zuriick, geben ein weiteres starkes Zeug-
nis fiir die Prisenz des Christentums auf der Arabischen Halbinsel vor dem Islam.® Die
dort titigen Archaologen nehmen an, dass das Kloster, in dem 30 bis 40 Ménche lebten,
im 6.Jahrhundert nach Christus errichtet und um die Mitte des 8.Jahrhunderts wieder
verlassen worden sei. Die Monche selbst sollen dem sog. nestorianischen Christentum
zugehorig gewesen sein.
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In den letzten Jahren riickt Stidarabien immer mehr in den Mittelpunkt des vor-
islamischen Arabien. Hier sind es wieder archdologische Grabungen, die Licht in dunkle
Zeitepochen bringen. Seit 1998 kommen bei archidologischen Grabungen, unter der
Leitung von Paul Yule von der Universitit Heidelberg, in der antiken Ruinenstadt Zafar
des altstidarabischen Reiches Himyar, 130 Kilometer siidlich von Sanaa gelegen, ebenfalls
sensationelle Funde ans Tageslicht. Somit konnen bisher wenig bekannte kulturelle und
gesellschaftliche Umstinde dieser Region und Epoche ein detailreiches Bild von der Zeit
unmittelbar vor dem Entstehen des Islam nachzeichnen. Zahlreiche Funde der in den letzten
Jahren getitigten Grabungskampagnen der Universitit Heidelberg belegen unter anderem,
wie eng die Wurzeln des Islam mit dem Judentum und Christentum in Altsiidarabien ver-
bunden sind. Das altsiidarabische Reich Himyar mit seiner Hauptstadt Zafar war das letzte
vorislamische Reich im heutigen Jemen. Sein Aufstieg begann ein Jahrhundert vor Christi
Geburt, seine Bliitezeit erstreckte sich vom 3. bis zum s. Jahrhundert unserer Zeitrechnung,
Politisch und militarisch war das Himyarreich eine nicht zu unterschitzende Macht in ganz
Arabien. Erst im 7. Jahrhundert, als Himyar bereits untergegangen war, gelangte der Islam
in die Stadte Suidarabiens.

In diesem Zeitfenster zeigt sich fiir Siidarabien eine immer stirkere Verortung von
Judentum und Christentum.” Bei den Ausgrabungen forderten die Archdologen vermehrt
Fundstiicke mit jidischem Hintergrund zutage, etwa einen Siegelring mit aramaischer
Inschrift. Gerade diese Funde beweisen nachdriicklich, so die Fachwissenschaftler, dass das
Judentum in Altsiidarabien frither vertreten war, als man bisher dachte und angenommen
hatte, wahrscheinlich schon lange vor dem 4. Jahrhundert vor Christus.

Der spektakuldrste Fund, den die Ausgrabungen der Heidelberger Wissenschaftler bisher
machten und der Offentlichkeit vorstellten, war im Jahr 2008 eine 1,70 Meter grofle Konigs-
figur - die wohl bislang einzige erhaltene frithchristliche Skulptur Altstidarabiens. Paul Yule
hat die von ihm entdeckte Statue einmal wie folgt beschrieben: Barfufl steht der Mann da,
eine Darstellung dhnlich einem koptischen Heiligen. Links hélt er ein Zweigbiindel, ein
Friedenssymbol. Sein Stab hat eine Querstrebe, eine Art Kreuz. Zudem trégt er auf dem
Kopf eine Krone wie die christlichen Herrscher Alt-Athiopiens.

Neben Juden und Christen lebten in und aufferhalb der Stidte die Anhdnger Altarabischer
Religion. Das Miteinander aber war nicht immer friedlich, Grabenkdmpfe untereinander
waren an der Tagesordnung, so auch um 520 nach Christus, wo ein jiidisches Heer die
Christenkolonie Nadschran angriff. Die Tat und das Martyrium der Bewohner von Nad-
schran erreichte schnell die Groffimacht Byzanz, die den dthiopischen Negus dringte, mit
einer Invasionsflotte einzuschreiten. Der dthiopische Konig kam der Bitte nach und fiel
zwischen 523 und 525 in Stidarabien ein. Aus dieser Invasionszeit soll das Relief des aus-
gegrabenen »gekronten Mannes« aus Zafar stammen.®

Der Wiistensand Arabiens iiberdeckt noch vieles, noch hat er nicht alles freigegeben.
Aber das, was die Ausgrabungen vom Sande befreien, ldsst die Geschichte des vor-
islamischen Arabien in neuem Licht erscheinen. Welche Einflisse die Altarabische
Religion, das Judentum und das Christentum auf die mekkanische Gesellschaft in der
Entstehungszeit des Islam und somit auf den Religionsstifter des Islam, Muhammad,
und seine sich bildende Gemeinde ausiibte, ist schon seit einigen Jahren Gegenstand
des 2007 eingerichteten ambitionierten Forschungsprojekts Corpus Coranicum — Text-
dokumentation und historisch-kritischer Kommentar zum Koran von Angelika Neuwirth
an der »Berlin-Brandenburgische Akademie der Wissenschaften«.” Ziele des Forschungs-
vorhabens sind eine Dokumentation des Korantextes in seiner handschriftlichen und
miindlichen Uberlieferungsgestalt, die Erstellung einer umfassende Datenbank von
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jidischen, christlichen, altarabischen und anderen Intertexten zu einzelnen Koranstellen
und, fiir die Fachwelt und interessierte Offentlichkeit, die Publikation eines ausfiithrlichen
Kommentars. Man kann nur auf die in Zukunft erbrachten Forschungsleistungen gespannt
sein.

Tatsache ist jedenfalls, dass im alten Arabien die drei abrahamitischen Religionen auf
teils immer noch verwirrende Weise miteinander verwoben waren. Am Ende hat auf der
Arabischen Halbinsel der Islam die Vorherrschaft errungen und damit ein neues Kapitel
in der Begegnungsgeschichte monotheistischer Schwesternreligionen aufgeschlagen;
es beginnt die facettenreiche Geschichte der Juden und der Christen unter islamischer
Herrschaft.' *

7 Vagl. dazu Theresia HAINTHALER,
Christliche Araber vor dem Islam. Ver-
breitung und konfessionelle Zuge-
hdrigkeit. Eine Hinflhrung (Eastern
Christian Studies 7), Leuven u.a. 2007;
Heinz HALM, Die Araber. Von der vor-
islamischen Zeit bis zur Gegenwart,
Miinchen *2006, 7-24.

8 Vgl. Paul YULE, Himyar — Die Spat-
antike im Jemen/ Late Antique Yemen,
Aichwald 2007; DERs. (ed.), Zafar,
Capital of Himyar, Rehabilitation of a
»Decadent« Society, Excavations of the
Ruprecht-Karls-Universitat Heidelberg
1998-2010 in the Highlands of the
Yemen (Abhandlungen Deutsche
Orient-Gesellschaft 29), Wiesbaden
2013; DERS., Cross-roads — Early and
Late Iron Age South-eastern Arabia
(Abhandlungen Deutsche Orient-
Gesellschaft 30), Wiesbaden 2014.

9 Angelika NEUWIRTH, Der Koran als
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Zugang, Berlin 2010.

10 Vgl. Gudrun KRAMER, Geschichte
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Kultur und Geschichte. Ein Uberblick.
Sonderausgabe der sachsischen
Landeszentrale fir politische Bildung,
Dresden 2010.




Die interreligiose

Begegnung

Herausforderung fiir die gesellschaftliche Relevanz
und die Zukunftsfihigkeit des Missionsauftrags

der Kirche in Afrika

von Claude Ozankom

Zusammenfassung
Angesichts einer auch in religio-
ser Hinsicht um sich greifenden
Pluralitat stellt sich die Frage,
ob und wie der Missionsauftrag
der Kirche im stdlich von der
Sahara gelegenen Afrika
zukunftsfahig und gesellschafts-
relevant realisiert werden kann.
Der vorliegende Beitrag arbeitet
an dieser Problemstellung ent-
lang. Dabei wird zum einen der
durch das Zweite Vatikanische
Konzil vorgenommene Paradig-
menwechsel im Missionsver-
standnis der Kirche markiert.
Dies wird, zum anderen, auf die
Sprachfahigkeit der Kirche im
Zusammenhang mit anderen
religiosen Traditionen in Afrika
hin zugespitzt. Als Schritt in die
richtige Richtung wird abschlie-
fsend ein Votum fir die Gast-
freundschaft im Sinne einer
konkret-existentiellen Begeg-
nung zwischen Menschen ver-
schiedener religioser und welt-
anschaulicher Uberzeugungen
als lebensfahiger, zukunfts-
fahiger Ansatz formuliert.
Schliisselbegriffe
- Mission
» Interreligiése Begegnung
+ Kirche in Afrika (stdlich

der Sahara)
-+ Paradigmenwechsel durch

das Zweite Vatikanische

Konzil

Abstract
In the face of a pervasive plural-
ism, also from a religious point
of view, one can ask whether
and how the missionary man-
date of the church can be real-
ized in sub-Saharan Africa in a
way that is viable in the long
term and socially relevant. The
contribution presented here
works on this problem. On the
one hand, it highlights the para-
digm shift in the understanding
of the mission of the church
undertaken by the Second Vati-
can Council. On the other hand,
it intensifies this shift with
respect to the church’s capacity
for verbal communication in
the context of other religious
traditions in Africa.In conclu-
sion and as a step in the right
direction, a vote for hospitality
in the sense of a concrete-
existential encounter between
people of different religious and
ideological convictions is for-
mulated as a viable approach
that has a future.
Keywords
- Mission
> Interreligious encounter
- The church in Africa (south
of the Sahara)
< Paradigm shift by the Second
Vatican Council

Sumario
Frente a una pluralidad cre-
ciente, también en el sentido
religioso, se presenta la cues-
tion de si y como el mandato
misionero de la Iglesia se puede
realizar en los paises africanos
al sur del Sahara con garantias
de futuro y relevancia social.
El articulo trata de esa cuestion.
Primero se presenta el cambio
de paradigma del Concilio
Vaticano Il en el concepto de
mision, sobre todo en relacion
con la capacidad de comunica-
cion de la Iglesia en el contexto
de otras tradiciones religiosas
de Africa. Finalmente se aboga
como paso en la buena direc-
cion por la hospitalidad en el
sentido del encuentro concreto-
existencial entre personas de
diferentes religiones y convic-
ciones ideoldgicas como una
via con perspectivas de vida y
de futuro.
Conceptos claves
- Mision
< Encuentro interreligioso
- Iglesia en Africa (al sur
del Sahara)
- Cambio de paradigma del
Concilio Vaticano I1
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1 Einfithrung

elten hat ein Stichwort — vor allem ab der Mitte des zweiten christlichen Jahr-

tausends — dhnlich polarisierend gewirkt wie das Stichwort Mission. In gesell-

schaftlich-politischer Hinsicht fungiert es nahezu als Normalitit. Hierauf verweisen
Redewendungen wie: »Es ist unsere Mission, den Terrorismus zu bekidmpfen, um die Welt
sicherer zu machen«, »ich habe die Mission erhalten, diesen Konzern ins sichere Fahrwasser
zu bringen«, »wir haben einen deutlichen Wahlsieg errungen, damit ist meine Mission
erftillt«, oder »es handelt sich hierbei eine diplomatisch hochstschwierige Mission« usw.
Die Liste solcher und dhnlicher Ausspriiche liefie sich problemlos fortfithren. Eine
besondere Erwidhnung verdient jedoch das Konzept » Third Mission«, das sich gegenwirtig
zu etablieren beginnt. Es bedeutet so viel wie das diskursive Eingehen auf gesellschafts-
relevante Fragen (wie beispielsweise die Relevanz der Religion in den modernen Gesell-
schaften), das inzwischen als Bewidhrungs- bzw. Bewertungskriterium fiir den universitiren
bzw. Hochschulbereich, gerade fir die Gewédhrung von Drittmitteln, nicht zuletzt durch
die EU-Instanzen, zunehmend an Signifikanz gewinnt.

Fillt der Blick aber auf das religiose Feld, so verliert das Stichwort » Mission « gleichsam
seine » Unschuld«. Die gangigen Reaktionen oszillieren ganz allgemein zwischen Ablehnung,
Emporung, Skepsis und Zuriickhaltung, wie dies angesichts mancher Ausdrucksformen des
»militanten« Islams medienwirksam transportiert wird. Naturgemaf} spart diese Entwick-
lung auch die christlichen Kirchen und Gemeinschaften nicht aus. Ein Satz Walter Freytags
ist in diesem Zusammenhang ebenso reprasentativ wie aufschlussreich: »Frither hatte die
Mission Probleme. Heute ist die Mission ein Problem. «"

Dieser Ausspruch verweist zundchst auf die Situation tiefen Umbruchs, in welche die
christliche Mission im Zuge des Prozesses der De-Kolonialisierung und Neuordnung der
Welt geriet, der nach dem Zweiten Weltkrieg in Gang kam.? Mitunter scharf wurde dabei
die hybride Allianz zwischen Evangelisierung und europdischem Expansionismus sowie
die Verquickung von christlicher Botschaft und abendlindischer Kultur angeprangert.®

Fir das subsaharische Afrika erhielt die Problematisierung der Relevanz und Aktualitat
christlicher Mission zusitzliche Brisanz durch einen vielbeachteten Aufsatz des kameru-
nischen Gelehrten Fabien Eboussi Boulaga mit dem bezeichnenden Titel »La démission«.*
Denn unbeschadet der positiven Stofirichtung seines Plidoyers fiir eine iiber das Bekleiden
der Bischofsstiihle durch einheimische Prilaten hinausweisende Afrikanisierung der Kirche
wurde der Artikel vor allem als ein frontaler Angriff gegen die Prasenz der Kirche in Afrika
und gegen die auslindischen Missionare angesehen. Manche Bischofe sahen sich genétigt, sich
von einem unbotméfiigen und undankbaren »Sohn der Mission« in aller Form zu distanzieren.

Im Windschatten dessen ist inzwischen der weltweit um sich greifende Prozess der
Globalisierung, Pluralisierung und Fragmentierung auch in religitser Hinsicht zu einer
Realitit avanciert, vor der die Kirchen Afrikas nicht linger die Augen verschlieffen konnen.

1 Walter FREYTAG, Strukturwandel
der westlichen Missionen, in: DERS.,

Reden und Aufsatze |, Miinchen 1961,

111-120, hier 1m.

2 Im Gefolge dessen geriet auch die
Missionswissenschaft, eine damals
vergleichsweise junge theologische
Disziplin, unter Legitimationsdruck
und verschwand vielerorts aus dem
Facherkanon der theclogischen
Fakultaten.

3 Zuden scharfsten Kritikern
christlicher Missionsarbeit zahlt u.a.
P Schiitz, der bereits 1930 von der
romisch-katholischen Kirche ein
Uberdenken ihres Engagements in
nicht-europaischen Kontexten

klar urgierte (vgl. David J. BOSCH,

Dynamique de la mission chrétienne.

Histoire et avenir des modéles,
Paris 1995).

4 Fabien EBOUSSI BOULAGA,
La démission, in: Spiritus 15 (1974)
276-287.
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Dabei spitzt sich die Prekaritdt von Verstdndnis und Praxis des christlichen Auftrags in
verschirfter Form in der Frage zu: »Kann ein Mensch in redlich verantwortbarer Weise
Afrikaner und Christ zugleich sein?«

Angesichts der Vitalitit® und des inzwischen durch entsprechende Zahlen unterlegten
Gewichts und Selbstbewusstseins der afrikanischen Christinnen und Christen kann die
gestellte Frage problemlos bejaht werden.®

Fiir den katholischen Binnenraum stellt sich gleichwohl die Frage nach der Zukunfts-
fahigkeit und der gesellschaftlichen Relevanz des christlichen Bekenntnisses, damit der
vielerorts vollzogene Ubergang von einem Missionsgebiet hin zu Ortskirchen eigener
Dignitat mit ausdriicklichem Missionsbewusstsein nachhaltig zum Tragen kommen
kann. Damit wird der Blick auf jene Aufgaben gelenkt, denen sich die Kirchen Afrikas
im beginnenden christlichen dritten Jahrtausend dringend zu stellen haben. Hierunter
kommt der interreligiésen Begegnung und deren theologischer Reflexion ohne Zweifel
eine besondere Dringlichkeitsnote zu.

Schauen wir daher auf die Signatur der Gegenwart im siidlich von der Sahara gelegenen
Afrika, sodann auf den Paradigmenwechsel im Missionsverstindnis durch das Zweite
Vatikanische Konzil, um anschlieffend die Konturen einer theologisch verantwortbaren
Begegnung mit den Menschen anderer religioser Traditionen zu markieren.

2 Zur religiosen Signatur der Gegenwart Afrikas

Die heute auch in Afrika zu beobachtende faktische Pluralitat ist nicht neueren Datums, wie
die einschlidgigen Studien {iber die Kommunikationswege und die Austauschméglichkeiten
zwischen den Gesellschaften im traditionellen Afrika inzwischen aufzeigen.” Gleichwohl
bewirkte die Begegnung mit dem Islam, dem Christentum und der Modernitit nord-
atlantischer Herkunft eine Beschleunigung und eine Potenzierung ungeahnten Ausmafies
der Verinderungsdynamik in bis dahin homogen wirkenden Lebenswelten. Inzwischen
gewinnt die damit angestofiene Entwicklung insofern an Relevanz, als der seit geraumer
Zeit unter dem Stichwort »Globalisierung« subsumierte Prozess den Menschen dieses
Erdteils den Blick fiir Verdnderungen auf den unterschiedlichsten Feldern wie Mode, Trans-
portwesen, Kultur, Politik, Okonomie, Sport, Technik, Freizeit usw. markant geschirft hat.

Verdnderungen und Differenzen betreffen als Signatur der Gegenwart im subsaharischen
Afrika selbstverstandlich auch jenen Bereich, dessen diskursives Erschlieffen vornehme und
ureigenste Aufgabe christlicher Theologie ist, ndmlich das Feld des Religiosen, auf dem
konkurrierende religitse Sinnangebote im Wettstreit miteinander stehen und sich plurale
religiose Lebenswelten nebeneinander etablieren.

5 Vgl. hierzu Benedikts XVI. »Rede
von Afrika als spiritueller Lunge der
Welt«.

6 Eine einmalige Entwicklung in der
Kirchengeschichte. Vgl. Status of
Global Mission 2005, http:/www.glob
alchristianity.org/resources.htm.

7 Vgl. u.a. Léon DE SAINT MOULIN,
L'organisation de |’espace en Afrique
centrale a la fin du X Xe siécle, in:
Cultures et Développement 14 (1982)
259-296.

8 Zu den Themen, auf die sich die
Aufmerksamkeit der Forscher in der
einschlagigen Literatur richtet, zahlt
die Frage, ob im Falle Afrikas von
Religion (im Singular) oder eher von
Religionen (im Plural) die Rede sein
soll. Nach meinem.Dafiirhalten sind
beide Redeweisen legitim, je nach-
dem, ob der Akzent auf die vielféltigen
Erscheinungsformen der herkémm-
lichen Religiositat oder vielmehr auf
den schlieBlich gemeinsamen Kern
derselben gelegt wird. Gleichwohl fallt

auf: Die meisten Einheimischen ziehen
den Singular vor, wohl um die tief-
gehende Einheit der Religiositat im
traditionellen Afrika zu dokumentieren.
9 Darliber hinaus ist und bleibt die
traditionelle afrikanische Religiositat

in vielfaltiger Weise lebendig: In man-
chen Formen der Afrikanischen Un-
abhangigen Kirchen, in denen eine
Neuformulierung des Christentums
mit ausdricklichem Anschluss an das
afrikanische religiose Erbe vorliegt,
wie dies u.a. am Gewicht von Heil und
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Letzteres markiert nach dem begriindeten Konsens vieler Experten den Ort, an dem der
Pluralisierungsprozess seinen deutlichsten Ausdruck findet. Aus dieser Situation erwichst
die Notwendigkeit, zum einen das »bunte« Panorama des Religidsen im zeitgendssischen
Afrika in einer knappen Skizze zu zeichnen und zum anderen die damit formulierte Heraus-
forderung theologisch aufzunehmen.

Gilt die Aufmerksamkeit zunéchst dem ersten Desiderat, so kann darauf verwiesen werden,
dass die religiose Landschaft Afrikas von der traditionellen afrikanischen Religiositit in ihren
vielfiltigen Varianten, von einem pluriformen Christentum, von einem facettenreichen
Islam und von den vielgestaltigen neuen religiosen Bewegungen gepriigt wird:

Erstens: Die afrikanische traditionelle Religionsform?®

Wesentlich fiir die traditionelle Form der Religion in Afrika ist der Umstand, dass sie keine
ausdriickliche Trennung zwischen religiosem und profanem Bereich kennt, da das Leben als
ein Ganzes verstanden und gestaltet wird. Vor diesem Hintergrund kam kein ausdriicklicher
Religionsbegriff in den Blick. Die damit gemeinte Realitit aber wurde im Horizont zentraler
Eckpfeiler — Gottes- oder Transzendenzbezug, Menschen- und Weltbild sowie ethischer
Mafistibe - artikuliert. Von zentraler Bedeutung ist die Rolle der Ahnen, die vielfach so etwas
wie eine Briickenfunktion zwischen der géttlichen Instanz und den Menschen innehaben.
Im Zuge eines nachhaltigen Wandels ist die traditionelle afrikanische Religionsform heute
ein religioses Angebot neben anderen. Gleichwohl bleibt ihre Vitalitit spiirbar vor allem in
jenen — inzwischen zunehmend eine Minoritat darstellenden - religiésen Gemeinschaften,
deren Anhanger sich weder dem Christentum noch dem Islam oder irgendeiner anderen
Form von Religion angeschlossen haben und die tiberlieferte Form der Religion unter den
Bedingungen eines heutigen pluralen Afrika leben wollen.’?

Zweitens: Die Religion Agyptens

Wie die Forschungsergebnisse vieler Agyptologen inzwischen aufgewiesen haben, hat die
Religion Agyptens den sozio-religidsen Genius in Afrika und in den angrenzenden Regionen
gepragt. Thr Einfluss auf das Judentum wird zudem als wahrscheinlich angesehen.'® Heut-
zutage bemithen sich manche Forscher darum, Spuren der dgyptischen Religion freizulegen
und ihren Einfluss auf die Gesellschaften in Afrika geltend zu machen."

Drittens: Das Judentum

Die Begegnung zwischen der jiidischen Welt und Afrika reicht in die Zeit zuriick, zu der
Josef seine Briider in Agypten empfing,'? Inzwischen wird der Blick in der Hauptsache auf
Athiopien gerichtet, wo ein Teil der Bevélkerung jiidischer Abstammung ist. Auf dieser
Grundlage konnten und kénnen einige »dthiopische Juden« nach Israel auswandern.'?

Heilung in diesen Kirchen deutlich
wird; ebenso ist diese Vitalitat auch in
den etablierten Missionskirchen im
Zusammenhang mit dem Anliegen
einer recht verstandenen Inkulturation
wahrzunehmen; ferner lassen sich
auch in einigen neuen religiésen
Bewegungen Lateinamerikas wie bei-
spielsweise dem Candomblé nach-
haltige Spuren der afrikanischen
traditionellen Religiositat verfolgen.

10 Vgl. den Sammelband mit dem
Titel Ce que la bible doit d I'Egypte,

Préface de Thomas Romer, Paris 2008.

11 Vgl Luka LUSALA LE NE NKUKA,
Sainteté et témoignage dans la reli-
gion africaine, in: Studia Missonalia 61
(2012) 445-52.

12 Vgl Engelbert MVENG, L' Afrique
dans I'Eglise: Paroles d'un croyant,
Paris 1985, 66.

13 Vgl. Nicolas MICHEL, Juifs, Noirs
et Africains, in: http://www.jeuneafrig
ue.com/201289/societe/juifs-noirs-et-
africains/ [11.4.2016]; Emmanuel
VALETTE, L'arc-en-ciel des Hébreux
noirs, in: http://www.lemondedesreligi
ons.fr/mensuel/2015/71/1-arc-en-
ciel-des-hebreux-noirs-07-05-2015-
4696_215.php [11.4.2016].
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Viertens: Das Christentum

Ein anderes, von anderswoher kommendes religiéses Angebot fiir Afrika stellt wohl das
Christentum dar. Im Zentrum und am Anfang steht die historische Gestalt des Jesus
von Nazareth, der zum Heil der Menschen gestorben und auferstanden ist und der in
der Gemeinschaft der Glaubenden im Heiligen Geist anwesend und erfahrbar ist. Dieses
personale Prinzip ist das urspriingliche und das zentrale christliche Identitatsprinzip.™*
Das Bemerkenswerte: Unbeschadet der bereits im nachapostolischen Zeitalter erfolgten
Begegnung zwischen Afrika und Christentum und der Missionierungsversuche Portugals
im 15. und 16. Jahrhundert an der Ost- und Westkiiste Afrikas vermochte die christliche Bot-
schaft erst im Zuge der ab dem 19. Jahrhundert im Windschatten des europdischen Expansio-
nismus initiierten Evangelisierungswelle nachhaltig auf dem afrikanischen Kontinent
Wurzel zu schlagen. Neben dem Katholizismus konnten sich auch viele protestantische
Kirchen und kirchliche Gemeinschaften etablieren.'®

Fiinftens: Der Islam

Gemessen an den Zahlen der Muslime ist Afrika (nach Asien) der zweitwichtigste Ort
des Islam. Dies gilt nicht nur fir den Mittelmeerraum, in dem der Islam ab der Mitte des
7.Jahrhunderts bezeugt ist, sondern auch fiir den stidlich der Sahara gelegenen Teil des
afrikanischen Kontinents.'® Hier verlief die Begegnung insgesamt in drei Wellen, bei denen
muslimische Kaufleute federfithrend waren:"”

+ Die wichtigste Welle kam von Norden und erreichte Schwarzafrika tiber die Sahara-
handelswege.

+ Die zweite Welle ging vom siidlichen Teil Arabiens und von Persien aus und erreichte
iiber den Seeweg (des indischen Ozeans) die Ostkiisten Afrikas.

+ Eine dritte Bewegung ging von Arabien aus und erreichte Athiopien iiber den Umweg
tiber Somalia. Spiiter fithrte der Weg iiber den Sudan.

Dabei kann festgehalten werden: Im Mittelpunkt des muslimischen Selbstverstindnisses
steht ein Ganzes aus den fiinf Sdulen, der Treue zum Koran, dem Gedenken des Propheten
Muhammad, dem Stolz, der Umma (Gemeinschaft aller Muslime) anzugehdren, und einem
gewissen Uberlegenheitsgefiihl gegeniiber Andersgliubigen.'®

Sechstens: Die neuen religiésen Bewegungen

In den letzten Jahrzehnten sind neue religiose Gruppierungen auf der Weltszene ent-
standen. Diese Entwicklung blieb nicht vor den Toren Afrikas stehen, das vor der gegen-
wirtigen Entwicklungsphase schitzungsweise bereits tiber 10.000 sogenannte » Afrikanische
Unabhingige Kirchen« (AUK) aufwies. Aufgrund ihrer Vielgestaltigkeit hinsichtlich des
Inhalts und der Erscheinungsform lassen sich diese neuen religiésen Objektivationen nicht

14 Vgl. Gregor HOFF, Die prekare
Identitat des Christlichen. Die Heraus-
forderung postmodernen Differenz-
denkens fiir eine theologische
Hermeneutik, Paderborn 2001, 251.

15 Damit wird eine kirchengeschicht-
liche Entwicklung vorgelegt, welche
die Begegnung zwischen Schwarz-
afrika und Orthodoxie deswegen nicht
eigens thematisiert, weil die Evange-
lisierung Afrikas weitgehend von
Westeuropa getragen worden ist.

16 Vgl. Victor MERTENS, Nouvelle
vitalité de I'islam en Afrique noire et
ses implications pastorales, in: Telema
225 (1981) 27-56.

17 Vgl. Jacques JOMIER, L'islam
aux multiples aspects, Kinshasa
1990, 31-37

18 Vgl. ebd., 31-37.

19 Vgl. anders Harold W. TURNER,
A Typology for African Religious
Movements, in: Journal of Religion in
Africa1(1967) 3-34.

20 Vgl. Gaston MWENE BATENDE,
Les sectes: un signe des Temps?

Essai d’une lecture sociologique des
religions nouvelles issues du christia-
nisme, in: Sectes, cultures et sociétés.
Enjeux spirituels du temps présent,
Actes du 4e colloque international
du C. E. R. A., Kinshasa 1994, 25-42,
hier 28.

21 Vgl. u.a. ebd.; Harold W. TURNER,
New Religious Movements in Islamic
West Africa, in: Islam-Muslim Rela-
tions 4 (1993) 3-35.
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problemlos kategorisieren. Als Wegweiser fir den jetzigen Zusammenhang dienen daher
folgende Klassifizierungen:"

+ Neue religiose Bewegungen christlicher Provenienz — in direktem Zusammenhang
mit dem Missionswerk oder durch die Initiative eines autochthonen Griinders oder Pro-
pheten. Darunter werden verschiedene Stromungen zusammengefasst: fundamentalistische,
pentekostale, messianische, prophetische usw.;*

+ Bewegungen islamischer und orientalischer Inspiration: Bahais, Krishna, Ekan-
kar usw.;*'

+ Bewegungen »philosophisch-esoterischer« Herkunft: Rose-Croix, Mahikari usw.;

+ Bewegungen im Horizont traditioneller afrikanischer Religiositit: Dibundu dia Kongo,
Nga-Kult usw.®

Diese Situation ruft nach einer begriindeten Einschitzung der religiésen Vielfalt sowie
nach angemessenen Formen des Umgangs mit ihr, angesichts des der Kirche inhdrenten
Missionsauftrags im Afrika des 21. Jahrhunderts.

3 Christlicher Missionsauftrag im Angesicht der Religionen:
der Paradigmenwechsel des Zweiten Vatilkkanums

Das Zweite Vatikanische Konzil stellt jenen epochalen theologiegeschichtlichen Meilen-
stein dar, von dem Theologie und Kirche gerade in Afrika inspiriert und geprigt werden.
Von eminent wichtiger Bedeutung ist mit Blick auf die Frage nach dem christlichen
Missionsauftrag in besonderer Weise der Paradigmenwechsel, durch den die Kirche
einerseits ein neues Verstandnis ad intra (vornehmlich in der Kirchenkonstitution Luwmen
gentium) artikulierte und andererseits ad extra (wie dies in der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes deutlich markiert wird) in ein kritisches Dialogverhiltnis mit der Welt
eintrat. Diese neue Positionierung hatte naturgemifd auch eine Bedeutung fiir das kirchliche
Missionsverstindnis und das Verhiltnis zu den anderen Religionen.**

Dabei fillt der Blick zunédchst auf die Erklarung iiber die Religionsfreiheit Dignitatis
humanae. Mit aller Deutlichkeit wird die Religionsfreiheit als Menschenrecht angesehen
und in der Wiirde der Person verortet. Zugleich wird jeglichem Versuch, religiésen
Anspriichen durch Macht oder Gewalt zum Durchbruch zu verhelfen, eine klare Absage
erteilt (vgl. DH 1).

Diese Anerkenntnis der Religionsfreiheit konkretisiert das Konzil sodann in der
Erklarung tiber das Verhéltnis der Kirche zu den nicht-christlichen Religionen Nostra aetate,
in der die Religionen der Welt nicht linger als falsch oder heilsirrelevant verurteilt werden,
sondern als Antwortangebote auf die Fragen der Menschen nach Sinn, Gliick, Leben und

22 Vgl. MWENE BATENDE, Les sectes 24 Wichtige Impulse verdanke ich

(Anm. 20), 28. hier dem Austausch mit Kurt Cardinal
23 Vgl. Léonard SANTED! KINKUPU, Koch anldsslich einer Tagung tber
Les défis de |'évangélisation dans das Zweite Vatikanische Konzil im Juni
I'afrique contemporaine, Paris 2005; 2006 in Wirzburg.

Luka LUSALA LE NE NKUKA, Bundu
dya Kongo et le renouveau de
I'Afrique, in: http://storage.canalblog.
com/37/69/402294/41185921.pdf
[11.4.2016].
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Tod usw. und somit als Heilswege sui generis, die »nicht selten einen Strahl jener Wahrheit
erkennen lassen, die alle Menschen erleuchtety, klassifiziert werden. Damit wird urgiert,
dass nichts von dem abzulehnen ist, »was in diesen Religionen wahr und heilig ist« (NA 2).>

Vor dem Hintergrund dieser Hochschitzung anderer Religionen und der Anerkennung
der Religionsfreiheit als Menschenrecht erklirt das Konzil den der Kirche inhdrenten
Missionsauftrag keineswegs fiir obsolet. Vielmehr wird ein neues Verstindnis dieses
Auftrags formuliert, in dem die Religionen der Kirche als dem messianisch pilgernden Volk
Gottes gewissermaflen zugeordnet werden. Die Kirche wird angehalten, alles »was sich an
Gutem und Wahrem bei ihnen findet, als Gabe dessen zu schitzen, der »jeden Menschen
erleuchtet« (LG 16).

Das so Skizzierte konturiert in ausfithrlicher Weise das Missionsdekret Ad gentes, in
dem das Konzil den Missionsauftrag der Kirche zum einen in den Horizont von Gottes
universalem Heilsplan mit der ganzen Menschheit mit dem Ziel einer eschatologischen Voll-
endung einordnet und die Kirche als »umfassendes Sakrament des Heils« (AG 1; vgl. LG 48)
bestimmt und zum anderen ihre Sendung trinitarisch begriindet.?® Auf dieser Grundlage ist
die Kirche wesentlich missionarisch, d. h. als Gesandte unterwegs.”” Konkret: Die Mission
ist keine Qualitit, die sich die Kirche zumessen kann.?® Sie erwichst aus der Teilhabe an der
Sendung Christi, mit der er alle Menschen, ja die ganze Schépfung in die Vollendung beim
Vater fihren wird. Ebenso steht der Missionsauftrag der Kirche in engem Zusammenhang
mit der Sendung des Heiligen Geistes, mit dem alle Getauften begabt sind (Vgl. AG 4). Das
Dekret restimiert: » Die Sendung der Kirche vollzieht sich mithin durch das Wirken, kraft
dessen sie im Gehorsam gegen Christi Gebot und getrieben von der Gnade und Liebe des
Heiligen Geistes allen Menschen und Vélkern in voller Wirklichkeit gegenwirtig wird, um
sie durch das Zeugnis des Lebens, die Verkiindigung, die Sakramente und die iibrigen Mit-
teilungsweisen der Gnade zum Glauben, zur Freiheit und zum Frieden Christi zu fithren:
So soll ihnen der freie und sichere Weg zur vollen Teilhabe am Christusgeheimnis eroffnet
werden« (AG 5).

Damit ist eine Grundierung einer missionarischen Kirche, die fiir die Kirche selbst (ad
intra also) und fiir die Kontexte, in die hinein das Evangelium auszustrahlen hat (ad extra),
signifikant.

Gilt die Aufmerksamkeit dem erstgenannten Bereich (ad intra), so wird hier Mission
nicht linger als Werk der nordatlantischen Kirchen zugunsten des Rests der Welt ver-
standen. Vielmehr werden auf der Grundlage der durch das Konzil formulierten communio
ecclesiarum die inzwischen mehrheitlich zu Ortskirchen herangereiften ehemaligen Mis-
sionsgebiete selbst zu Subjekten der Mission und konnen so der Weltkirche Frische und
Vitalitit einhauchen, wie dies gegenwirtig an verschiedenen Orten bereits zu beobachten ist.

Beschiftigt man sich nun mit der zweiten Perspektive (ad extra), so wird deutlich, dass
die Ortskirchen in kulturell und religios gepragten Kontexten heranreifen, die von diesen
Kirchen nicht nur die Treue zum Ursprung, sondern auch ein sensibles Eingehen auf den
sozio-religivsen Genius der jeweiligen Kontexte erwartet.

25 Urspriinglich sollte Nostra aetate
nach dem Willen von Papst Johannes
XXIII. eine neue Sicht der katholi-
schen Kirche zum Judentum markie-
ren. Da aber von arabischer Seite ein

26 Damit wird deutlich: Die Missions-
tatigkeit der Kirche wird keineswegs
als Gegensatz zum interreligiésen
Dialog gesehen. Wie grundlegend

das Thema »Mission« flr das Konzil

haupt geworden. Gleichwohl muss
aus afrikanischer Perspektive gefragt
werden, warum das Konzil die tradi-
tionelle(n) Religion(en) Afrikas mit
keinem Wort erwahnt.

Wort (iber den Islam gefordert wurde,
ist aus dem urspriinglichen Schema

eine Klarung der Haltung der Kirche zu
den nichtchristlichen Religionen tiber-

ist, kann man daran ablesen, dass sich
das Konzil in nahezu all seinen
Dokumenten zum missionarischen
Auftrag der Kirche geduBert hat.
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Mit dieser Wiirdigung der Kontextualitit erfolgt eine Uberwindung des euroamerika-
nischen Ethnozentrismus zugunsten einer Anerkennung der Alteritit, die deutlich zu
machen vermag, dass das Evangelium Jesu Christi -~ unbeschadet der Partikularitit
seiner Entstehung im jiidischen Raum und seiner Prigung durch die abendlindische
Tradition — grundsétzlich offen fur alle Kulturraume ist.

Kurzum: Der durch das Zweite Vatikanum vorgelegte Paradigmenwechsel befahigt die
katholische Kirche dazu, in Dialog mit den Kulturen, Weltanschauungen und Religionen
der Welt einzutreten, ohne die Frage nach der Wahrheit des eigenen Bekenntnisses und die
ihm inhédrente Aufgabe der Mission aufzuweichen oder gar preiszugeben.

Das neue konziliare Missionsverstandnis pragte auch die einschlidgigen nachkonziliaren
Dokumente. Besondere Erwdhnung verdient hier Evangelii nuntiandi, in dem Paul V1. Evange-
lisierung als bleibenden Auftrag und Identitatsbestimmung der Kirche konturiert: »Evange-
lisieren ist in der Tat die Gnade und eigentliche Berufung der Kirche, ihre tiefste Identitt. Sie
ist da, um zu evangelisieren«.* Mit Blick auf die Situation Europas spricht Papst Johannes
Paul I1. von einer Neuevangelisierung, die tatsichlich »neu in ihrem Eifer, in thren Methoden
und ihrer Ausdrucksweise «*® sein muss. Ebenso veréffentlicht Johannes Paul I1. Redemptoris
missio, in dem die Neuevangelisierung (neben neuen Orten der Mission wie Okologie, Medien,
Forschung) pointiert wird. Das Thema Mission wird gegenwirtig von Papst Franziskus
(vgl.sein Lehrschreiben Evangelii gaudium) erneut aufgegriffen und geradezu radikalisiert,
indem er die Freude am Evangelium als eigentlichen Motor der Mission freilegt und die
Kirche an die permanente Wahrnehmung des ihr inhdrenten Missionsauftrags erinnert.

4 Christlicher Glaube im afrikanischen Kontext:
Identitit und Differenzen

Zunichst gilt es wahrzunehmen, dass das Christentum im Kontext heutiger pluralistischer
Wirklichkeitsauffassungen als eine Religion neben anderen begegnet. In diesem Sinne wirkt
die christliche Identitit nicht nur in die Differenzen religioser bzw. weltanschaulicher
Lebenswelten hinein, sondern sie ist auch aus diesen Diskursen mitgeneriert und ist ohne
diesen Bezug nicht mehr zu begreifen. Die Antwort auf die damit gestellte Herausforderung
bewegt sich theologisch auf zwei miteinander verbundenen Ebenen: Zum einen geht es um
klare Bezugspunkte oder Erkennungsmerkmale, die die christliche Identitit formulieren.
Zum anderen werden zugleich Sensibilitat und Offenheit fiir die Differenz von Eigenem und
Fremdem vorausgesetzt, die dazu befihigen, den Sinngehalt des fremden Verstdndnisses in
das Bigene aufzunehmen. Damit ist zugleich die Not angesprochen, Gott auf verschiedene,
auch anonyme Weise zur Sprache zu bringen.

Nun steht — christlich gesehen — eine historische Gestalt am Anfang und im Zentrum:
Jesus von Nazareth, der zum Heil der Welt gestorben und auferstanden ist, im Heiligen
Geist in der Gemeinschaft der Glaubigen anwesend und erfahrbar ist und einen unauf-

Vgl. Joseph RATZINGER, Konzils- 27 Vgl. AG 2: »Die pilgernde Kirche 29 EN14.

aussagen Uber die Mission aulSer- ist ihrem Wesen nach missionarisch. « 30 JOHANNES PAUL II., Christifideles
halb des Missionsdekrets, in: DERS., 28 Vgl. hierzu AG 9: »Missionarische laici, 34.

Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Tatigkeit ist nichts anderes und nichts

Ekklesiologie, Disseldorf 1969, weniger als Kundgabe der Epiphanie

376-403. und Erfallung des Planes Gottes in der

Welt und ihrer Geschichte, in der Gott
durch die Mission die Heilsgeschichte
sichtbar vollzieht. «
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gebbaren existentiellen Anspruch erhebt. In diesem Sinne ist das personale Prinzip »das
urspriingliche und das zentrale christliche Identitdtsprinzip. Die Zentralitéit des personalen
Prinzips stellt jenen wesentlichen Boden dar«,* vermittels dessen die christliche Identitit
angesichts dringender Probleme und neuer Kontexte immer wieder buchstabiert worden
ist. Erkenntnisleitend bleibt dabei eine Einsicht, die H. Merklein wie folgt formuliert hat:
»Jesus als Prinzip und Ereignis ist grofler als jede christologische Aussage. «*

Damit ist ein Ansatzpunkt gefunden, der den Zusammenhang zwischen christlicher
Identitat und religiosen Differenzen insofern zu markieren vermag, als hier deutlich wird,
dass Interpretationsmodelle des Christlichen »gerade in ihren Grenzen und Stirken den
Geheimnischarakter aller Gottrede in sich austragen. «**

Diese Erkenntnis kontrastiert mit dem Befund, dass das denkerische Erschlieffen der
religios-weltanschaulichen Differenzen in der Zeit vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil
grundsitzlich unter pluralismus- bzw. modernitatsfeindlichen Vorzeichen erfolgte.** Dem-
gegeniiber macht das Zweite Vatikanische Konzil auf Pluralitit als » Signum« der Gegenwart
aufmerksam, erhebt die Pluralititsfihigkeit zur kirchlich-theologischen Schliisselkompetenz
der Zukunft und entwickelt eine Sensibilitit fiir die Differenz, die »die eigene Identitét nicht
linger statisch und ungebrochen erscheinen lisst.«** Obwohl dieser Verstehenshorizont im
Grunde fiir das gesamte Konzil mafigeblich ist, wie oben ausgefiihrt, sind zwei Dokumente
fiir unseren Zusammenhang besonders bedeutsam: Zum einen die Erkldrung tiber das
Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen Nostra aetate und zum anderen
die Erklarung tiber die Religionsfreiheit Dignitatis humanae.

Beide Texte stellen - zusammen mit den einschlagigen Schuldbekenntnissen Papst Johannes
Pauls I1. - Klar, dass sich die katholische Kirche nicht linger zum exklusiven Kriterium von
Heil erhebt. Vielmehr macht die Kirche deutlich, dass sie sich ohne Beziehung zu den anderen
religidsen Traditionen (und modernen Weltanschauungen) nicht verstehen kann. Damit betritt
die Kirche neues Terrain mit dem Ziel, Sprachbarrieren zu iiberwinden und einen Dialog mit der
modernen Welt zu initiieren. Dies geschieht aufs Ganze gesehen unter den folgenden Vorgaben:

+ Suche nach Spuren der prima facie verborgenen Anwesenheit Gottes in den anderen
Religionen (NA 2);

+ Freiheit und Gewissen werden zu theologischen Schlisselbegriffen erhoben. Vor
diesem Hintergrund ldsst sich die Kirche auf die Pluralitit der religits-weltanschaulichen
Sprachen ein, um in ihnen die Wahrheit tiefer erfassen zu kénnen;

+ Wahrnehmen des universellen Heilswillens Gottes in den anderen Religionen, denen
»eine gewisse Wahrnehmung jener verborgenen Macht« (NA1), die letztlich Gott ist,
zuerkannt wird;

+ schliefSlich: Anerkennung der Religionsfreiheit (die nach J. Ratzinger einem epochalen
Traditionsbruch gleichkommt*®).

Auf dieser Grundlage wird es der Kirche méglich, die verschiedenen Wege als von Gott
her gewollt und berechtigt anzusehen, die aber in den einen Heilsweg miinden, der in Jesus
Christus, dem Gekreuzigten und Auferstandenen, grindet. Damit ist eine positive Ein-
stellung zur religiosen Vielfalt der Welt gegeben, in der die Kirche ihren Platz einzunehmen
hat - in der Bereitschaft, die christliche Botschaft im Horizont differenter religi6s-welt-
anschaulicher Erfahrungen zu reflektieren und von diesen zu lernen (vgl. DH 3). Mehr noch:
Im Duktus der Texte des Konzils ereignet sich eine Bewegung hin zur Wiirdigung und
Wertschitzung der religiosen Vielfalt, womit eine wirkliche Verwurzelung des christlichen
Glaubens in den heute auch in Afrika radikal pluralistischen Gesellschaften moglich
wird. Mit dieser Hermeneutik der Reflexion der christlichen Botschaft im Zeichen der
Differenzen hat das Zweite Vatikanische Konzil den Weg gewiesen, der in der nachkon-
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ziliaren Theologie vielfach fortgefithrt wurde. Das Bemerkenswerte: Dieses Zugehen auf die
anderen Religionen droht zu einem einseitigen Unternehmen zu degenerieren. Konkret:
Der vielerorts zu vernehmende Ruf nach Wertschatzung (und Dialog) scheint nur dem
Christentum zu gelten, dem umgekehrt Zeichen konkreter Akzeptanz oder Wertschatzung
vielfach versagt bleiben. Fiir den Fortgang eines gedeihlichen Miteinanders der Religions-
gemeinschaften wird vieles aber auch davon abhingen, wie sehr es den nicht-christlichen
Religionen gelingt, auf das Christentum einzugehen. Insofern kénnen andere Religionen
durchaus vom Christentum lernen, namlich den Mut aufzubringen, sich ebenfalls auf den
schweren Weg zu Anerkennung und Wertschitzung anderer aufzumachen.

5 Ausblick: Gastfreundschaft als Horizont

Meiner Einschatzung nach kann die Frage, wie sich christliche Identitat und mit ihr der
Missionsauftrag der Kirche angesichts der Differenzen religioser Lebenswelten artikulieren
lasst, umso mehr an Gesellschaftsrelevanz gewinnen, je mehr es gelingt, eine Kongruenz
zwischen Theorie und Praxis herzustellen. Hierzu schlage ich eine Theorie und Praxis
christlicher differenzkompetenter Religionstheologie vor, die sich an der Gastfreundschaft
orientiert. Erkenntnisleitend ist: Bei der Gastfreundschaft handelt es sich um eine Institution,
welche in nahezu allen sozio-religiosen Traditionen der Welt belegt ist. Denn Gastfreund-
schaft ist zuallererst existentielle Begegnung und kann als solche die Zumutung der Differenz
in die Religionstheologie treiben. Ja, Gastfreundschaft transportiert die Erfahrung, dass der
Empfianger nie fiir sich allein, sondern nur in seinem Verhiltnis zum Anderen, Fremden
begriffen werden kann. So gesehen ist Gastfreundschaft keine Konstitutions-, sondern eine
Relationskategorie nach zwei Seiten: Gastgeber und Gast werden in ein Relationsverhaltnis
eingespannt — eine Relation, in der die Spannung von Identitit und Toleranz je wechselseitig
aufrecht erhalten bleibt und darin gerade das konstituiert, worum es mir geht: Gastfreund-
schaft, wo der Eingeladene, der Xenos, gerade als Fremder zu meinem Gast wird. Bei ndherem
Hinsehen zeigt sich: Die Religionen und die meisten Traditionen der Menschheit verleihen
der Gastfreundschatft einen religiosen Charakter und erheben sie zu einer zentralen Auf-
gabe der solidarischen Mitmenschlichkeit, vor allem gegeniiber Fremden und Ausldndern.

Fur die christliche Theologie erwdchst daraus die Aufgabe einer eingehenden Reflexion
{iber Praxis und Verstindnis der Gastfreundschaft.’” .

31 Das lasst sich vorzliglich paradig-
matisch — nicht legitimatorisch — am

Beispiel der Alten Kirche nachzeichnen.

Néherhin kann aufgezeigt werden,
wie sehr »eine starke Identitatslogik «
zu systemischen und doktrinaren
»Erstarrungen flihrt, wobei Kritik-
potenzial UbermaRig eingeschrankt
wird und »dialogische Offenheit nach
innen wie nach auflen an Kraft ver-
liert« (HOFF, Die prekare Identitat
[Anm.14], 251).

32 Helmut MERKLEIN, Die Auf-
erweckung Jesu und die Anfange der
Christologie (Messias bzw. Menschen-
sohn), in: DERS., Studien zu Jesus

und Paulus, Tibingen 1987, 221-246,
hier 246.

33 HoFF, Die prekare Identitat
(Anm.14), 237.

34 In diesem Sinne hélt Eric Poulat
fest: »Es ist allgemein bekannt und ein
Gemeinplatz, dass die Kirche die
Moderne zumindest bis zum Zweiten
Vatikanischen Konzil mit unerbittlicher
Harte verdammt und verworfen hat«.
Vgl. Eric POULAT, Katholizismus und
Moderne. Ein Prozess wechselseitigen
Ausschlusses, in: Conc (D) 29 (1992)
460-464, hier 460.

35 HOFF, Die prekare Identitat
(Anm.14), 318.

36 Vgl. Joseph RATZINGER, Die letzte
Sitzungsperiode des Konzils, KéIn
1966, 24.

37 Vgl. u.a. Claude OZANKOM, Theo-
logie der Religionen oder komparative
Theologie? Uberlegungen zum Anfor-
derungsprofil christlicher Religions-
theologie, in: Renate EGGER-WENZEL
(Hg.), Geist und Feuer, Innsbruck/
Wien 2007, 371-383, hier 380-382.




Religiose Elemente
in der japanischen
Holzdruckkunst

Perspektiven aus der interkulturellen Theologie

von Ulrich Dehn

Zusammenfassung

Die japanische Holzdruckkunst
des 19. Jahrhunderts ist unter
zahlreichen Aspekten religios
interpretierbar: Sie verwendet
Elemente wie den Berg Fuji
oder den Mond, die beide
mythologisch-religios konno-
tiert sind, greift ausdrticklich
religiose Motive aus dem
buddhistischen oder Shinto-
Bereich auf oder prasentiert
Szenenbilder von Samurai-Dra-
men des Kabuki-Theaters, in
denen menschliche unaus-
weichliche Schicksale mit oft
todlichem Ausgang im Vorder-
grund stehen. Anhand von
Impulsen aus der Kunstherme-
neutik von Paul Tillich werden
in diesem Aufsatz auch Bilder
als religios verstanden, die nicht
ausdriicklich religiose Elemente
oder Themen verwenden,
sondern die Tiefendimension
des menschlichen Daseins
ausleuchten.
Schliisselbegriffe

- Japan

> Holzdruck

> Religidse Kunst

- Paul Tillich

Abstract

The art of the Japanese wood-
block printing of the 19" cen-
tury can be religiously inter-
preted from numerous angles:
it used elements like Mount
Fuiji or the moon which both
have mythological-religious
connotations, it explicitly took
up religious motives from
Buddbhist or Shinto areas, or it
presented stage settings from
Samurai dramas of the Kabuki
Theater which feature inevi-
table human destinies with
often fatal outcomes. With
the aid of impulses from Paul
Tillich's hermeneutics of art,
the author also understands
pictures as religious which

do not explicitly make use of
religious elements or themes,
but illuminate the depth of
human existence.
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Sumario
El arte japonés del siglo XIx
de impresiones con blogues de
madera se puede interpretar
de forma religiosa bajo multi-
ples aspectos: Utiliza elementos
como la montafia Fuji o la luna,
que tienen connotaciones reli-
giosas; usa de forma expresa
motivos religiosos del campo
budista o sintoista, o presenta
escenas de los dramas de los
samurais del teatro Kabuki,
que tratan de destinos fatalis-
tas de personas con un final
muchas veces mortal. Partiendo
de la hermenéutica del arte de
Paul Tillich se interpretan en
este articulo algunas imagenes
como religiosas, aunque no
contengan expresamente moti-
vos o temas religiosos, sino que
hacen referencia a dimensiones
profundas del ser humano.
Conceptos claves
- Japon
> Impresion con blogues

de madera
-+ Arte religioso
- Paul Tillich
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1 Einfithrung

Japans gerne als »typisch japanisch« gehandelt wird. Dies ist nicht zuletzt dem
vielleicht berithmtesten japanischen Kunstwerk, der Grofien Welle vor Kanagawa
von Katsushika Hokusai, zu verdanken, das 1830 entstand und inzwischen popularisiert
auch auf zahlreichen Postern und Ansichtspostkarten zu sehen ist. Das Bild war Bestand-
teil einer Reihe von 36 Bildern vom Berg Fuji (Fuji-san), spiter auf 46 Bilder erweitert, die
den Berg normalerweise nicht im offenkundigen Vordergrund zeigen — Ausnahmen sind
das zweite und dritte Bild der Reihe - , sondern dezentral im Hintergrund und eher klein
im Vergleich zum mutmafilich zentralen Geschehen des Bildes.

Die Holzschnitt- und Holzdrucktechnik und -kunst ist vermutlich in China entstanden
und kam im 6.Jahrhundert n. Chr. gemeinsam mit dem Buddhismus tiber Korea nach
Japan. Sie stellte eine frithe Moglichkeit der Reproduktion von Texten und Bildern dar und
erlebte ihre Bliite in der Edo-Zeit (Anfang des 17, bis einschliefilich des zweiten Drittels des
19. Jahrhunderts) als regelrechte populire Art der Vervielfiltigung von Texten und Bildern,
bis gegen Ende des 19.Jahrhunderts Fotographie und Lithographie den Holzdruck als
Technik verdrangten. Fortan war Holzdruck iiberwiegend als Kunstform iiberlebensfihig,
nicht mehr als allgemeine Reproduktionstechnik.!

Wie kann die Holzdruckkunst Japans ein Thema der interkulturellen Theologie werden?
Zahlreiche Werke des Holzdrucks, der aus Griinden von Motivreihen aus dem kulturellen
und Unterhaltungsleben aus dem Tokyo der Edo-Zeit auch als Ukiyo-e bezeichnet wird,
lassen meiner Ansicht nach eine religiése Interpretation zu. Dies liegt nur in seltenen Fillen
in der Absicht des jeweiligen Kiinstlers, sondern geht nach meiner Einschatzung aus dem
weltanschaulichen Hintergrund einiger Bildmotive und -elemente hervor. Der Berg Fuji
7. B. war ein beliebtes Motiv zahlreicher Bildserien aus der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts,
am berithmtesten davon die erwdhnten »36 Ansichten des Berges Fuji« von Katsushika
Hokusai. Ein weiteres wichtiges Motiv war der mythologisch und kosmogonisch besetzte
Mond, dem der Kiinstler Tsukioka Yoshitoshi eine Serie von 100 Bildern widmete.

Auferhalb der traditionellen Holzdruckkunst hat der christliche Kiinstler Watanabe
Sadao (1913-1996) mit seinen Werken zu biblischen Geschichten und Motiven in sehr
eindrucksvoller Weise den Holzdruck in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts in der
christlichen Welt Japans popularisiert und einen ihm eigenen Stil geschaften.

Zunichst einmal jedoch soll die Aufmerksamkeit der Holzdrucktradition gelten, die das
Religiose eher implizit im Gefolge der Verwendung bestimmter Motive mit sich fithrt. Als
Hintergrund sei ein kurzer Blick auf die mit dem Berg Fuji und dem Mond verbundenen
Traditionen geworfen.

D ie japanische Holzdruckkunst ist ein Bereich der japanischen Kunst, der auflerhalb

1 Vgl. als Einflihrungsliteratur Amy
NEWLAND/Chris UHLENBECK (eds.),
Ukiyo-e to Shin hanga: The Art of
Japanese Woodblock Prints, London
1990; Gabriele FAHR-BECKER (Hg.),
Japanische Farbholzschnitte, Kéln
1993; Friedrich B. SCHWAN, Handbuch
Japanischer Holzschnitt, Minchen
2003; Gian Carlo CALZA, Hokusai
(1760-1849), London 2003; Adele
SCHLOMBS, Hiroshige (1797-1859) —
Meister japanischer Ukiyoe-Holz-
schnitte, Kéln zoo7.
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2 Der Berg Fuji

Der Berg Fuji (gesprochen Fudschi), beliebtes Motiv der Holzdruckkunst, ist mit 3776
Metern der hochste Berg Japans und zeichnet sich durch eine iiberdurchschnittliche Eben-
méfligkeit und Schonheit der trichterformigen Gestalt aus. Von allen Seiten weist er einen
sanften Anstieg auf, der erst ab den obersten hunderten von Metern etwas steiler wird. Da
der Fuji iiber mehrere zig Kilometer allein in weitgehend flacher oder maflig hiigeliger Land-
schaft steht, ist er auch aus grofier Entfernung gut zu sehen. Seine Spitze wird durch einen
Krater gepragt; der letzte bekannte vulkanische Ausbruch des Fuji hat 1707 stattgefunden.
Fiir den Namen Fuji gibt es mehrere Erklarungen. Die tiblichste japanische Schreibweise
& 1+ (& (zahl)reich, wohlhabend; = Krieger) wird wohl nicht ihrer Bedeutung wegen
benutzt, sondern weil ihre Aussprache den alten Namen des Berges trifft. Eine etwas ein-
fachere Schreibung ist 4~ . , was mit »nicht-zwei« im Sinne von einzigartig, einheitlich,
allumfassend zu tibersetzen wire, eine weitere ist 7~#E fushi = Nicht-Tod, Unsterblichkeit.?
Eine mythologische Atiologie, die zur Erklirung fiir mehrere der kursierenden Bedeutungen
herangezogen werden kann, ist die Geschichte Taketori Monogatari, die »Geschichte vom
Bambussammler«: Auf dem Gipfel des hichsten Berges des Landes lisst der Kaiser von
vielen seiner Krieger den Trank der Unsterblichkeit vernichten. Daraus kann sich sowohl
die Schreibung »reich an Kriegern« erklaren als auch das Thema der Unsterblichkeit. Jedoch
wird auch dariiber spekuliert, ob der Name gar keinen im engeren Sinne japanischsprachigen
Hintergrund hat, sondern aus dem Wort fuchi oder huchi als Name fiir die Feuergottheit der
nordjapanischen Ethnie der Ainu gebildet wurde. Laut Chamberlain® war in alten Zeiten
das Gebiet um den Fuji Teil des Ainu-Landes. Diese Vermutung, die urspriinglich von dem
britischen Missionar John Batchelor stammt, ist aus sprachhistorischen Griinden jedoch
verworfen worden. Chamberlain beruft sich seinerseits auf Nagata Hosei fiir den Hinweis,
dass es sich um das Ainu-Wort push fiir »ausbrechen« (to burst forth) handeln kénnte,
womit auf den Charakter als Vulkan angespielt wire. Grofere Klarheit konnte nur geschaffen
werden, wenn die Epoche der Namensgebung eindeutig benennbar wire. Schon seit langer
Zeit wird der Fuji als heiliger Berg verehrt, erwahnt wird er in den beiden Werken Manyoshii
und Hitachi no kuni fudoki aus dem 8. Jahrhundert. Zum einen wird der Berg selbst als
Gott betrachtet, zum anderen gilt er als Residenz des Gottes Konohanasakuyahime. Die
Aufteilung des Berges in zehn Bergstationen, die entlang an den Aufgingen auf jeder Ebene
rund um den Berg verteilt sind, ist mutmaflich an die zehn Welten aus der buddhistischen
Lehre angelehnt. Der Vulkan soll insgesamt 18 Mal ausgebrochen sein, was in alten Zeiten
das Kaiserhaus dazu veranlasste, ihm kaiserlichen Rang zu verleihen und ihn als Gott
Sengen (Sengen Okami) zu verehren, um ihn auf diese Weise wohlwollend zu stimmen und
»stillzustellen«. Entsprechend wurde 806 von Kaiser Heizei der Schrein Fujisan Hongu
Sengen Taisha am Fufle des Berges errichtet, heute der Hauptschrein iiber mehr als 1300
Zweig-Schreine, die iiber den gesamten Berg und die nihere Umgebung verteilt sind. Das
Schreingeldnde im engeren Sinne umfasst das gesamte Gebiet der Spitze des Fuji ab der
Hohe der achten Bergstation. Neben dieser in ihrem Anfangsstadium staatlich geforderten
Form der Fuji-Religiositit gab es kleinere religiose Gemeinschaften wie den Fuji-kd oder
Shugendo, die entweder spezifisch den Fuji-Glauben aufnahmen oder allgemein das Berg-
steigen als asketische religiose Praxis kannten. Insbesondere die unter der Bezeichnung

2 Vgl. Basil Hall CHAMBERLAIN, 3 Ebd. 5 Vgl. CHAMBERLAIN, Japanese
Japanese Things, Rutland/Vermont/ 4 Vgl. SCHWAN, Handbuch Japa- Things (Anm. 2), 221.
Tokyo 1992 (erstmals 1904), 193. nischer Holzschnitt (Anm. 1), 676.
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Yamabushi bekannten Bergasketen trugen zur Heiligung des Berges bei. Die Fuji-ko
errichtete in der Umgebung von Edo (Tokyo) zahlreiche (bis zu 200) Fuji-Hiigel (fujizuka),
auf denen der Fuji symbolisch bestiegen werden konnte. Auch wurden von Landesfiirsten
sogenannte Fujimizaka (»Hiigel zum Schauen des Fuji«) errichtet, die das Sehen des Berges
aus mehr als einhundert Kilometern Entfernung erleichtern sollten.

Neben der allgemeinen Beliebtheit des Fuji fiir Japaner und Touristen aus aller Welt ist
insbesondere das Beobachten des Sonnenaufgangs populir. Es wird respektvoll Goraiko (»Ver-
ehrtes Erscheinen der Sonnenstrahlen«) genannt: Viele Besteiger des Berges verbringen die
Nacht in einer Bergstation wenige hundert Meter unterhalb des Gipfels auf der Ostseite, um
am frithen Morgen bis zum Gipfel zu steigen und von dort aus gemeinsam den Sonnenaufgang
iiber dem Pazifik zu erleben und evtl. ein Gebet zu verrichten. Die Ostseite, d. h. die Edo/Tokyo
bzw. dem Pazifik zugewandte Seite, gilt als die »Vorderseite « des Fuji (Omote Fuji), die West-
seite als »Riickseite« (Ura Fuji).* Fiir viele ist der Sonnenaufgang das Erscheinen einer Gottheit,
fiir die Identifikation der aufgehenden Sonne mit der Sonnengéttin Amaterasu Omikami gibt
es allerdings keine Belege. Amaterasu hat ihren eigenen Haupttempelbezirk in Ise.

Auffillig ist, dass die Fuji-Serien samtlich 36 Bilder haben, auch fiir die Serie von Hokusai
wurde die Zahl 36 trotz Erweiterung auf 46 Bilder beibehalten. Dafiir gibt es keine offizielle
Erklarung, es wire jedoch Folgendes denkbar: Bei einem Gesamtwinkel von 360 Grad um
den Fuji herum gébe es eine Aufteilung in zehn Grad Perspektivwechsel. Das jedoch bricht
sich daran, dass nach der Absicht Hokusais alle 36 Bilder den Berg »von Osten, also »von
vorne« zeigen, und die zusitzlichen zehn Bilder bilden ihn »von Westen«, »von hinten« ab.

3 Der Mond (Tsukuyomi)

Der Mond ist Motiv einer Serie von Tsukioka Yoshitoshi (Hundert Ansichten des Mondes,
1885-1892) und spielt in der japanischen Religionsgeschichte eine wichtige Rolle. In der
Mythologie findet er Erwahnung unter verschiedenen Namen: Tsukuyomi no mikoto, Tsuki
no kami, Tsukiyumi no mikoto. In den beiden japanischen mythologischen Geschichtswerken
Kojiki (712 n. Chr.) und Nihonshoki (720 n. Chr.) findet er sich als mannliche Gottheit. In der
Mythologie der beiden Chroniken ist Tsukuyomi eines der Kinder des Gotterpaares [zanagi
und Izanami, seine Geschwister sind die Sonnengéttin Amaterasu Omikami und Susanoo,
Gott des Windes und des Meeres. Sein Name kann verschiedentlich aufgeschliisselt werden:
Tsuki oder Tsuku H bedeutet Mond oder Monat, yomi kénnte mit Dunkelheit, Unterwelt oder
Nacht wiedergegeben werden oder auch vom Verb yomu#t, in heutiger Bedeutung »lesen«,
frither »zihlen«, kommen. Damit wire eine Bedeutung als »Zihler von Monden« oder
allgemein »Zdhler der Zeit« denkbar, bezogen etwa auf einen mondorientierten Kalender.
Im Nihonshoki, kurz Nihongi genannt, heifst es im Kapitel 1,15, dass das Gotterpaar [zanagi
und Izanami zunéchst das Grofle Acht-Insel-Land erschuf und dann eine Gottheit erschaffen
wollte, die das Universum beherrschen sollte: Daraus entstand die Sonnengottin Amaterasu
Omikami, der in ihrer Pracht niemand gleich kam. Sie wurde auf der Himmelsleiter in den
Himmel gesendet. Als nichstes erschufen sie den Mond-Gott Tsukiyomi oder Tsukuyomi,
der in seiner strahlenden Pracht der Sonnengottin fast gleich kam. Er wurde ebenfalls in den
Himmel gesendet, um dort der Sonnengéttin, die den Tag beherrschte, bei der Herrschaft
tiber die Nacht zur Hand zu gehen. Das dritte Kind, das das Gotterpaar schuf, war Susanoo,
der selbst mit drei Jahren noch nicht stehen konnte und temperamentvoll, grausam und wild
war. Er schien nicht fur die Herrschaft geeignet und wurde in ein Niemandsland entsendet
(Nihongi 18-20). Laut Chamberlain wurde Amaterasu aus dem linken Auge Izanagis geboren,
Tsukuyomi aus dem rechten Auge, und Susanoo aus der Nase.”
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Eine Begriindung fiir die Einteilung in Tag und Nacht findet sich in Kapitel 1,26f des
Nihongi. Amaterasu sendet Tsukuyomi hinab auf die Erde, um dort die Nahrungsgott-
heit Ukemochi zu erwarten. Diese bereitet einen Festmahltisch aus Speisen, die sie aus
ihrem Mund ausspeit. Tsukuyomi ist iiber diesen in seinen Augen hochst unappetitlichen
Vorgang sehr erziirnt, zieht das Schwert und totet sie. Amaterasu war {iber diese grausige
Tat ihrerseits sehr zornig und bestand darauf, das Gesicht Tsukuyomis niemals wieder zu
sehen. Fortan waren die Mondhilfte (Herrschaftsbereich von Tsukuyomi) der Nacht und
Sonnenhilfte (Herrschaftsbereich von Amaterasu) des Tages voneinander getrennt (Nihongi
32). Als Haupt- oder als Neben-Kami (= Gott) findet Tsukuyomi Verehrung an vielen Orten
in Japan, der prominenteste diirften seine Nebenschreine (Tsukuyomi-no-miya) in den
beiden Ise-Hauptschreinen des Ise-Schrein-Gelidndes sein.

Neben seiner Bedeutung als gottlicher Herrscher der Nacht ist der Mond in Japan neben
Blumen, Végeln, dem Schnee, fallenden Blattern im Herbst, Nebel in den Bergen, beliebtes
Motiv der romantischen Poesie und Malerei — manches davon ist auch der westlichen
Kunst nicht fremd.®

4 Aspekte einer religiosen Interpretation
nach Paul Tillich und Ernst Cassirer

Es bedarf allerdings eines hermeneutischen Rahmens, um Werke der bildenden Kunst, die
nicht ausdriicklich mit religioser Absicht entstanden sind, in einem solchen Rahmen fiir den
Betrachter anzueignen und Instrumente zu erarbeiten, die das ermaoglichen. Eine wichtige
Vorgabe zur Entzifferung religioser Betroffenheit in der Kunst stammt von Paul Tillich,
der danach fragt, ob sich in einem Bild das Religiose im Sinne einer existenzialistischen
Dimension als der »ultimate concern« ausdriickt, also als das, was mich unbedingt angeht,
bzw. ob es in dieser Weise vom Betrachter gesehen werden kann. Tillich unterscheidet vier
Ebenen des Verhiltnisses von Religion und Kunst:

1 Eine Ebene der sikularen Kunst, auf der das, was mich unbedingt angeht, nicht
direkt ausgedriickt wird. Das Kunstwerk enthilt keine religiosen Symbole oder sonstige
Merkmale, die als religios zu interpretieren wiren. Es weist hin auf alle moglichen Aspekte
der sikularen menschlichen Existenz.

2 Die zweite Ebene greift ebenfalls keine religiosen Motive (Christus, Maria, Heilige
0.4.) auf, und tut dies im Sinne eines Stils der Epoche. Diese Bilder haben einen religitsen
Hintergrund, jedoch nicht unbedingt eine religiose Absicht bzw. einen religiésen Inhalt.
Tillich veranschaulicht seinen Ansatz anhand des Romans Das Schloss von Franz Kafka, in
dem der Protagonist, Herr K., niemals die Quelle dessen erreicht, was alle Dinge im Dorf
dirigiert und bestimmt, und deshalb in einem Zustand der Entfremdung von der Essenz
verbleibt. Tillich nennt es die Angst der Sinnlosigkeit/Bedeutungslosigkeit. Im Roman Der
Prozess ist der Protagonist Josef K. in fataler Weise der Angst der Schuld ausgesetzt, die ein
tar ihn ungreitbares, aber »objektives« Faktum darstellt und fiir ihn letztendlich Verurtei-

6 Vgl. CHAMBERLAIN, Japanese 8 Ernst CASSIRER, Mythischer,
Things (Anm. 2), 375. asthetischer und theoretischer Raum,
7 Paul TILLICH, Existentialist in: Jorg DUNNE u.a. (Hg.), Raum-
Aspects of Modern Art, in: Carl theorie — Grundlagentexte aus Phi-
MICHALSON (ed.), Christianity and losophie und Kulturwissenschaften,
the Existentialists, New York 1956, Frankfurt/Main 2006, 485-500,

7. Kapitel. hier 497.

9 Ebd.
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lung und Tod bedeutet. Er verweist zur Erlauterung der zweiten Ebene auf Bilder, die ihm in
besonders eindriicklicher Weise einen existenziellen Tiefenaspekt zu enthalten scheinen, z. B.
das 1888 entstandene Olgemilde Das Nachtcafé (Le café de nuit) von Vincent van Gogh, das
nach Tillichs Interpretation dem Betrachter den Eindruck von Leere vermittelt. Anders ist
es mit van Goghs Bild Sternennacht (1889), das, so Tillich, unter der Oberfliche die Krifte
und die Dynamik der Natur ahnen lisst. In dieser Kategorie mit existenzieller Dimension
sind auch zahlreiche Bilder der japanischen Holzdruckkunst zu finden, sofern der Berg
Fuji und der Mond nicht ohnehin von vorneherein als religiose Motive betrachtet werden.

3 Bei der dritten Ebene denkt Tillich an Kunstwerke, die umgekehrt religiose Motive
aufgreifen, dies aber mit sikularen Formen und in nicht-religiosem Stil tun. Er denkt an
Bilder von Christus, der Heiligen, Marias oder des Heiligen Kindes in Sonderheit aus der
Zeit der Hochrenaissance.

4 Als ein wichtiges Beispiel fiir die vierte Kategorie — Ubereinkunft von religiésem Stil
und religiosem Inhalt — benennt Tillich den Isenheimer Altar, die Kreuzigungsszene von
Matthias Grinewald (entstanden 1506-1515), das seiner Ansicht nach groflartigste Bild der
deutschen Kunst tiberhaupt.”

Das hermeneutische Angebot Tillichs erdffnet zum einen die Moglichkeit, wichtige
Dimensionen eines Bildes, die fir den Betrachter (und vielleicht unterschwellig und
kontextbedingt fiir den Kiinstler) religiose Aspekte implizieren konnen, zu erschlieffen,
der hermeneutische Ermessensspielraum wird jedoch sehr grof8 und die Kriterien unscharf,
wenn Tillich zwischen religiosem und nicht-religiésem Stil unterscheidet. Konkret wire zu
fragen, ob das Werk von Watanabe Sadao, der fast ausschlieflich biblische Motive aufgreift,
auch stilistisch als religios einzuordnen wire, d. h. ob es eher der 3. oder der 4. Kategorie
Tillichs zuzuordnen wire.

Ich schlieffe mich mit meiner Herangehensweise dem Versuch von Tillich an, auch in den
Bildern, die keine ausdriicklichen religiosen Motive haben, Symbole und Tiefendimensionen
des menschlichen Daseins zu entdecken, Aspekte schicksalhafter Ereignisse, tiefe
existenzielle Angste und menschliche Abgriinde. Eine Interpretation dieser Art will ich
nicht auf alle Holzdruckbilder anwenden, sondern méchte mich auf die beschranken, die
mir besonders eindriicklich erscheinen, was notwendigerweise, auch im Sinne Tillichs, auf
eine subjektive Auswahl hinauslauft.

Fiir Ernst Cassirer ist der »adsthetische Raume, d.h. der Raum, »wie er sich in den
einzelnen bildenden Kiinsten, in der Malerei, der Plastik, der Architektur konstituiert,
ein Ort, an dem der Betrachter in eine neue Sphare der »reinen »Darstellung«« versetzt
wird. »Und alle echte Darstellung ist keineswegs ein blofles passives >Nachbilden der
Welt¢, sondern sie ist ein neues » Verhiltnis, in das sich der Mensch zur Welt setzt«.® Der
dsthetische Raum eines Bildes versetzt uns zugleich in einen mythischen Raum, in dem
Bildanordnungen nicht zufillig gewihlt sind und besonders dann nicht mehr zufillig sind,
wenn sie vor unser Auge treten und uns als Betrachter einen neuen Sinn erschaffen lassen.
»Der Osten ist als Quelle des Lichtes zugleich der Quell und Ursprung des Lebens; der
Westen ist die Stitte des Niederganges, des Grauens, des Totenreiches«,” dies ist nur eine
der vielen Dimensionen eines Bildes, die eine Rolle spielen konnen.

Die mythische Aufladung des Bildes erschief’t sich zum einen aufgrund der Kenntnis dessen,
was die Prisenz des Berges Fuji oder des Mondes im Rahmen ihrer mythologischen Bedeutung
in einem japanischen Bild besagen mag, sie wird zusitzlich angereichert durch die mythischen
Bedeutungsschitze, die der Betrachter mitbringt: Himmelsrichtungen, existenzielle Situationen,
Tiere (Krihen) in perspektivisch verzerrter prominenter Positionierung im Bild, Firbungen
des Himmels und weitere Elemente, die je eigene mythische Erschliefungen kennen.
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5 Beispiele: Drei Kiinstler und wichtige Werke

1 Katsushika Hokusai (1760-1849), einer der bedeutendsten Holzdruck-Kiinstler, ist
insbesondere fiir die Serie »36 (bzw. 46) Ansichten des Fuji« bekannt. Seine fruchtbarste
Schaffensperiode fiel in die Zeit seit dem Ende des 18. Jahrhunderts, in der Japan von einer
Reihe von Epidemien, Hungersnéten und Naturkatastrophen geplagt wurde. Trotzdem
herrschten in Edo Luxus und Ausgelassenheit, die auch volkswirtschaftlich Schaden
anrichteten. Es wurden Gesetze zur Erzwingung von Gentigsamkeit und Sparsamkeit erlassen,
die jedoch wenig Wirkung zeitigten.'® Hokusai konnte in seiner hauptsichlichen Schaffens-
zeit seit ca. 1830 seine Werke nur noch am Straflenrand verkaufen und brachte weite Teile
seines Lebens in Armut zu. Er schuf ca. 30.000 Bilder und etwa soo Biicher, in seinem Werk
versuchte er die gesamte Lebenswelt der Menschen und unzihlige Themen aus Tier- und
Pflanzenwelt abzubilden. Sein grofites Verdienst war, dass Landschaftsmotive den wichtigsten
Platz in der Holzdruckkunst einnahmen. Seine Leidenschaft galt »der getreulichen Abbildung
von allem und jedem, das ihm unter die Augen kam, wobei er wie kein anderer das Alltags-
leben der Durchschnittsmenschen, der Arbeiter und keineswegs in Luxus schwelgenden
Handwerker thematisierte«." Gleichzeitig arbeitete er stark mit iibertricbener Perspektivitit,
um die Dynamik der Natur eindrucksvoller darstellen zu kénnen. Mit Perfektion lasst er Vor-
dergrund-Hintergrund-Kontraste spielen: Auf diese Weise scheint z. B. in seiner berithmtesten
Serie der »36 Ansichten des Berges Fuji« der eigentlich im thematischen Mittelpunkt stehende
Berg optisch in den Hintergrund zu riicken, wihrend andere Szenen und Geschichten im
Vordergrund stehen. Hokusai hat das Wort manga, in seiner Grundbedeutung »grenzen- und
zugelloses Bild«, popularisiert. Er widmete sich zwar auch Themen des Ukiyo im engeren
Sinne, d.h. Szenen aus dem Spafi-, Unterhaltungs- und Kulturleben in der Stadt Edo, bei
ihm zeigt sich jedoch deutlich die Ubertragung und Erweiterung des Begriff Ukiyo-e hin auf
andere Motivgattungen wie Tier- und Pflanzenbilder, Landschaftsbilder und Motive aus dem
taglichen Leben.'? Mehrere europdische Kiinstler wie Vincent van Gogh und Paul Gauguin
wurden von ihm beeinflusst, van Gogh malte mehrere Landschaftsbilder von Hokusai nach.

Das Bild, das erste der » 36 Ansichten des Berges Fuji«, zeigt eine aufgewiihlte See vor
der Provinz Kanagawa mit drei offenbar von den iiber sie herfallenden Wellen bedrohten
Ruderbooten. Die Wellenausldufer werden zudem als greifende Hiinde dargestellt, was den
anthropomorph bedrohlichen Charakter unterstreicht. Der Standpunkt des Betrachters ist
ein Ort mitten im Meer, der Fuji steht nicht im Mittelpunkt, sondern an einem Ort im Bild,
der zwar mitten im Geschehen zu sein scheint, trotzdem jedoch weit entfernt und jedenfalls
nicht im Zentrum des Bildes. Die beiden Pole, die existenzielle Bedrohungssituation der
Fischer durch die Welle zum einen und der Ruhepunkt in Gestalt des Fuji, der hier nicht als
Landschaftshintergrund, sondern als wahrnehmende und schiitzende Macht seinen Platz
in der Szenerie hat, werden ergianzt durch eine Wolkenformation, die je nach Kolorierung
des Bildes sehr schwach unscheinbar oder als Arme ausbreitende weifde Schutzmacht wirkt.

10 Vgl Jonathan BENNETT, The 11 Vgl. ScCHWAN, Handbuch Japa-
Nineteenth Century until the Meiji nischer Holzschnitt (Anm.1), 244.
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block Prints, London 1990, 124-183, 13 Entnommen aus https:/de.wikipe
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Autorenrechte vorbehalten.




Religidse Elemente in der japanischen Holzdruckkunst 373

Grolse Welle

vor Kanagawa
Katsushika Hokusai
183013




374 Ulrich Dehn

2 Taiso (Tsukioka) Yoshitoshi (1839-1892) wirkte in einer Zeit, in der der Holzdruck
als Technik anderen rationelleren Methoden der Reproduktion wich. Er wurde in das Haus
eines wohlhabenden Vaters hinein geboren. Bereits mit elf Jahren ging er in die Lehre des
berithmten Holzdruckkiinstlers Utagawa Kuniyoshi und veroffentlichte mit 14 Jahren, 1853,
seine erste bedeutendere Arbeit. Es handelte sich um ein Triptychon der Seeschlacht von
Dan-no-Ura von 1185. Yoshitoshi veroffentlichte in den darauffolgenden Jahren nichts mehr,
was vielleicht mit einer schweren Erkrankung seines Lehrers Kuniyoshi zusammenhing, der
schliefllich 1861 starb. 1862 erschienen wieder einige Holzdrucke. Diese Schaffenszeit war
durch grofie Diisternis und die Darstellung von Gewalt- und Todesszenen geprigt. Es war
die Zeit einer kaisertreuen Revolte und des schrittweisen Zusammenbruchs des Regimes der
Tokugawa. Die politische und wirtschaftliche Instabilitat schlug sich auch in den Bildern von
Yoshitoshi nieder. 1868 wurde er per Zufall Augenzeuge der wichtigen Schlacht von Ueno
(zwischen den Verteidigern des Tokugawa-Regimes und den Kaisertreuen), einer Ortschaft
nordlich an Edo angrenzend, heute ein Stadtteil von Tokyo. Noch starker konzentrierte
er sich nun auf grausige und blutige Szenen von Kampf und Tod und wurde damit sehr
populdr, Seit dem Ende der 1870er Jahre stieg der Absatz der Zeitungen, fiir die Yoshitoshi
arbeitete, aufgrund der politisch unruhigen Verhiltnisse: Die Satsuma-Rebellion von 1877
versuchte, die Meiji-Restauration riickgidngig zu machen und die feudalen Verhaltnisse der
Edo-Zeit wieder einzuftihren. Er war als Illustrator gefragt, und seine finanziellen Verhilt-
nisse stabilisierten sich. 1882 wurde er von einem Zeitungsverlag fest angestellt, was seine
finanziellen Verhiltnisse auf eine stabile Basis stellte. In seinen letzten Lebensjahren schuf
er seine beiden berithmtesten Serien: » 100 Ansichten des Mondes« (1885-1892) und » Neue
Formen von 36 Geistern« (1989-1892). Auch Kabuki-Szenen und Kabuki-Schauspieler
gehorten zu den Motiven seiner letzten Schaffensphase.

Das Bild bezieht sich auf eine Szene aus dem Jahr 1185. Abgebildet ist die betende Gestalt
des Soldatenpriesters Musashibo Benkei. Er betet darum, dass die wiitenden Geister der
gefallenen Taira-Krieger, die durch die dunklen Wolken im obersten Teil des Bildes sym-
bolisiert sind, besénftigt werden, und errettet auf diese Weise seinen Meister Minamoto
no Yoshitsune und einen Teil seiner Truppen vor dem Schiftbruch. Aus der Geschichte der
ersten Begegnung von Benkei und Yoshitsune erzihlt das Bild Nr. 61. Im Bild Nr.12 steht
der schiitzende und wachende Mond fast zentrisch als eine Art Scheide- und Dreh- und
Angelpunkt zwischen dem aufgewiihlten Meer und den diisteren Wolken, zugleich als
Wiichter und Vermittler in einem Darstellungszusammenhang, der in mehreren Hinsichten
religios-spirituelle Komponenten hat.

14 Entnommen aus
http://yoshitoshi.verwoerd.info/
(21.7.2016);

Autorenrechte vorbehalten.
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3 Sadao Watanabe (1913-1996). Der christliche Kiinstler Sadao Watanabe™ lief? sich
im Alter von 27 Jahren taufen und wandte sich wihrend seines Studiums der Volkskunst
(mingei) zu. Seit den 1940er Jahren widmete er sich biblischen Themen mit den Techniken
des Holzdrucks, der Radierung und der Batik, die in ihrer Tradition auf den Okinawa-Inseln
Leinen und Papier verwendete. Er benutzte spiter handgezogenes Papier aus Nordjapan
von der inneren Rinde des Maulbeerbusches. Wichtig ist jedoch der einprigsame Stil von
Korperhaltung und Gesichtsgestaltung, der sich durch sein gesamtes Wirken durchzieht.

Watanabe Sadao unterlegt sein Bild selbst mit dem Vers »Ich bin der gute Hirte. Der gute
Hirte lasst sein Leben fiir die Schafe« (Joh 10,11). Im Unterschied zu den Holzdrucken aus
der Ukiyo-e-Kultur ist der religiose Charakter hier nicht nur implizit - Watanabe bezeichnet
seine Werke selbst als seisho hanga (Biblische Drucke) und ordnet sie biblischen Geschichten
zu. Hier ist in proportionaler Verzerrung das kleine Schaf dem grofien Hirten in einer Weise
eingefiigt, dass es wie ein Teil seines Korpers erscheinen kann. Die Schlingelung des Felles
passt sich der Struktur der Hinde und des Bartes an, der gute Hirte lasst das Schaf einen
Teil seiner selbst sein. Sein Mund bildet mit der vertikalen Falte ein Kreuz, ein Kunstgriff,
der in fast allen Bildern Watanabes vorkommt.

6 Schlussbemerkungen

Mit Watanabe wird die Bricke zur ausdriicklich religiosen und christlichen Kunst
geschlagen, fiir deren Fruchtbarmachung fiir die interkulturelle Theologie insbesondere
Theo Sundermeier und Volker Kiister Pionierarbeit geleistet haben.'® Mir ging es darum,
in aller Kiirze die Moglichkeiten auszuloten, mit denen die religiosen Dimensionen auch
in nur implizit religiosen Kunstwerken aus der Tradition des japanischen Holzdrucks
aus dem 19.Jahrhundert identifiziert werden konnen, dies natiirlich nicht anhand von
objektivierbaren Kriterien, aber immerhin auf der Basis des Hintergrunds japanischer
Volksfrommigkeit und Mythologie. Diese Entzifferungen, die sich, wie Tillich gezeigt hat,
auch auf tiefe existenzielle Befindlichkeiten beziehen kénnen, oder etwa auf schicksalhafte
Begegnungen um Leben und Tod aus der Welt des Kabuki-Dramas, wie sie gerne in der
Holzdruckkunst abgebildet wurden, bilden eine bisher nur ansatzweise angenommene
Herausforderung fiir die interkulturelle Theologie. *

15 Zum Werk Watanabes vgl. Masao
TAKENAKA (ed. ), Biblical Prints by
Sadao Watanabe, Tokyo 1986; Theo
SUNDERMEIER, Christliche Kunst

in Japan und Korea, Frankfurt a. M.
2010, 63-72.

16 Theo SUNDERMEIER, Christliche Abb

Kunst — weltweit, Frankfurt a. M.
2007, darauf folgend Bande zu Japan
und Korea (Theo SUNDERMEIER /
CHAI Soo-il), Indien (Gudrun
LOWNER) und Afrika (Martin OTT);
Theo SUNDERMEIER /Volker KUSTER,
Das schone Evangelium. Christliche
Kunst im balinesischen Kontext,

St. Augustin 1991; Volker KUSTER,
Zwischen Pancasila und Fundamen-
talismus — christliche Kunst in Indo-
nesien, Leipzig 2016.

Autorenrechte vorbehalten
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Beitrag asiatischer Theologen
zur Theologie der Religionen
und der Mission

von Georg Evers

Zusammenfassung
Ausgehend von der persén-
lichen Erfahrung wahrend des
Theologiestudiums in Japan
Mitte der 1960er Jahre an der
Sophia-Universitat in Japan,
dass es zu diesem Zeitpunkt nur
eine schwach entwickelte Theo-
logie der Mission und kaum
theologische Reflexionen zum
Stellenwert der nichtchristlichen
Religionen gab, zeichnet der
Autor den nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil erbrachten
Beitrag asiatischer Theologen
sowohl zur Missionstheologie
wie auch zur Theologie der Reli-
gionen nach. Asiatische Theolo-
gen haben einen neuen Zugang
zu den damit angesprochenen
theologischen Problemen eroff-
net, der Giber die asiatischen
Ortskirchen hinweg fiir die
gesamte Kirche und Theologie
sich als fruchtbar erweisen wird.
Schliisselbegriffe
- Asiatische Theologie der
Religionen und der Mission
- Doppelte Zugehorigkeit
- Rolle der Vereinigung Asiati-
scher Bischofskonferenzen
(FABC) fur die asiatische
Theologie
- Asiatische Theologie als
Herausforderung fir die
westliche Theologie

Abstract
Starting out from his personal
experience studying theclogy
at Sophia University in Japan in
the middle of the 1960, at
which time there was only a
weakly developed theology of
mission and hardly any theolo-
gical reflections on the status
of non-Christian religions, the
author traces the contribution
of Asian theology rendered
after the Second Vatican Coun-
cil to the theology of mission as
well as to the theology of reli-
gions. Asian theologians have
opened a new approach to the
theological problems addressed
here, an approach which goes
beyond the local Asian chur-
ches and will thus prove to be
fruitful for the entire church
and for theology.
Keywords
> Asian theology of
religions and of mission
- Double allegiance
> Role of the Federation of
Asian Bishops' Conferences
(FABC) for Asian theology
> Asian theoclogy as a
challenge for Western
theology

Sumario
Partiendo de la experiencia
personal durante el estudio de
la teologlia en Japon a media-
dos de los afios sesenta del
siglo pasado en la Universidad
Sophia, y de que en aquella
época habia una no muy pro-
funda teologia de la mision y
apenas se habian desarrollado
reflexiones teoldgicas sobre el
valor salvifico de las otras reli-
giones, el autor esboza la con-
tribucion de tedlogos asiaticos
después del Concilio Vaticano II
tanto a la teologia de la mision
como a la teologia de las reli-
giones. Los tedlogos asiaticos
han abierto un nuevo acceso a
los problemas pertinentes, que
sera fructifero no sélo para las
Iglesias de Asia, sino también
para toda la Iglesia y la teologia.
Conceptos claves
- Teologia asiatica de las
religiones y misién
- Doble pertenencia
> Papel de la Union de las
Conferencias Episcopales
de Asia (FABC) para la
teologia asiatica
-+ Teologia asiatica como
desafio de la teologia
occidental
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1 Einleitung

Religionen und der Mission einige personliche Erinnerungen voranstellen. Ende der

1950er Jahre des 20. Jahrhunderts hatte ich als junger Jesuit in der Ausbildung mich far
die Mission in Afrika, konkret fiir die Mission im damaligen Siidrhodesien, heute Simbabwe,
gemeldet und angefangen, mich mit Land und Leuten vertraut zu machen. Die Ordens-
leitung hatte aber Anderes mit mir vor und schickte mich nach Ende des Philosophie-
studiums 1962 nach Japan. Bevor ich mit dem Studium der Theologie an der Sophia Uni-
versitit in Tokio anfing, habe ich die japanische Sprache gelernt und Finiges tiber die
Religionen und die Kultur - weitgehend auf mich selbst gestellt — gelernt. Als ich 1965 mit
dem Studium der Theologie begann, war das Zweite Vatikanische Konzil in der 4. und
letzten Session. Die Ergebnisse des Konzils, die so weitreichende Folgen fiir die Kirche und
die Theologie gehabt haben, hatten aber auf das Curriculum der theologischen Fakultitan
der Sophia Universitit noch keine Auswirkungen ausiiben kénnen. Die Professoren
benutzten weiter ihre alten Vorlesungsmanuskripte, die weitgehend auf Latein und nur in
wenigen Ausnahmeféllen in japanischer Sprache verfasst waren. Was mich im Riickblick
am meisten erstaunt, ist die Tatsache, dass Missionstheologie auf dem Lehrplan nicht
vorkam. Die Tatsache, dass Japan in der damaligen Terminologie » Missionsland « war und
die Christen in Japan nur eine verschwindend kleine Minderheit darstellten, spielte in der
theologischen Reflexion an der Sophia Universitit keine Rolle. Die grofie Zahl der auslidn-
dischen Missionskrifte hatte zwar im Pass den Eintrag » Missionar« (fukyoshi) stehen, was
aber die Aufgabe des Missionars ausmachte, woher er die Rechtfertigung fiir seinen missio-
narischen Einsatz nahm und welche Ziele die Mission in einem Land wie Japan eigentlich
hatte, wurde nicht weiter reflektiert. Schlieilich gab es ja den Missionsbefehl » Gehet hin
und machet alle Vélker zu Jiingern!« (Mt 28,19), der als Begriindung fiir Mission als
hinreichend angesehen wurde. Auch die Frage nach der theologischen Bedeutung der
nichtchristlichen Religionen wurde von den Professoren der theologischen Fakultat in
Tokio nicht behandelt und den Religionswissenschaftlern wie Heinrich Dumoulin tiber-
lassen. Immerhin habe ich meine Lizentiatsarbeit zur »Problematik der Theologie der
nichtchristlichen Religionen« unter der Leitung von Peter Nemeshygyi schreiben konnen.

Als ich nach Abschluss des Theologiestudiums in Tokio 1969 in Miinster mit meiner
Dissertation begann, die sich mit dem Thema »Mission« und » Theologie der Religionen«
befasste, war ich wieder iiberrascht, wie wenig an theologischer Substanz ich in den bis
zum Zweiten Vatikanischen Konzil von katholischen Missionstheologen und den Papsten
zur Missionstheologie erarbeiteten Publikationen finden konnte.

Durch die Anstofle, die das Zweite Vatikanische Konzil fiir ein neues Verstandnis der
Mission und des Verhiltnisses der Kirche zu den anderen Religionen gegeben hat, hat es
auf dem Gebiet der Missionstheologie und der Theologie, nicht zuletzt in den asiatischen
Kirchen, sehr viele positive Entwicklungen gegeben. Durch meine Arbeit als Asienreferent
im Missionswissenschaftlichen Institut von Missio habe ich {iber Jahrzehnte hinweg die
Gelegenheit gehabt, diese Entwicklungen mitzuverfolgen, zu dokumentieren und zum Teil
auch aktiv zu begleiten.!

I ch méchte meinem Beitrag iiber den Beitrag asiatischer Theologen zur Theologie der

1 Vgl. Georg EVERS, Was bedeutet
heute Mission in Asien?, in: Martin
UFFING (Hg.), Mission seit dem Konzil
(Studia Instituti Missiologici SVD,
Nr.g8), Sankt Augustin 2013, 127-155.
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2 Christliche Mission
und die asiatischen Religionen

Asien wird allgemein als der Kontinent der grofien Weltreligionen bezeichnet. Schaut man
sich die Religionsstatistik Asiens an, dann wird deutlich, dass der Anteil des Christentums
bei gerade mal 5% der asiatischen Bevolkerung liegt. Auch wenn man festhilt, dass »der
Heilige Geist keine Statistiken schreibts, ist es wohl nicht falsch, von einem weitgehenden
Scheitern der vielfiltigen Missionsanstrengungen der christlichen Kirchen in Asien
zu sprechen. Mehrheitsreligion ist das Christentum mit 97% in Osttimor, 90% in den
Philippinen und 29% in Stidkorea, zahlenmifig nicht unbedeutend mit 18% in Singapur,
11% in Hongkong, 9,2% in Malaysia, 9% in Indonesien, 8% in Vietnam und 8% in Sri Lanka.
In den bevolkerungsreichsten Landern Asiens ist das Christentum in Indien mit 2,3% und
China mit ca. 3% dagegen eine kleine Minderheit. Aloysius Pieris S, der bekannte Theologe
aus Sri Lanka, hat mit Blick auf die Misserfolge der christlichen Mission ein hartes Urteil
gefdllt: »Hier in Asien hat die Krise der Mission Jahrhunderte lang verborgen geschwelt, bis
das Zweite Vatikanische Konzil ein Feuer der Selbstkritik entfachte, das die » missionarischen
Anspriiche« der Kirche zu Asche verbrannte«.”

Das Christentum kann in Asien nur dann Glaubwiirdigkeit und Akzeptanz finden, wenn
es bereit ist, von den asiatischen Religionen zu lernen, oder, wie es Pieris ausdriickt, sich
einer » Taufe im Jordan der asiatischen Religionen« zu unterziehen. In der Vergangenheit
haben christliche Missionare die anderen Religionen in erster Linie als Gegner gesehen,
die sich der Wahrheit des Christentums widersetzten. Pieris fordert von einer erneuerten
asiatischen Missionstheologie, dass sie bereit sein muss, zunichst von asiatischer Religiositit
und Spiritualitit zu lernen, bevor sie als »lehrende« in Erscheinung tritt. Mit Blick auf die
Missionsgeschichte in Asien macht Pieris eine offensichtlich zutreffende Beobachtung
iiber die Annahme bzw. Ablehnung des Christentums in verschiedenen asiatischen Gesell-
schaften. Die Begegnung des Christentums mit den grofien asiatischen Religionen, die Pieris
»metakosmische Religionen« nennt, verlief durchgehend negativ, da aus den Reihen der
Angehdrigen dieser Religionen es hochstens Einzelbekehrungen, aber nie Bekehrungen
groferer Volksgruppen gegeben hat. Uberall dort, wo die christliche Mission auf positive
Resonanz stief} und zahlenmifig erfolgreich war, handelt es sich um Bekehrungen von
Angehdérigen der »kosmischen Religionen«, ein Begriff, den Pieris als Bezeichnung fiir die
traditionellen Religionen oder Naturreligionen verwendet. Mit Blick auf die christliche
Mission in Asien heute weist er daraufhin, dass es nicht nur ein historisches Faktum
ist, sondern so etwas wie ein auch heute noch geltendes Paradigma darstellt, nach dem
Erfolge der Missionsanstrengungen christlicher Missionare ~ dasselbe gilt auch fiir die
Ausbreitung des Islam und des Buddhismus - in grofierer Zahl nur unter den Angehérigen
der kosmischen Religionen erreicht werden konnten und kénnen.?

2 Aloysius PIERIS, Asiens nichtsemi- 5 Vgl. Felix WILFRED/John
tische Religionen und die Mission der GNANAPIRAGSAN (eds.), Being
Ortskirchen, in: DERS., Theologie der Church in Asia, Manila 1994.
Befreiung in Asien, Freiburg 1986, 55.

3 Vgl Aloysius PIERIS, Sprechen

von Gottes Sohn in Asien, in: DERS.,

Theologie der Befreiung (Anm. 2),

135-139.

4 Vgl. Georg EVERS, Challenges

to the Churches in Asia Today, in:

East Asian Pastoral Review 43/2

(2006) 152-172.
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3 Asiatische Theologie - 50 Jahre nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil

In den asiatischen Minderheitenkirchen fanden die neuen theologischen Einsichten des
Zweiten Vatikanischen Konzils durchweg eine positive Aufnahme. Fiir die asiatischen
Bischofe und Theologen markierte das Konzil das Ende einer Ara und die Herausforderung,
in der Begegnung mit den anderen Religionen neue Formen des Kircheseins zu entwickeln,
um authentische Ortskirchen zu werden.* Von entscheidender Bedeutung ist die Griindung
der »Vereinigung asiatischer Bischofskonferenzen« (FABC), die 1970 in Manila, wo eine
Vielzahl asiatischer Bischofe aus Anlass der Asienreise von Papst Paul VI. zusammenkamen,
beschlossen wurde. Mit ihren Vollversammlungen und den verschiedenen Programmen fiir
die Bischofe fiir das soziale Apostolat, den interreligiosen Dialog, Theologie, Laienapostolat
und Mission hat die FABC den asiatischen Kirchen ermoglicht, eine gemeinsame pastorale
Ausrichtung und theologische Orientierung zu finden. Weitreichende Wirkung hatte die
Festlegung auf einen dreifachen Dialog, der die zentralen Aufgaben zusammenfasste, denen
sich die asiatischen Kirchen gegeniiber sehen:

+ Dialog mit den Kulturen als Aufgabe der Inkulturation,

+ Dialog mit den Religionen im interreligiosen Dialog,

+ Dialog mit den Armen in der Umsetzung der Option fiir die Armen.

In den asiatischen Ortskirchen gab es langjédhrige Erfahrungen eines »Dialogs des
Lebens«, weil die meisten asiatischen Christen von Kind an gewohnt waren, zusammen
mit den Angehorigen anderer Religionen zu leben, die sie als Nachbarn und oft auch
als Freunde erlebten und mit denen sie die Feste der jeweils anderen mit Respekt fiir
ihre Spiritualitit feierten. Aus dieser besonderen Erfahrung heraus verspiirten sie die
Verpflichtung, die theologischen Einsichten des Konzils zu verwirklichen und zu ver-
tiefen. Viele asiatische Theologen waren davon iiberzeugt, dass die neuen Einsichten
im Hinblick auf die anderen Religionen in erster Linie an sie adressiert waren und dass
ihnen damit die Aufgabe anvertraut war, iiber die Einsichten der Kirchenviter und der
westlichen Theologie hinaus hier neue Akzente zu setzen. Den spezifischen Ansatz der
asiatischen Kirchen auf diesem Gebiet hat die Theologische Beratungskommission
der Vereinigung der Asiatischen Bischofskonferenzen (FABC) in einem Dokument
zum interreligiosen Dialog so formuliert: »Im Laufe der letzten tausend Jahre ist die
Kirche verschiedenen Volkern, Kulturen und Religionen mit unterschiedlichen Erfolg
begegnet und hat mit ihnen Dialog gefithrt. Heute, besonders in Asien, im Kontext der
groflen Religionen, die sich in einem Prozess der Neubelebung und der Erneuerung
sich befinden, ist die Kirche sich bewusst, dass die Situation der Begegnung sich
entscheidend verdndert hat. Wir asiatische Theologen fragen nicht linger nach dem
Verhiltnis der Kirche zu den anderen Kulturen und Religionen. Wir suchen vielmehr
den Ort und die Rolle der Kirche in einer religios und kulturell pluralistischen Welt
neu zu bestimmen«.?

Fiir die asiatischen Theologen ist der interreligidse Dialog nicht nur ein theologisches
Problem unter vielen, sondern das heuristische Prinzip einer sich entwickelnden asiatischen
Theologie. Dies wird in der Erklarung der asiatischen Bischéfe in Manila 1970 deutlich:
»Im interreligiosen Dialog akzeptieren wir die asiatischen Religionen als bedeutende und
positive Elemente in der Heilsokonomie Gottes. In ihnen erkennen und respektieren wir
tiefe spirituelle und ethische Einsichten und Werte. Uber viele Jahrhunderte hinweg waren
sie der Schatz der religivsen Erfahrung unserer Ahnen, aus dem unsere Zeitgenossen
nicht aufhéren, weiterhin Licht und Stirke zu beziehen. Diese Religionen waren und sind
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auch weiterhin der authentische Ausdruck der edelsten Regungen ihrer Herzen und die
Beheimatung ihrer Kontemplation und Gebetes. Sie haben ihnen geholfen, die geschicht-
lichen Erfahrungen und die Kulturen unserer Nationen zu formen«.®

In den folgenden Jahren hat die FABC eine Serie spezieller Seminare fiir Bischéfe,
die sog. »Bischoflichen Seminare fiir den interreligidsen Dialog« (BIRA) durchgefiihrt,
die den asiatischen Bischofen die Gelegenheit gaben, von christlichen, buddhistischen,
muslimischen und hinduistischen Spezialisten in die religiose Vielfalt der asiatischen
Religionen eingefithrt zu werden und den Dialog mit ihnen einzuiiben. Aus diesen
zuniichst ganz auf die religiosen Fragen eingeschrinkten Seminaren entwickelte sich
aus den Erfahrungen, dass interreligioser Dialog auch die sozialen, wirtschaftlichen
und politischen Elemente beriicksichtigen muss, eine neue Serie von Seminaren, die
»Interreligiose Begegnungen im sozialen Einsatz« (Faith Encounters in Social Action =
FEISA) genannt wurden. Aloysius Pieris hat in diesem Zusammenhang vom »Lehramt der
Armen« gesprochen und die Armen die wahren Stellvertreter Jesu Christi (vicarii Christi)
genannt, weil Jesus sich mit ihnen identifiziert habe.”

Das Zweite Vatikanische Konzil markierte fiir die asiatischen Kirchen eine Wendemarke,
da durch die neuen Einsichten in den Konzilsdokumenten und aus den Erfahrungen der
Konzilsarbeit heraus die asiatischen Bischofe die ihnen anvertrauten Gebiete nicht linger
mehr als » Missionsgebiete«, sondern erstmals als eigenstindige Ortskirchen zu verstehen
begannen. Zugleich entdeckten sie die vielen Gemeinsamkeiten der geographisch weit
verstreuten asiatischen Ortskirchen, die, von den Philippinen und Siidkorea abgesehen,
inmitten der grofen asiatischen Religionen und Kulturen kleine Minderheiten sind und sich
den daraus ergebenen Problemen gemeinsam stellen miissen. Eine vorrangige Aufgabe war
und ist, das Verhiltnis zu diesen Kulturen und Religionen neu zu bestimmen, um eigene
asiatische Formen von Kirchesein und theologischer Reflexion zu entwickeln. Im Zentrum
steht der grundlegende Beitrag, den die »Vereinigung Asiatischer Bischofskonferenzen«
(FABC) im Laufe der vier Jahrzehnte ihres Bestehens mit ihren Seminarreihen fiir die Ver-
breitung der neuen theologischen Einsichten geleistet hat. Es ist tatsichlich so etwas wie eine
asiatische Theologie entstanden, die um die drei Dialoge - Dialog mit den Kulturen, Dialog
mit den Religionen und Dialog mit den Armen - einen gemeinsamen theologischen Ansatz
gefunden hat. Dabei ist fiir die asiatischen Theologen das zentrale Problem einer Theologie
der Religionen und des interreligiésen Dialogs nicht die Bezichung des Christentums zu
diesen Traditionen, sondern die Frage nach der Verortung des Christentums innerhalb der
religios pluralistischen Welt Asiens. Interreligioser Dialog ist fiir die asiatischen Theologen
mehr als nur ein besonderes Problem unter vielen anderen, sondern es ist ein heuristisches
Prinzip zur Entwicklung einer genuin asiatischen Theologie geworden. So heifdt es schon
im Schlussdokument der Ersten Vollversammlung der FABC in Taipei 1974: »Im Dialog mit
diesen Religionen werden wir Wege finden, unseren christlichen Glauben auszudriicken.
Die grofien religitsen Traditionen konnen Licht auf die Wahrheiten des Evangeliums werfen
und uns helfen, die Reichtiimer unseres Glaubens tiefer zu verstehen. « Bei der Umsetzung

6 Gaudencio B. ROSALES/Catalino

G. AREVALO (eds.), For All the Peoples
of Asia, Vol. I, Manila 1992, 14.

7 Vgl. Cf. Aloysius PIERIS, God's
Reign for the Poor: A Return to the
Jesus Formula, Tulana Research Centre,
Gonavilla1999. Als biblische Referen-
zen zitiert Pieris Phil 2,6-11 und

Mt 25,31-46.
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der neuen Einsichten zu den anderen Religionen spielten die vielen Seminare fiir Bischofe
zum interreligiésen Dialog eine grofie Rolle. Durch sie erfuhren fast alle asiatischen
Bischofe eine mehrtatige Schulung durch Fachleute in Fragen des interreligiosen Dialogs.
Aus der Erkenntnis heraus, dass ein interreligiose Dialog, der sich ausschliefllich auf das
Gebiet der Religionen beschrankt, unwirksam bleibt und irrelevant wird, wenn er nicht die
soziale Wirklichkeit von Armut und struktureller Ungerechtigkeit einbezieht, wurde die
Seminarreihe »Interreligiose Begegnung im Verbund mit Sozialer Aktion « (Faith Encounters
in Social Action) geschaffen. Die »Theologische Beratungskommission« bzw. das »Biiro
fiir theologische Anliegen« der FABC hat grundlegende Beitrage fiir die Entwicklung einer
eigenstindigen Theologie der asiatischen Ortskirchen geleistet. Zu nennen sind die Beitrdge
auf dem Gebiet der Theologie der Religionen, der Ortskirche, des Verhiltnisses von Staat
und Religion und vor allem der theologischen Methode. Die von der Kommission ent-
wickelte »Theologie der Harmonie« hat leider nicht die ihr gebithrende Wiirdigung und
Rezeption in der theologischen Ausbildung in den asiatischen Ortskirchen gefunden. Der
positive Riickblick auf die Arbeit der FABC in den letzten Jahrzehnten kann nicht iibersehen,
dass in den letzten Jahren die innovative Kraft der Aktivitidten der FABC abgenommen hat.
Die Griinde sind vielfaltig und haben mit dem altersbedingten Ausscheiden fithrender
Bischéfe und Theologen und der vom zentralen Lehramt theologischen Neuansitzen
gegeniiber kritischen und oft ablehnenden Haltung zu tun. Hinzu kommt, dass in den
letzten Jahren die Zunahme radikaler Tendenzen, verbunden mit der Bereitschaft, Gewalt
im Namen der Religion auszuiiben, wie sie im Islam, im Hinduismus, im Buddhismus,
aber auch im Christentum zu beobachten sind, die Berechtigung und den Nutzen des
interreligiosen Dialogs massiv in Frage gestellt hat. Die Beziehungen zwischen Christen und
Muslimen haben sich weltweit verschlechtert. In Indien haben die radikalen Gruppen von
Hindus, die der [deologie der Hindutva, nach der nur derjenige, der Hindu ist, ein echter
Inder sein kann, die Beziehungen zu den Christen und anderen Religionen sehr belastet.
Auch der Konflikt zwischen den Volksgruppen der Singhalesen und Tamilen in Sri Lanka
macht einen interreligidsen Dialog fast unmoglich. Angesichts dieser Belastungen in den
Bezichungen zwischen den Religionen ist es wichtig, dass die asiatischen Kirchen am
interreligiésen Dialog als integraler Aufgabe festhalten. Sie sind sich dabei bewusst, dass
der interreligiése Dialog auf einer vertieften theologischen Einsicht des Stellenwerts der
anderen Religionen basiert. Fiir den tatsachlich stattfindenden Dialog gilt sicher die Aussage,
dass es einen Dialog nur auf der Grundlage einer gegenseitigen Bereitschaft, in Offenheit
und in gegenseitiger Anerkennung sich zu begegnen, geben kann. Es gibt Situationen, in
denen die konkreten Gegebenheiten den Dialog hier und heute unmdglich machen. Aber
solche negativen Erfahrungen beriihren nicht das theologische Fundament des Dialogs und
einer Theologie der Religionen, da es zum Dialog keine Alternative gibt, wenn man einen
»Kampf der Kulturen und Religionen« vermeiden will.

Innerhalb der »Christlichen Konferenz Asiens« (CCA), des Zusammenschlusses der pro-
testantischen Kirchen in Asien, wurden in den letzten Jahrzehnten gezielte Anstrengungen
gemacht, im Riickgriff auf asiatische religiose und kulturelle Traditionen neue Formen
einer asiatischen inkulturierten Theologie zu entwickeln. Asiatische Theologen arbeiteten
zusammen in der Theologischen Kommission der CCA und entwickelten neue Formen
der Zusammenarbeit zwischen den verschiedenen theologischen Einrichtungen in Asien,
wie z.B. die »Vereinigung der theologischen Ausbildung in Siidostasien« (ATESEA), die
den Austausch von Professoren, gemeinsame Anerkennung von Studienabschliissen und
gemeinsame Projekte moglich machte. Das bekannteste Projekt theologischer Zusammen-
arbeit ist das »Programm fiir Theologie und Kulturen in Asien« (PTCA), das von den
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Theologen C.S. Song, Peter Lee, Yeow Choo Lak und John England 1983 in Hongkong
begonnen wurde. Mehrere Jahre hindurch hat die PTCA mehrwochige Seminare fiir junge
Theologen und Theologinnen aus verschiedenen asiatischen Landern durchgefiihrt, die
unter dem Leitwort standen: » Theologie betreiben im Riickgrift auf asiatische Quellen«.
Bei diesen sehr kreativen Seminaren ging es darum, neue Zugénge zu einer in Asien inkul-
turierten Theologie zu finden, indem auf kulturelle und religiése Elemente in den Festen
und Briuchen der Volksreligiositit, auf Marchen und Geschichte, Symbole, Gottes- und
Menschenbilder aus anderen religiosen Quellen, auf asiatische Kunst und viele andere
Elemente mehr zuriickgegriffen wurde. Fortgefiihrt wurde die Zusammenarbeit in den
»Kongressen asiatischer Theologen« (CATS), die in regelmifliigen Abstinden als 6kume-
nische Konferenzen durchgefithrt werden.

4 Neubheit der Fragestellung und das Problem
einer doppelten Zugehorigkeit

In den Jahrzehnten nach dem II. Vatikanischen Konzil haben asiatische Theologen die
"Thesen der klassischen Mission verworfen, dass bei der Bekehrung zum Christentum von
den Neuchristen ein radikaler Bruch mit den kulturellen und religiésen Traditionen ihrer
Ahnen zur Vorbedingung fiir die Annahme des Christentums gemacht werden miisste.
Der unheilvolle Ritenstreit (1634-1742) in China, Japan, Korea und Vietnam und in Indien
steht fiir diese Haltung und fiir die katastrophalen negativen Folgen, die sich daraus fiir
das Schicksal der Mission des Christentums in Asien ergeben haben. Die asiatischen
Theologen setzen dagegen auf Kontinuitat, indem sie das kulturelle und religiése Erbe ihrer
Ahnen als bleibende Werte ansehen, die in der Begegnung mit der christlichen Botschaft in
mancher Hinsicht zwar gereinigt werden miissen, aber grundsitzlich beibehalten werden
konnen. All das Wahre, Gute, Schone und Edle, woran ihre Ahnen geglaubt haben, das,
was sie sich erhofft haben und was sie in ihren Beten und Akten der Gottesverehrung ange-
betet haben, darf und muss in eine neue Form des Christseins in Asien eingehen kénnen.
Asiatische christliche Theologen sehen sich bei der Entwicklung ihres eigenen asiatischen
Ansatzes in einer in der Kirchen- und Theologiegeschichte noch nie da gewesenen neuen
Situation, wenn sie sich mit den fiir sie brennenden Fragen der Bedeutung Jesu Christi
in religios pluralistischen asiatischen Gesellschaften auseinandersetzen, wenn sie nach
der theologischen Bedeutung der anderen Religionen und ihrer Stifter fragen, um nur
die zentralen Fragen einer asiatischen Theologie zu benennen. Aus diesem Grund sind
sie nicht bereit, sich mit dem Verweis abspeisen zu lassen, die Losung dieser Problematik
sei allein im Riickgriff auf die klassische theologische Methode der westlichen Theologie
zu suchen. Ohne die Beitrige der griechischen Kirchenviter Clemens von Alexandria,
Origenes und anderer beriihmter Theologen der ersten Jahrhunderte abwerten zu wollen,
sind sich asiatische Theologen bewusst, dass sie in der Begegnung mit den asiatischen Hoch-
religionen vor ganz andere und eben neue Problemen gestellt sind, fiir die die Antworten,
die im Hinblick auf die griechisch-rémische Gétterwelt und vor allem in der Auseinander-
setzung mit der griechischen Philosophie des Neuplatonismus gegeben wurden, nicht das
letzte Wort sein konnen. Thr Ansatz, den anderen Religionen und Kulturen zu begegnen,
unterscheidet sich daher grundlegend von dem der westlichen Theologie, die »von aufien«
an die Religionen heranging, um ihre theologische und heilsgeschichtliche Funktion zu
eruieren bzw. in der Regel zu verneinen. Asiatische Theologen kommen »von innen«, indem
sie die religiosen und kulturellen Traditionen als ihr eigenes Erbe fiir sich reklamieren
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und fruchtbar zu machen suchen. Asiatische christliche Theologen beanspruchen die
kulturellen und religiésen Traditionen Asiens als Quelle und Ressource (im Englischen:
source and resource) fiir das eigene Theologietreiben, neben den klassischen Quellen von
Heiliger Schrift, Tradition und kirchliches Lehramt. Die damit eingeforderte Freiheit zu
eigenstindigen theologischen Entwicklungen wurde den asiatischen Kirchen in der post-
synodalen Erklarung Ecclesia in Asia bescheinigt, wo gesagt wird: »Der Glaube, den die
Kirche anbietet, darf nicht in die Begrenzungen des Verstindnisses und des Ausdrucks
nur einer einzigen menschlichen Kultur eingeschlossen werden, weil er alle Kulturen
herausfordert, diese Grenzen zu tibersteigen und zu neuen Héhen des Verstehens und des
Ausdrucks zu gelangen. «

Fur Theologen in den asiatischen Ortskirchen, die in einer kulturell und religios
pluralistischen Welt leben, sind Toleranz und das Aushalten von Gegensitzen, verbunden
mit einer Haltung des Sowohl-als-auch selbstverstindliche Haltungen. Denn in Asien sind
Menschen gewohnt, in multi-kulturellen Rdumen zu leben und denken. Monokulturell
konditionierte europiische Theologen und Kirchenfithrer tun sich dagegen eher schwer
mit der Annahme einer Vielfalt von Ideologien und Religionen und des damit verbundenen
Pluralismus, der in der Regel als Gefihrdung der Orthodoxie angesehen und damit abge-
lehnt wird. Asiatische Theologen, wie der indische Theologe Jacob Kavunkal, verteidigen
dagegen die theologische Berechtigung eines religiésen Pluralismus. Fiir Jacob Kavunkal
ist religioser Pluralismus das Ergebnis der gottlichen Selbstmitteilung im Wort und in den
vielfiltigen Weisen, in denen Menschen auf das Géttliche antworten. Weil die Menschen
von Natur aus gesellschaftliche Wesen sind und in der Geschichte stehen, kénnen wir sagen,
dass die verschiedenen Religionen verschiedene gesellschaftliche und historische Antworten
auf die gottliche Manifestation im Wort (auf Sanskrit vac) sind. Sie gehdren zu den in der
gottlichen Vorsehung enthaltenen Wegen, die Gott liebend annimmt, und befinden sich im
allgemeinen gottlichen Plan der Schopfung, soweit wir dies von ihrem Wesen her schluss-
folgern kénnen. Der religiose Pluralismus ist daher kein Ubel, dessen wir uns entledigen
miissten, sondern eine unausweichliche Situation, die es zu tolerieren gilt, aber zugleich
auch ein Wert, den es zu bewahren und zu respektieren gilt.

5 Die Herausforderungen der asiatischen Theologie
an die westliche Theologie

Generell bedeutet der Anspruch asiatischer Theologen, ihre eigene theologische Methode,
Sprache und Hermeneutik entwickeln zu wollen, eine Herausforderung an die westliche
Theologie. Verschirft wird dies in der katholischen Kirche durch das zentrale Lehramt der
romischen Kurie, manifestiert in der Glaubenskongregation. Das zentrale Problem in der
Beziehung zwischen dem kirchlichen zentralen Lehramt und den asiatischen Theologen
besteht in der Frage, ob die dogmatischen Formulierungen der Konzilien und spatere
Stellungnahmen des Lehramts als wesentliche Elemente des christlichen Glaubens tber-
nommen werden miissen, indem sie einfach nur in die jeweiligen asiatischen Sprachen iiber-
setzt werden, Kann es asiatischen Theologen erlaubt sein, erneut auf die Geheimnisse der
Trinitét, der Christologie und der Pneumatologie zu reflektieren, indem sie vom religiosen
und kulturellen Erbe ihrer asiatischen Heimatldnder Gebrauch machen? Ein solcher Schritt
muss nicht notwendig die Verneinung der Giiltigkeit der westlichen Paradigmen und ihrer
Bedeutung fiir die Wahrung der christlichen Orthodoxie bedeuten. Asiatische Theologen
sind durchaus bereit, die historische Bedeutung dieser Formulierungen anzuerkennen.
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Kritisch fragen sie jedoch, inwieweit diese Formulierungen heute noch das Glaubensleben
der einfachen Christen bestimmen. Mag dies fiir die Christen im Westen eingeschrinkt
noch gelten, so sind die in den ersten Konzilien behandelten Themen fiir asiatische Christen
wenig oder gar nicht relevant. Asiatische Theologen méchten dagegen die Freiheit haben,
auf diese Geheimnisse erneut reflektieren zu diirfen, indem sie neue Fragestellungen
eroffnen. Dadurch hoffen sie den asiatischen Christen existentielle Glaubenshilfen geben zu
konnen, wie sie in den kleinen Minderheitenkirchen innerhalb der religios-kulturellen Welt
Asiens und in der Auseinandersetzung mit den Problemen der Armut glaubwiirdig ihren
christlichen Glauben leben konnen. Uber die asiatischen Kirchen hinaus glauben sie damit
auch der Weltkirche einen wertvollen Dienst leisten zu konnen. Schliefilich sind asiatische
Theologen aus ihrer Lebenssituation heraus am besten geeignet, auf die draingenden Fragen
einer Theologie der Religionen, des Pluralismus und des Dialogs neue theologisch relevante
Antworten zu finden. *
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Religionswissenschaft, Mediation
und Konflikttransformation

von Richard Friedli

Zusammenfassung
Die Fachstelle Culture and Reli-
gion in Mediation (CARIM) an
der Eidgendssischen Techni-
schen Hochschule (ETH) Zirich
hat einen Leitfaden erstellen
lassen, damit Fachpersonen fiir
internationale Mediation auf
Konfliktfeldern situationsge-
recht arbeiten konnen, in denen
der Faktor »Religion « involviert
ist. Anhand von flinf Kontex-
ten - Irak, Kashmir, Marokko,
Sierra Leone und Tadschikis-
tan -, wo islamische, hinduisti-
sche, bantu-afrikanische und
post-sowjetische Traditionen
betroffen sind, werden entspre-
chende religions-sensible Mo-
delle vorgestellt. Grundsatzlich
geht es darum, nicht tber Lehr-
satze einer Religion (Orthodo-
xie) zu verhandeln, sondern
deren Grammatiken zu verste-
hen (Orthopraxis).
Schliisselbegriffe
- Definition von Religion
> Religiose Konfliktfelder
- Mediation: Dialog und
Diapraxis
- Angewandte Spiritualitat

Abstract
The programm Culture and
Religion in Mediation (CARIM)
at the Swiss Federal Institute
of Technology (ETH) in Zurich
has had a guide prepared so
that professionals for interna-
tional mediation can work on
areas of conflict appropriate
to the situations in which the
factor »religion « is involved. On
the basis of five contexts — Irag,
Kashmir, Morocco, Sierra Leone,
and Tajikistan — where Islamic,
Hindu, Bantu-African, and
post-Soviet traditions are invol-
ved, relevant religion-sensitive
models are presented. The fun-
damental concern is not to
negotiate or debate doctrines
of a religion (orthodoxy), but
to understand their grammar
(orthopraxis).
Keywords
- Definition of religion
> Religious areas of conflict
- Mediation: dialogue and
diapraxis
> Applied spirituality

Sumario
La unidad de investigacion
Culture and Religion in Media-
tion (CARIM) en la Eidgenés-
sischen Technischen Hoch-
schule (ETH) de Zurich ha pro-
movido la produccion de un
folleto informativo para las per-
sonas que trabajan en media-
cion internacional en campos
de conflictos, en las que el fac-
tor »religion « sea relevante.
Siguiendo cinco contextos (Iraq,
Cachemira, Marruecos, Sierra
Leone und Tayikistan) con tra-
diciones islamicas, hinduistas,
bantu-africanas y postsoviéticas
se presentan los correspondien-
tes modelos con sensibilidad
religiosa. No se trata sobre todo
de discutir sobre la doctrina
de una religion (ortodoxia),
sino de entender su gramatica
(ortopraxis).
Conceptos claves
> Definicion de religion
- Campos de conflictos
religiosos
- Mediacion: dialogo
y diapraxis
- Espiritualidad practica
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Eine Hommage an das Colloque
Cardinal Malula tber » Transformation
des conflits et Construction de la paix«
in Kinshasa, 8.Mdrz 2016

n der Universitdt von Oslo wurde 1976 Johan Galtung auf den ersten Lehrstuhl fiir
Friedenswissenschaften berufen. In den Programmen fiir Lehre und Forschung war
der Faktor »Religion« kein Thema. Wenn schon, dann wurde von den »Religionen«
unter dem Obertitel »Kriegsgeschichte« gehandelt. Darin haben die Religionskriege
withrend der Reformation in Europa oder die Verflechtungen von Kolonial- und Missions-
politik illustriert, wie Religionen oft Formen von kollektiver Gewalt-Politik und von
rassistischer Unterwerfung motiviert, legitimiert und geférdert haben. Ahnlich negative
Synergien prigen darin auch die Expansion des Islam in Vergangenheit und Gegenwart.
Auch die Eroberungskriege durch »tibetisch-buddhistische« Armeen in der Mongolei oder
die Kastenpolitik durch Hindu-Fiihrer in Indien gelten als Belege dafiir, wie Religion instru-
mentalisiert werden kann, um politische Machtinteressen durchzusetzen.

In Erinnerung an solche Gewaltakte werden in der internationalen Peace Research
Community Religionen nur zogerlich als konstruktive Faktoren fiir Friedens-Strategien
eingesetzt. So wurden friedenfordernde Impulse in den Friedensbewegungen - wie z. B. in
Gandhis gewaltloser satyagraha-Dynamik - als Motivationsquelle anerkannt.

1 Religion und Frieden: der CARIM-Leitfaden'

Einer solchen pauschalen Ablehnung des Faktors »Religion« als konstruktives Element
in Prozessen der Konflikt-Transformation setzt der einleitend erwihnte norwegische
Friedensforscher Johan Galtung eine differenziertere Analyse gegentiber. Danach sind
religiose Mythen und Traditionen fiir eine Gesellschaft auch konstruktive Elemente zu
ihrer Zukunftsgestaltung. Denn solche Narrative rechtfertigen zwar die gesellschaftlichen
Normen und Strukturen — wie z. B. Wir- und Sie-Gruppen, ethnische Segregation oder das
Machtgefille zwischen Mann und Frau -, religiose Weltbilder konnen aber auch spirituelle
Horizonte entwerfen, von denen her der gesellschaftliche Ist-Zustand modifiziert, ja
revolutioniert werden darf.,

1 Owen FRAZER/Richard FRIEDLI,
Approaching Religion in Conflict
Transformation. Concepts, Cases and
Practical Implications, CSS Mediation

analyse und zur Friedensarbeit (Oku-
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Soul of Building Peace, New York
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in a Postliberal Age, Louisville 2009;

Ressources, Zurich 2015. Weiterfiih-
rende Literatur zum Thema: Jean-
Nicolas BITTER, Les dieux embusqués.
Une approche pragmatique de la
dimension religieuse des conflits,
Genéve 2003; Brian CoX, Faith-Based
Diplomacy, Bloomington (Xlibris)
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tionen. Warum Liebe flr Gerechtig-
keit wichtig ist, Berlin 2014; Daniel
PHILPOTT, Just and Unjust Peace.
An Ethic of Political Reconciliation,
New York 2012.
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Aus dieser Perspektive gewinnt der Faktor »Religion« an geopolitischer Bedeutung. Und
entsprechend zeichnet sich in der Peace Research ein Paradigmenwechsel ab: Mediatorinnen
und Mediatoren sind in ihrer Vermittlungs-Arbeit mehr und mehr dafiir sensibilisiert,
dass der Komponente »Religion« eine bedeutsame Rolle zukommt. Gestiitzt auf solche
Feld-Erfahrungen hat das Team »Culture and Religion in Mediation« (CARIM) vom
Center for Security Studies (CSS) an der ETH Ziirich entschieden, das Thema »Religion«
vertieft bearbeiten zu lassen. Dabei ging es nicht darum, einen Katalog von religions-
wissenschaftlichen Theorien zu erstellen, sondern den Mediatorinnen und Mediatoren, die
auf dem Konflikt-Terrain mit religiés und theologisch argumentierenden Verhandlungs-
partnern zusammentreffen, die Grammatik der Sprache »Religion« zu erstellen.

Es ging also darum, fiir Fachleute in Mediation ein Mapping zu entwerfen, damit sie
sich auf komplexen Konfliktfeldern religionssensitiv orientieren und bewegen kénnen.
Owen Frazer, ein erfahrener Mediator aus Irland, und ich als Religionswissenschaftler
haben also das Mandat erhalten, anhand von gut dokumentierten Konfliktfeldern und
Mediationsprozessen die darin involvierten Religions-Modelle sichtbar werden zu lassen.
Der Leitfaden soll auch dokumentieren, wie der Faktor »Religion« im jeweiligen Gesell-
schaftswandel berticksichtigt worden ist. Als Teststand wurden vom CARIM-Team folgende
Situationen ausgewdhlt: (1) das Iragi Inter-Religious Council (2007), (2) eine Vermittlung
im Kashmir-Konflikt (2000-2007), (3) die Ansifina-Initiative von Salafi-Gefangenen
in Marokko (2009), (4) die Versohnungs-Initiativen im Biirgerkrieg von Sierra Leone
(1997-1999) und (5) die Konfrontation zwischen sikularen und muslimischen Politikern
in Tadschikistan (2002-2009).

Im Projekt-Design wurde erwartet, dass der Faktor »Religion« auf den finf Konflikt-
feldern problematisiert und mit verschiedenen Religions-Theorien gesichtet wird. Deshalb
wurde in einer ersten Phase eine Liste von Religionsverstindnissen erstellt. Dazu haben wir
drei religionswissenschaftliche Ubersichtswerke konsultiert: (1) die Synthese des US-ame-
rikanischen Kulturanthropologen Benson Saler Conceptualizing Religion (1993 bzw. 2000),
(2) die Einfithrung in die Religionswissenschaft des Rostocker Religionswissenschaftlers
Klaus Hock (2002) und (3) Russell T. McCutscheons diskurstheoretischen Ansatz Religions-
wissenschaft. Einfiihrung und Grundlagen (2007 bzw. 2014). Daraus ist eine Synopse ent-
standen, worin 23 verschiedene theoretischen Ansitze und Definitionen von »Religion«
aufgelistet wurden: von funktionalistisch und soziologisch iiber theologisch und kognitiv
bis zu gender-sensitiv und neo-phinomenologisch.

Table 1:
Notable academic approaches in religious studies
siehe ndchste Seite
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Table 1: Notable academic approaches in religious studies

School Authors e.g. Keywords Broad
of thought Characteristics of religion categories*
1 (Structural) Edward Malinowski  Securing survival, shaping the Structural-
functionalist E. Evans-Pritchard environment and guaranteeing functionalist:
social roles societal
cohesion
2 Ritual-related Victor Turner Potential for conflict resolution
Martin Riesebrodt Actualize promises of salvation
3 Ultimate concern Paul Tillich »Ultimate concern«, both
transcendental (spirituality) and
immanent (e.g., nationalism)
4 State-forming Robert N. Bellah Civil religion
5 Sociological Emile Durkheim »Mana « integration force as Sociological
»fait social « that ensures social organization
bonds (»attestation «)
6 Utopian Karl Marx Survival strateqy, liberation
Ernst Bloch theologies »Sighs of the oppressed «
vs. »sinful structures «
7 Cultural studies Joachim Wach Traditional interpretation: Culture-
Tomoko Masuzawa  culture-specific focal point in life constituting
and post-colonial criticism form
8 Cosmopolitan Ulrich Beck Logic of global compassion
9 Semiotic Geertz Clifford System of symbols
10 Cultural-linguistic George Lindbeck Linguistic-cultural grammar;
worldview
1 Discursive tradition ~ Talal Asad Discourse
Alasdair Maclntyre
12 Gender sensitive Judith Butler Patriarchal distortion of religions

Fatema Mernissi
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School Authors e.g. Keywords Broad
of thought Characteristics of religion categories*

13 Constructivist Peter Berger A model (code) for surviving Constructivist:
cognitive- Thomas Luckmann  materially, socially, and ideationally response
sociological cf. Max Weber by legitimizing the plausibility models for

tructures of a society (cosmos) societal needs

14  Systemic Niklas Luhmann Cult system

Community system

15 Syncretistic Hyun K. Chung Combining beliefs/practices from

different traditions

16 Ethical Abraham Maslow Comprehensive response of all Psychological

existence to ultimate reality dimension

17 Psycho- Sigmund Freud Product of human drives Sublimation
analytical (neurotic): Ego/Super-ego/Id

18  Psychological Carl Gustav Jung Conscious-unconscious (individual

Viktor Frankl and collective) as »defiant power of
the spirit«

19  Phenomeno- Friedrich Power transcending human Perception of
logical Schleiermacher understanding transcendence

Jacques
Waardenburg
20 Comparative Max Mller Religions as types of life mastery
Friedrich Heiler between exceptional-sacral and
everyday profane
21 Survivalist Edward B. Tylor Beliefin spiritual beings
22 Spiritual Ursula King Political energy field —
Matthew Fox »holistic« religion
23  Theological Rudolf Otto Experiencing the utterly other
Mircea Eliade (numinous) and awareness of

chosenness (hierophanies)
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Eine solche Zusammenstellung von akademischen Religionsinterpretationen ist
aber auf dem Terrain fir Go-Betweens, die sich zwischen Vertretern verschiedener
Religions-Traditionen bewegen, wenig operational. Das Inventar von Religions-
Grammatiken kann Mediatoren im besten Fall als entfernte Vorbereitung niitzlich
sein, um die jeweilige Logik zu erahnen, in Funktion zu der die Konfliktparteien
argumentieren. Es ist selbstverstandlich nicht Aufgabe von soziokulturellen Fazilitators,
theoretisch iiber Religions-Definitionen zu debattieren, ein komplexes Verstandnis von
»Religion« vermindert aber das Risiko, dass Mediatoren von den eigenen, unkritisch
rezeptierten Religionsverstindnissen ausgehen — seien sie christlich, islamisch oder
sakular-atheistisch. Entscheidend ist, dass Mediatoren sowohl ihre eigenen als auch
die fremden religiosen Diskurse, Normen, Gebrauche oder Riten zwar wahrnehmen
kénnen, sie aber nicht ethnozentrisch als »richtig« oder »falsch« beurteilen.

2 Typik »Religion«

Wir einigten uns deshalb auf folgende Faustregel: Als Religion gilt, was immer von den
Vertretern der jeweiligen Gesellschaft als religis verstanden wird. Wir tbernahmen dabei
das Fazit, welches der niederldndische Religionswissenschaftler Jacques Waardenburg
(1930-2015) nach jahrzehntelanger Erforschung von »Religion und Religionen « gezogen hat.
Das heifdt aber nicht, ganzlich auf theoretische Raster zu verzichten, wonach Religionen
interpretiert werden kénnen. Wir haben deshalb einige signifikante Konvergenzen aus-
sortiert, wonach religionssensible Prozesse von konstruktivem Gesellschaftswandel ver-
laufen sind. Dabei sind uns fiinf Aspekte von Religion besonders markant erschienen:
(1) Religion als Gemeinschaft, (2) Religion als Doktrin, (3) Religion als Spiritualitit,
(4) Religion als Praxis und (5) Religion als Diskurs.

Religion als Gemeinschaft hebt die Traditionen hervor, worin sich ihre Mitglieder
solidarisch erfahren: wie z.B. die Feier der Jahreszeiten, die individuellen Lebensphasen
von der Geburt bis zum Tod, die gesellschaftliche Fest- und Trauerzeiten, Essens- und
Kleidervorschriften, Wallfahrten. Dadurch wird die Religion zu einer perstnlichen und
kollektiven Ressource und Norm, wonach der Alltag gestaltet werden kann bzw. muss. In
Kontexten von sozialer, terroristischer oder militdrischer Aggression garantieren religiose
Traditionen die soziale Kohdsion bedingungslos gegen Innen und nach Auflen. Dadurch
radikalisiert sich die Wir-Identitit und grenzt sich von der Sie-Gruppe ab. Dabei werden
die Anderen entmenschlicht und animalisiert. Die Religionszugehorigkeit markiert somit
die Grenze zwischen Freund und Feind, den Guten und den Bésen, den Erwihlten und
den Verdammten, ja zwischen Mensch und Tier.

Religion als Doktrin erklart, warum die Dinge sind, wie sie sind, und warum die Gesell-
schaft sich entsprechend zu verhalten hat. Die Heiligen Schriften und die religitsen
Traditionen entwerfen die Bilder von Gott und Satan, die Bereiche des Heiligen und die
Riaume des Profanen, Orthodoxie und Hiresie, gesellschaftliche Normen und Tabus, die
Bereich des Erlaubten und die Zonen des Verbotenen. Abweichende Meinungen und
Gruppen destabilisieren die Gemeinschaft und provozieren Konflikte und Kriege. Die
kulturell-religiosen Traditionen sind aber auch symbolische Sinn-Quellen, wodurch sich
Glaubige zu Verhandlungs- und Kompromissbereitschaft motivieren lassen kénnen. Es
gehort deshalb zur Kunst der Mediation, Konflikte sich so transformieren zu lassen, dass
Versohnung ohne Kapitulation - sowohl kognitiv als ethisch - méglich wird.
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Religion als Spiritualitit versteht sich als existentielle Betroffenheit zur Verantwortung,
die in einer bedingungslosen Wirklichkeit verwurzelt ist und zum Engagement »fiir andere«
motiviert. Interkulturelles Zusammenleben und interreligiése Dialoge werden dadurch
zur Alltagspraxis. Solch radikale Engagements kdnnen - in allen Religionen - bis zum
Martyrium fithren. Denn sich an die bedingungslose Wiirde von Menschen zu erinnern,
radikalisiert Konflikte.

Religion als Praxis zeigt sich im individuellen und gemeinschaftlichen Lebensstil — wie
z.B. Essens- und Kleidergewohnheiten. Kollektiv driickt sich die Gesellschaft in Ritualen
und Zeremonien aus. Die Religion artikuliert sich darin soziologisch als eine Kom-
munikations-Gemeinschaft, worin die Formen des Zusammenlebens prizise kodiert sind.
So erhalten die Mitglieder einer Gemeinschaft durch die Rites de passage in risikoreichen
Ubergiingen wie Geburt, Hochzeit und Tod persénliche und soziale Sicherheit. Und dhnlich
wie die individuellen Lebensphasen im Brauchtum eingebettet sind, wird seit einiger Zeit
nach Riten gesucht, um kollektive makrosoziale Transitionen gelingen zu lassen. Dabei wird
in der Konflikttransformationen nach regulativen Passagen und Verséhnungs-Ritualen
gesucht: z. B. durch die Trauma-Verarbeitung in der Transitional Justice, durch Erinnerungs-
zeremonien nach Genoziden oder durch Verséhnungsrituale (wie z. B. in Sisterhood-Feiern
zwischen japanischen und koreanischen Frauen in Erinnerung an die Zwangsprostitution
im Zweiten Weltkrieg).

Religion als Diskurs hinwiederum interpretiert Kulturen und Religionen kognitiv und
analytisch. Religion wird dabei als eine kohédrente Grammatik und als Macht-Pragmatik
dargestellt. Im Konflikt wird dann die Botschaft einer Religion von politischen Akteuren
in Funktion zu ihren je partikuliren Interessen uminterpretiert und rhetorisch instru-
mentalisiert. Konflikttransformation bedeutet dann, solche Erinnerungs-Narrative umzu-
bauen.

Diese erwihnten funf Religionsprofile nehmen historisch ambivalente Formen an.
Religionen konnen sich je nach den gesellschaftlichen Kontexten ebenso als konstruktive
Energiequellen wie als gesellschaftliche Spaltpilze auswirken. Religionen agieren hier
als Connecters und dort als Dividers. Im Zwischen-Raum engagieren sich Fachleute fiir
Mediation. Als Go-betweens befassen sich solche Vermittlerinnen und Vermittler aber
nicht mit der Wahrheit von religiosen Dogmen, Normen und Praktiken der Konfliktpar-
teien, sie konzentrieren sich vielmehr auf die Grammatik ihrer Argumente und suchen in
den jeweiligen Lehrtraditionen nach kohirenten, aber alternativen Interpretationen und
Praktiken. Sollte es dabei aber zwischen den Konfliktpartnern dennoch zu einem Clash
kommen, wird nach Raumen gesucht, worin die divergenten Einschitzungen und Ver-
haltensweisen konfrontiert, argumentiert und eventuell aufgelost werden konnen. Der
Konflikt wird »verbalisiert« und nach einem »konfliktiven Konsens« gesucht.

Wir analysierten dann solche Mediations-Fertigkeiten in funf Konflikt-Situationen, in
denen Religionen mafigeblich involviert waren. Dabei haben wir versucht, zwischen diesen
Konfliktfeldern, den beschriebenen Religions-Typen und den Religionstheorien signifikante
Korrelationen herzustellen:

Table 2:

Ways of thinking about religion in conflict
and in which case studies they can be found
siehe nichste Seite
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Table 2:

Ways of thinking about religion

in conflict and in which case studies
they can be found

Ways of thinking
about religion

Relevant case studies

Most relevant
academic approaches

Religion as community Iraq Functionalist (1)
Sierra Leone State-forming (4)
Kashmir Sociological (5)
Morocco

Religion as a set Iraq Ultimate concern (3)

of teachings Kashmir State-forming (4)
Morocco Utopian (6)
Sierra Leone Semiotic(9)

Cultural-Linguistic (10)
Ethical (15)
Theological (22)
A-theist (23)

Religion as spirituality Kashmir Ultimate concern (3)
Sierra Leone Spiritual (21)
Ethical (15)
Religion as practice Kashmir Ritual-related (2)
Religion as discourse Iraq Semiotic(9)
Tajikistan Cultural-linguistic (10)

Constructivist
cognitive-sociological (12)

Im Folgenden skizziere ich auf den finf berticksichtigten Konfliktfeldern vorerst ihre
soziopolitisch-historischen Komponenten und die zur Konflikttransformation eingesetzten
Methoden. Anschlieffend hebe ich die Religions-Dimensionen hervor, die wihrend des
Mediations-Prozesses beriicksichtigt worden sind.

3 Testfelder kommentiert
3.1 Irak 2007: Interreligioser Kongress (IIRC)

Durch die Us-amerikanische Irak-Invasion (2003) ist das prekire Gleichgewicht zwischen
der schiitischen Bevolkerungsmehrheit (60-65%) und der sunnitischen Gemeinschaft
(32-37%), aber auch den religiosen Minderheiten wie Christen oder Jeziden (3%)
fundamental destabilisiert worden. In diesem fragilen Kontext suchen Mitglieder des
Iraqi Inter-Religious Congress (IIRC) nach Wegen zu Solidaritit und Versohnung. Dabei
haben zwei charismatische Personlichkeiten eine entscheidende Rolle gespielt: Canon
Andrew White, der seit 1998 in der anglikanischen Kirche von Bagdad engagiert war, und
Michael A. Hoyt, Senior Chaplain for US military forces in Iraq. Mit der Unterstiitzung
der Grof3-Ayatollahs Ali al-Sistani, Mohamed Yaqubi und Muqtada al-Sadr trafen sich
im Juni 2007 fiinfzig Delegierte aus dem religiosen und politischen Umfeld Iraks an der
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IIRC-Tagung in Bagdad. Im darauffolgenden August wurden die Ergebnisse der » Bhagdad
Accords« im sichereren Kairo und im Beisein der erwihnten drei Grof3-Ayatollahs
verabschiedet. Und in einer fatwa wurde jede Form von Glaubensverfolgung verurteilt.
Fiir den ganzen Versohnungsprozess ist es signifikant, dass General David Petraeus
(Commanding General of the Multinational Forces-Iraq MNE-I) am Treffen in Bagdad
teilgenommen hat. — Kommentar zu »Religion und Konflikt«: In diesem irakischen
Versuch von Versohnung sind alle Religionsgemeinschaften aktiv engagiert, welche
die irakische Gemeinschaft neu aufbauen méchten. »Religion« artikuliert sich in der
IIRC-Initiative sowohl als konservatives Lehr-System (fatwa) wie auch als eine risiko-
bereite spirituelle Energie. Eine brisante ethisch-deontologische Frage wurde dabei auf
die Tagesordnung von Peacebuilding gesetzt: Inwiefern konnen christliche Militdr-Seel-
sorger — aufgrund ihrer Referenz zum universellen Evangelium — die Grenzen zum
»Feind« iiberschreiten?

3.2 Kashmir 2000-2007:
Faith Based Reconciliation (FBR)

Kashmir ist seit der Unabhingigkeit Indiens und Pakistans von der britischen Kolonial-
herrschaft (1947) in zwei Teile gespalten: Einerseits Jammu, wo 30% der Bevélkerung der
muslimischen und 66% der hinduistischen Tradition angehoren, und andererseits Ladakh,
wo 50% der Bevélkerung buddhistisch und 46% muslimisch sind. Dazwischen ist die
Line of Control mit ihren Grenzkonflikten - »terroristische« Anschlige und militdrische
Konfrontationen. Auf dem Feld dieser Gewalt-Geographie vermittelt die in Washington
basierte NGO International Center for Religion and Dilpomacy. In Seminaren tiber Faith
Based Reconciliation (FBR) entwickelt Brian Cox grenziiberschreitende Modelle zur
politischen Vermittlung und fiir interreligiose Verschnung. Die FBR-Methodologie ist
zwar urspriinglich in den »abrahamitischen Traditionen« verwurzelt, sie wird aber im
Kaschmir-Kontext mit der satyagraha-Spiritualitit und Praxis des Mahatma Gandhi
angereichert. Die Seminare richten sich an next-generation leaders: Studenten, Advokaten,
Arzte, Journalisten, Geschiftsleute. - Kommentar zur Konflikttransformation: Das Projekt
bearbeitet den pakistan-indischen Konflikt durch den dezidierten Bezug zur Gewaltlosig-
keit. Mit spirituellen Traditionen 6ffnet sich eine gemeinsame Zukunft. Mit interreligidsen
Reconciliation-Rituale wird sie antizipiert und in neuer Konvivialitit gefeiert. Seit 2007
fordert das Kashmir Reconciliation Institute in Srinagar solche spirituelle Programme und
die entsprechenden politischen Initiativen.

3.3 Marokko 2009:
Salafi Gefangene

Die Attacke auf die Twin Towers in New York vom 11. September 2001 hat den »globalen
Krieg gegen den Terror« ausgelost. Seither wurden islamistische Al-Qaida-Netzwerke
und Salafi-Gruppen undifferenziert als »Terroristen« qualifiziert. So wurde ihnen 2003
die Verantwortung fiir die Bomben-Anschlage in Casablanca zugeschrieben. Und in der
Folge sind in Marokko Tausende von Salafisten eingekerkert und zu schweren Gefing-
nisstrafen verurteilt worden. 2009 haben in Fés Gefangene damit begonnen, sich gegen
ihren unbegriindeten Freiheitsentzug zu wehren. Mit der Initiative Ansifiina (»seid
fair mit uns«) argumentierten sie, die Richter seien bei ihrer Verurteilung von einem
undifferenzierten Verstindnis der Salafi-Bewegung ausgegangen. Dabei hat sich die
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Ansifina-Gruppe auf den hochgeschitzten Prediger und Quran-Interpreten Abdelwaheb
Rafiki — bekannt als Abu Hafs — berufen, der zu einem vertieften inner-islamischen Dialog
aufgerufen hat. Thre Initiative loste erbitterte Diskussionen aus: Ist ihre Neu-Interpretation
der islamischen Botschaft effektiv eine Vertiefung der Qur’an-Lektiire und der musli-
mischen Tradition oder nicht eher eine clevere Strategie, um freizukommen? Was ist die
Meinung von Ulemas aufierhalb Marokkos? — Kommentar » Religion und Konflikt«: Die
marokkanischen Autorititen benutzten die diffuse Etikette Salafi, um die regierungs-
kritische Ansifina-Gruppe mit einem negativen Gesellschafts-Stigma zu belegen. Der
Ansifaina-Kreis hingegen nimmt fiir sich in Anspruch, die Islam-Botschaft historisch
sorgfiltig und kontextuell nuanciert zu interpretieren. Und Abu Hafs ist fiir Salafi eine
charismatisch-prophetische Garantie.

3.4 Sierra Leone 1997-1999:
Inter-Religioser Rat

Zur Bevolkerung von Sierra Leone gehoren seit dem 18.Jahrhundert viele ehemalige
Sklaven aus Amerika (10%). Bis zur Unabhingigkeit 1961 war Sierra Leone ein britisches
Protektorat. Die zwei ethnischen Haupt-Gruppen sind die Temne (30%) und die Mende
(30%). 60% der Bevolkerung sind Muslime, 30% Christen verschiedener Konfessionen und
10% gehoren zu den indigenen Religionen. Sierra Leones Geschichte ist von Toleranz und
friedlicher Koexistenz geprégt. In den 1980er Jahren haben aber wirtschaftliche Ungleichheit
und das Macht-Gebaren der politischen Eliten zu Aufstinden gefiithrt, welche durch die
Revolutionary United Front (RUF) koordiniert wurden. Blutige Konfrontationen und
massive Fliichtlingsstrome waren die Folge. Kindersoldaten wurden eingesetzt. Rebellen-
fithrer und Regierungsvertreter verjagten sich gegenseitig. Gegen dieses Chaos haben sich
im April 1997 neun Muslime und neunzehn christliche Leader solidarisiert, die sich im
Rahmen der World Conference of Religions for Peace (WCRP) kennen und schitzen gelernt
hatten. Sie wurden als unparteiische Vermittler wahrgenommen. Als »glaubigen Menschen«
wurde ihnen in allen politischen Lagern vertraut. Ihr Engagement hat 1999 zu den Lome-
Vertrdgen gefithrt. - » Konfliki-Religion «-Kommentar: Die ICSL-Mitglieder fithlten sich in
ihrer politischen Vermittlungs- und Reconciliation-Arbeit von der Uberzeugung getragen,
durch Gottes Friedensangebot beschiitzt zu sein. Diese spirituelle Verankerung liegt in
der WCRP-Dynamik, wonach »Spiritualitit« als »the awareness of responsability rooted
in an ultimate concern and displaying socio-cultural effects« umschrieben worden ist. Die
ICSL-Mediation, womit der Biirgerkriegs-Zustand in Sierra Leone konstruktiv transformiert
worden ist, illustriert eine solche theopolitische Praxis. Die politischen Entwicklungen in
Sierra Leone dokumentieren ferner, wie effizient in nationalen und internationalen Kon-
flikten die Vernetzungs-Arbeiten von religiosen NGO’s sein kann.

3.5 Tadschikistan 2002-2009:
siakulare und islamische Diapraxis

Beim Zerfall der Sowjetunion wurde Tadschikistan zwar 1991 eine unabhingige Republik,
aber von 1992 bis 1997 haben Biirgerkriege zwischen der ehemaligen kommunistischen
Elite und der United Tajik Opposition, worin auch islamische Gruppen organisiert waren,
die effektive Staatsbildung verhindert. Fiir freie Marktwirtschaft und fiir demokratische
Entscheidungsabldufe gab es noch keinen offentlichen Raum. Unter dem Druck der
UNO wurde deshalb eine Commission on National Reconciliation eingesetzt (1997-2000).
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Das Gremium konnte aber keine Losung erarbeiten. Auch das Centre for OSCE Research
(CORE), worin seit 2002 auch Fachleute aus dem Aussendepartement der Schweiz
Leitungsfunktionen iibernommen haben, konnte keine schliissigen Losungen erarbeiten.
Mit landesweiten Dialog-Tagungen tiber »Islam, Staat und Gesellschaft« konnte aber
zwischen den ex-kommunistischen und den muslimischen Verantwortlichen eine trag-
fahige Basis geschaffen werden, wo praxisbezogen tiber Themen wie religiose Erziehung,
politische Gesetzgebung oder die Beziehung zwischen Politik und Religion verhandelt
werden konnte. — Kommentar zu » Konflikt und Religion«: Die Schweizer Delegation hat
eine losungsorientierte Verhandlungskultur entwickelt, die als Dialog durch Praxis oder
als Diapraxis charakterisiert wird. Dadurch wurde die inhaltliche Werte-Diskussion
zwischen den Trigern von sikularen bzw. islamischen Weltbildern zwar nicht vernach-
lassigt, aber ihr Testfeld war die konkrete Anwendung. In der Diapraxis geht es darum,
Lehrmeinungen nicht dogmatisch zu vertreten, sondern die konkreten Konsequenzen
zu evaluieren, welche sich aus einer Glaubensaussage in Funktion zu einem bestimmten
Problem ergeben. Mit diesem Ansatz wird es fiir verfeindete Parteien verantwortbar,
gemeinsam praktische Losungen zu erarbeiten, auch wenn sie ihre je verschiedenen
Glaubens-Logiken nicht teilen.

4 Religion ambivalent

Der Leitfaden Approaching religion in conflict transformation hat die Erfahrungen aus
den drei Wissensbereichen Religionswissenschaft, Mediation-Diplomatie und Friedens-
forschung interdisziplinar kombiniert: fiinf Konfliktfelder mit religioser Konnotation und
fiinf Modelle von religionstheoretischer Entschliisselung. Aus dieser praxisorientierten
Kombination lassen sich einige generelle Beobachtungen ableiten:

1 Vielfiltige Verstindnisse von Religion:

Jede Religionstheorie beleuchtet im sozialen Faktum »Religion« je bestimmte Aspekte, kann
aber nicht als umfassend defintive Interpretation gelten.

2 In den Konflikten ist die je spezifische Bedeutung der Religion vom Kontext abhéngig:
Die konkrete Bedeutung von »Religion« hingt im jeweiligen Konflikt davon ab, wer spricht
und woriiber geredet wird. Der Begriff » Religion« kann dabei verschiedene Inhalte haben:
Organisation, Mystik, Brauchtum, Norm, Argument.

3 Feststellen, wo Religion als Trennfaktor (divider) wirkt und wo als Bindeglied

(connector):
Es ist heute eine Binsenwahrheit, dass Religionen sowohl als zerstorerische Gewalt
als auch als konstruktive Energie erfahren werden. Wo immer Gruppen-Identititen
bedroht sind, werden Religionen sowohl fiir zerstorerische Interventionen manipuliert
als auch fiir Resilienz-Strategien mobilisiert. Fachleute fiir Mediation miissen deshalb die
entsprechenden Koordinaten freilegen, um die Konflikttransformation religionssensibel
gestalten zu kénnen.

4 Eine scharfe Trennung von »religiés« und »nicht-religios « ist wenig niitzlich.

Denn die Unterscheidung zwischen »heilig« und »profan«ist nicht universal giiltig — weder
privat noch offentlich. Solch dichotome Weltwahrnehmungen erscheinen vielmehr
als eine kulturelle Konsequenz von monotheistischen Schopfungstheologien der
jiidisch-christlich-islamischen Traditionen. In der Mediations-Praxis kann deshalb die
Unterscheidung zwischen sakral und profan nicht als eine universal giiltige Konstante
vorausgesetzt werden.
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5 Religionen im Wandel:
Religionen konnen nicht essentialistisch und geschichtslos fixiert werden. Denn ihre
konstitutiven Komponenten - fundierende Texte, tradierte Normen und kollektive
Erinnerung - gruppieren sich je nach Kontext zu je verschiedenen Konfigurationen. Der
kulturell-linguistische Ansatz favorisiert deshalb in den religiosen Botschaften und Normen
ihre jeweiligen koharenten Grammatiken und nicht ihre fixierten Orthodoxien. Mit dieser
»diskursiven Tradition« erweitert sich sowohl die argumentative Flexibilitit als auch der
Raum fiir eine erneuerte Praxis.

6 Selbstanalyse der Akteure in der Mediations-Praxis:
Das Bewusstsein von vielfiltigen Religionsverstandnissen fiarbt nicht nur das Medi-
tations-Terrain neu ein, sondern pragt auch die personlichen Einstellungen der Go-betweens.
Deshalb gehort es zu ihrem Berufsethos, sich selbstanalytisch tiber ihre je eigene religions-
theoretische Bedingtheit Rechenschaft abzulegen. Sonst wire das Risiko hoch, dass im
Mediations-Verlauf die eigenen personlichen Uberzeugungen - seien es religiose oder
atheistische Optionen ~ »missionarisch« und manipulativ eingesetzt werden.

7 Holistischer Umgang mit Religion:
Der Faktor Religion kann im Gesamt-Puzzle eines Konfliktfeldes nicht als Einzel-Dimension
analysiert werden. Das wire eine doktrinare Tunnel-Vision. Vielmehr artikuliert sich die
Dimension »Religion« im Design von Konflikt-Transformation als diffus prasente trans-
versale Energie. 3




Die Bedeutung der
Enzyklika Laudato si’
fiir eine engagierte
Religionswissenschaft

von Wolfgang Gantke

Zusammenfassung
Die Untersuchung versteht sich
als ein religionswissenschaft-
licher Beitrag zur heutigen
Umweltdiskussion. Thema ist
die in der Religionswissenschaft
kaum gestellte Frage nach
Bedeutung der papstlichen
Umweltenzyklika Laudato si’
flir eine engagierte Religions-
wissenschaft bzw. eine Religi-
onsokologie. Im Zentrum der
Uberlegungen stehen Gedan-
ken, die sich problemlos interre-
ligiés und interkulturell verall-
gemeinern lassen. Fur eine
zukunftsorientierte Religions-
okologie ist die Kritik des Paps-
tes am technokratischen Para-
digma, am Anthropozentrismus
und am Partikularismus beson-
ders wichtig. Die Enzyklika wird
in religionswissenschaftlicher
Perspektive als ein bedeutender
Beitrag zu einem kulturiber-
greifenden »6kologischen Welt-
ethos«, dem nicht nur Christen,
sondern auch die Vertreter aller
Weltreligionen zustimmen kén-
nen, interpretiert.
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Abstract
The author sees this investiga-
tion as a contribution from the
perspective of religious studies
to the current discussion on the
environment. The topic is the
question rarely asked in reli-
gious studies about the signifi-
cance of the papal encyclical on
the environment, Laudato si’,
for environmentally committed
religious studies or religious
ecology. At the center of the
reflections are thoughts or ideas
which can easily be interreli-
giously and interculturally gen-
eralized. The Pope’s criticism of
the technocratic paradigm, of
anthropocentrism, and of par-
ticularism is especially impor-
tant for a religious ecology ori-
ented towards the future. The
encyclical is interpreted in a reli-
gious-studies perspective as a
significant contribution to a
cross-cultural »ecological global
ethic« that not only Christians,
but also the representatives of
all the world religions can
endorse.
Keywords
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Sumario
El articulo es una contribucion
de las ciencias de la religion al
actual debate ecoldgico. El
tema es el significado de la
enciclica papal Laudato si” para
unas ciencias de la religion
comprometidas o para una eco-
logia religiosa. En las ciencias
de la religién, la enciclica ape-
nas es tenida en cuenta. En el
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sin dificultad alguna se pueden
generalizar interreligiosa e inter-
culturalmente. Para una ecolo-
gia religiosa orientada hacia
el futuro, la critica del papa al
paradigma tecnocratico, al an-
tropocentrismo y al particu-
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de las ciencias de la religién, la
enciclica es interpretada como
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a un »etos ecoldgico« trans-
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1 Die natiirlichen Grenzen des
technokratischen Paradigmas der Moderne

ereits in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts haben zahlreiche, vom Glauben der

Modernititsorthodoxie abweichende Denker und Forscher aus verschiedenen

Geistes- und Naturwissenschaften darauf hingewiesen, dass die sich drastisch
verscharfende 6kologische Krise als eine Folge des in der Moderne vorherrschenden objekti-
vierend-machtformigen Umgangs mit der Natur begriffen werden muss. Thre nachdriick-
liche Forderung nach einem verinderten, ganzheitlicheren Naturverstindnis blieb dann
aber in der Praxis der fortgeschrittenen Industriegesellschaften bis heute weitgehend
folgenlos.!

Die keine natiirlichen Grenzen anerkennen wollende Programmatik des technokratischen
Paradigmas der Moderne, das die uneingeschriankte Naturausbeutung begiinstigt, scheint
trotz weltweit agierender, aber letztlich ohnmichtiger Gegenbewegungen, weiterhin unge-
brochen.

Die Bedeutung und der Ernst der 6kologischen Krise zeigen sich darin, dass diese
inzwischen den Charakter einer Gefihrdung des Uberlebens der Menschheit auf unserem
zu klein gewordenen, {iberbevélkerten Planeten angenommen hat.?

Unter 6kologischen Vorzeichen stellt sich heute -~ man muss es wohl so drastisch
formulieren - die Gattungsfrage. Die Regenerationsfihigkeit der von sich selbst her
gewachsenen Lebens- und Uberlebensgrundlagen wird angesichts der zahlreichen kiinst-
lich-technischen Eingriffe in natiirliche Abldufe in verschiedenen Kontexten, auf die ich
hier im einzelnen nicht eingehen kann, immer fraglicher.

Das bedeutet: Erstmals in der Menschheitsgeschichte, in der es immer schon lokal
begrenzte Umweltzerstérungen gab, wird heute ein kultur- und religionsiibergreifender,
wahrhaft menschheitlicher Bewusstseinswandel uiberlebensnotwendig.

Die Anerkennung von natiirlichen Grenzen der heute zumeist technokratisch gesteuerten
menschlichen Machtentfaltung erfordert eine radikale Verabschiedung von innerhalb
des Paradigmas der Moderne lange selbstverstindlich erscheinenden Denk- und Lebens-
gewohnheiten.

Vor dem Hintergrund dieses verdnderten dkologischen Kontextes stellt sich die Frage,
ob der heute erforderliche Bewussteinswandel, der nichts Geringeres als einen freiwilligen
Machtverzicht impliziert, ohne eine Riickbesinnung auf die lingst iiberholt erscheinenden
ethischen und spirituellen Botschaften der Weltreligionen iiberhaupt realisierbar erscheint.?

Ohne die Entwicklung eines die Kulturgrenzen transzendierenden » Okologischen Welt-
ethos«* bzw. eines »Okologischen Weltgewissens«, dem die Vertreter aller Weltreligionen

1 Ginter ALTNER, Die Uberlebens-
krise der Gegenwart. Ansatze zum
Dialog mit der Natur in Naturwissen-
schaft und Theologie, Darmstadt
1988; Klaus-Michael MEYER-ABICH
(Hg.), Frieden mit der Natur, Freiburg/

MULLER, Die praparierte Zeit. Der
Mensch in der Krise seiner eigenen
Zielsetzungen, Stuttgart 1973.

2 Vgl. Wolfgang GANTKE, Haretische
Endzeitdenker im Kontext des mo-
dernen Fortschrittsglaubens, in:

3 Wolfgang GANTKE, Der umstrit-
tene Begriff des Heiligen. Eine pro-
blemorientierte wissenschaftliche
Untersuchung, Marburg 1998, bes.
362ff: Das Heilige und die Natur.

4 Hans KESSLER (Hg.): Okologisches

Br.1979; DERS., Wege zum Frieden mit
der Natur. Praktische Naturphilosophie
fir die Umweltpolitik, Miinchen/
Wien 1984; Hans JONAS, Prinzip Ver-
antwortung. Versuch einer Ethik flr
die technologische Zivilisation, Frank-
furt/Main 1984; Carl Friedrich voN
WEIZSACKER, Wahrnehmung der
Neuzeit, Minchen 1983; A. M. Klaus

Hairesis. Festschrift fir Karl Hoheisel,
Miinster 2002, 511-524.

Weltethos im Dialog der Kulturen

und Religionen, Darmstadt 1996.

5 Herbert PIETSCHMANN, Das Ende
des naturwissenschaftlichen Zeitalters,
Wien/Hamburg 1980.
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zustimmen konnen, scheint die heute notwendige 6kologische Umkehr, die nicht nur
den Verstand iiberzeugen, sondern auch die Herzen der Menschen beriihren muss, zum
Scheitern verurteilt zu sein.

Die Bedeutung der Enzyklika Laudato si’ fiir eine engagierte Religionswissenschaft
scheint mir vor allem in der Botschaft zu liegen, dass ohne eine die Herzen der Menschen
erreichende »Berithrungshermeneutik« eine Uberwindung der 6kologischen Krise nicht
gelingen wird.

In seiner sich nicht nur an die Katholiken und Christen, sondern an alle Menschen
richtenden Umweltenzyklika hat Papst Franziskus einen meines Erachtens paradigmen-
sprengenden Beitrag zu einem »06kologischen Weltethos « geleistet und auch darin liegt die
Bedeutung dieser Enzyklika fiir eine problemorientierte Religionswissenschaft und eine im
Entstehen begriffene Religionsokologie, in der die Grenzen zwischen der Theologie und
der Religionswissenschaft flielend werden.

Dass der Papst in seiner Enzyklika eine mitunter prophetisch klingende Form
des Sagens wihlt, die, wenn man strenge und enge szientistische Mafistibe anlegt,
in einigen Kontexten durchaus angreifbar bleibt, scheint mir im Hinblick auf den
Ernst der sich zuspitzenden 6kologischen Weltlage entschuldbar. Im Rahmen strenger
Naturwissenschaft konnen bekanntlich die schrecklichsten Ereignisse vollig wert- und
angstfrei unter bewusster Ausschaltung menschlicher Gefiihlsregungen dargestellt
werden.® Im unbefragten Denkrahmen der sich nur innerhalb der unbewegt bleibenden
Subjekt-Objekt-Spaltung bewegenden und dadurch ihre eigene Geschichtlichkeit, Ver-
letzlichkeit und Endlichkeit verleugnenden wertfreien Wissenschaft kann qua Methode
die durchaus berechtigte Zukunftsangst engagierter Religionsékologen nicht nachvoll-
zogen werden.

Hier stellt sich ernsthaft die Frage, ob die »alte, die Natur objektivierende Betrachtungs-
weise angesichts der 6kologischen Uberlebenskrise den neuen Herausforderungen tiber-
haupt gerecht zu werden vermag.

Eine Religionsokologie, die nicht folgenlos bleiben will, muss heute zuweilen eine
drastische Sprache wihlen, die die Dinge deutlich beim Namen nennt, auch wenn sie
dadurch angreifbar wird und sich viele méchtige, zumeist an Partikularinteressen orientierte
Gruppen, zu Feinden macht.

In seiner zukunftsoffenen, bahnbrechenden Enzyklika hat es der Papst trotz der erwart-
baren Detailkritik gewagt, aus »Sorge fiir das gemeinsame Haus« in einer alle kurzfristigen
Lobbyinteressen transzendierenden ganzheitlichen Perspektive die Gefahren der nach wie
vor vorherrschenden Ausbeutungsmentalitit im 6kologischen und sozialen Kontext in aller
Deutlichkeit zu benennen und darin kann er ein Vorbild fiir eine Religionswissenschaft sein,
die endlich den in ihrer Vergangenheit bevorzugten Weg einer bloffen Historisierung der
religionsckologischen Frage tiberwinden will.

Gerade die in der Umweltenzyklika deutlich erkennbaren befreiungstheologischen
Impulse konnen ein Wegweiser sein fiir eine engagierte Religionswissenschaft, die nicht
folgenlos bleiben will.

Es gilt, sich offen auch den unbequemen Fragen zu stellen, die das heute gefihrdete
Leben an eine erweiterte, humanistisch und kosmopolitisch inspirierte Wissenschalft stellt,
und das sind insbesondere auch kultur- und religionsokologische Fragen.

Eine engagierte Religionswissenschaft stellt dabei nicht nur Fragen, sondern sie begreift
sich in der heutigen Uberlebenskrise auch als Gefragte und will daher der offensichtlichen
Krise der bisherigen Zielsetzungen einer vorgeblich wertneutralen Religionswissenschaft
nicht langer ausweichen.
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Eine Orientierung an der pépstlichen Enzyklika kann dabei insbesondere im Kontext
der Religionsokologie sehr hilfreich sein, indem sie einerseits einen undifferenzierten
tagespolitisch instrumentalisierten Alarmismus zuriickweist und andererseits fiir eine
Kultur der Nachdenklichkeit pladiert, die sich mit oberflachlichen Teillésungen nicht
zufrieden gibt.

Im Folgenden will ich auf einige ausgewihlte Uberlegungen des Papstes eingehen, die
mir deshalb von besonderem religionswissenschaftlichem Interesse zu sein scheinen, weil
sie problemlos interreligits und interkulturell verallgemeinerbar sind.

2 Die Grenzen des Anthropozentrismus

»Die der Technologie eigene Spezialisierung bringt eine grofle Schwierigkeit mit sich, das
Ganze in den Blick zu nehmen. Die Aufsplitterung des Wissens erfiillt ihre Funktion, wenn
sie konkrete Anwendungen erzielt, fithrt aber gewéhnlich dazu, den Sinn fiir die Gesamt-
heit, fiir die zwischen den Dingen bestehenden Beziehungen, fur den weiten Horizont, zu
verlieren, der irrelevant wird.

Genau dies hindert daran, passende Wege zu finden, um die komplexen Probleme der
gegenwirtigen Welt — vor allem die, welche die Umwelt und die Armen betreffen - zu
l6sen, die man nicht von einem einzigen Gesichtspunkt und von einer einzigen Art des
Interesses aus angehen kann.«®

Dieses Zitat des Papstes ist fiir eine engagierte Religionswissenschaft deshalb von zen-
traler Bedeutung, weil in einer vergleichsweise einfachen Sprache eine ganzheitlichere
Betrachtungsweise gefordert wird, um mit den uns heute herausfordernden komplexen
okologischen und sozialen Grundproblemen angemessener umgehen zu kénnen.

Das Pladoyer fiir eine stirkere Beriicksichtigung des »holistischen« Zusammenhang-
wissens und gegen ein »technokratisches Paradigma«, das zu einem spaltend-macht-
formigen Umgang mit Natur und Mensch tendiert, scheint mir ein besonders geeigneter
Ausgangspunkt fiir eine kulturiibergreifende Religionsikologie zu sein, die »nicht von
einem einzigen Gesichtspunkt« ausgeht.

Der herkdémmliche Partikularismus geht davon aus, dass das die Erde als unser
gemeinsames Haus umgreifende Okologieproblem dadurch gelést werden kann, dass
man es in kleine, voneinander isolierte und dadurch leichter lésbare Teilprobleme
aufspaltet.

Auf der Grundlage dieser kurzfristig oft erfolgreichen, technokratischen Teillosungs-
kompetenz kann die 6kologische Uberlebenskrise allerdings nicht gelost werden, sondern
diese Krise wird sich im Gegenteil aufgrund dieses irrefithrenden, machtformig- iso-
lierenden Wissenschaftsverstandnisses langfristig eher verschirfen. Gefordert wird vielmehr
eine neue, ganzheitlichere Sicht der Mitweltproblematik, in der kein einzelner Gesichts-
punkt verabsolutiert werden darf. Der vor der okologischen Herausforderung stehende
Mensch bleibt nolens volens eingebunden in seine Mitwelt.

6 Papst FRANZISKUS, Laudato si’.
Enzyklika tiber die Sorge fiir das
gemeinsame Haus, Leipzig 2015, 87ff.
Im Folgenden auch zit. unter der
Chiffre LS. Auf die tendenziell pro-
blemverdrangende Kritik an der
Umweltenzyklika kann ich in diesem
Beitrag nicht naher eingehen.

7 LS, g2,
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In seiner Enzyklika erinnert der Papst wiederholt daran, dass in der Natur alles mit-
einander verbunden ist und dass auch der Mensch als vermeintlicher »Herr des Univer-
sums« zu dieser Natur gehdrt.

Wenn er sich weiterhin als unabhingiger, absoluter Herrscher {iber die Natur missver-
steht, wird er die Lebensgrundlage, auf die er angewiesen bleibt und die er nicht sich selbst
verdankt, sondern die ihm geschenkt wurde, frither oder spiter selbst zerstoren.

In diesen pipstlichen Uberlegungen verbirgt sich eine grundsitzliche Kritik an der
modernen Anthropozentrik, die nur noch vom Menschen her und auf den Menschen zu
denkt, also ohne den traditionellen Riickgriff auf den Schépfergott oder in interreligids
unverdichtigerer Perspektive: ohne Riickgriff auf eine transzendente Macht bzw. einen
transzendenten Urgrund.

»In der Moderne gab es eine grofle anthropozentrische Mafllosigkeit, die unter anderer
Gestalt heute weiterhin jeden gemeinsamen Bezug und jeden Versuch, die sozialen Bande
zu stirken, schadigt. Deshalb ist der Moment gekommen, der Wirklichkeit mit den Grenzen,
die sie auferlegt und die ihrerseits die Moglichkeit zu einer gesiinderen und fruchtbareren
menschlichen und sozialen Entwicklung bilden, wieder Aufmerksamkeit zu schenken.

Eine unangemessene Darstellung der christlichen Anthropologie konnte dazu fiithren,
eine falsche Auffassung der Beziehung des Menschen zur Welt zu unterstiitzen, Haufig
wurde ein prometheischer Traum der Herrschaft iber die Welt vermittelt, der den Eindruck
erweckte, dass die Sorge fiir die Natur eine Sache der Schwachen sei. Die rechte Weise, das
Konzept des Menschen als »Herr« des Universums zu deuten, besteht hingegen darin, ihn
als verantwortlichen Verwalter zu verstehen.«”

In diesem lingeren Zitat weist der Papst bemerkenswerterweise eine »falsche Auffassung«
des Mensch-Welt-Verhiltnisses, wie es sich durch eine unangemessene Auffassung der
christlichen Anthropologie entwickeln konnte, entschieden zuriick. Der heute vorherr-
schende unverantwortliche Humanegoismus basiert auf diesem falschen Menschenbild.
Der Mensch sollte sich im Umgang mit der Welt vielmehr als verantwortlicher Verwalter
verstehen.

An vielen Stellen der Umweltenzyklika verabschiedet der Papst auch einige in christlichen
Kontexten nach wie vor selbstverstindlich erscheinende Vorstellungen, die sich, wie etwa
ein vor einem erweiterten, dialogischen Naturverstandnis zuriickschreckender gemifigter
Anthropozentrismus, als Hindernis fiir die Uberwindung der dkologischen Krise erweisen.

In religionswissenschaftlicher Perspektive kann in der Tat bestatigt werden, dass sich
eine von der Natur weitgehend losgeldste, auf der dualistischen Subjekt-Objekt-Spaltung
basierende Anthropozentrik in keiner der vormodernen, religiés gebundenen Kulturen in
vergleichbarer Weise entwickeln konnte.

Deshalb ist das moderne, ausschliefSlich an kurzfristigen menschlichen Verwertungs-
oder gar Ausbeutungsinteressen mafinehmende Naturverstindnis als ein Sonderfall in
der Menschheitsgeschichte zu betrachten, der keinesfalls interkulturell verallgemeinert
werden kann.

Besonders hervorhebenswert an der pipstlichen Anthropozentrikkritik scheint mir
der enge Zusammenhang zwischen dem Verlust an Natur- und Sozialbindung, die es
beide wieder zu stirken gilt. Die 6kologische und die soziale Frage hingen fiir den Papst
untrennbar miteinander zusammen. Es ist wieder der spaltende Blick der Technokratie,
die kiinstlich trennt, was natiirlich zusammengehort.

Die vom Papst geforderte ganzheitliche Betrachtungsweise kann durchaus als naive
Natur- und Sozialromantik kritisiert werden, sie kann aber auch umgekehrt gewiirdigt
werden als ein mutiger Versuch einer niichtern-realistischen Analyse der real existierenden
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Zerstérungen, Entfremdungen und Verwerfungen in einer offensichtlich aus dem natirlichen
Gleichgewicht geratenen, globalisierten Welt, die die Schwachen und Ohnmiéchtigen immer
starker an den Rand dréngt.

Der Papst steht hier im Sinne der Befreiungstheologie® eindeutig auf der Seite der
Ausgebeuteten und dazu gehort heute auch eine Natur, die nur noch als Bestand und
Ressource fiir den Menschen wahrgenommen wird.

In diesem Kontext ist allerdings zu beachten, dass Franziskus lediglich einen »fehl-
geleiteten Anthropozentrismus« kritisiert, dessen Ablehnung nicht sofort einen »Biozen-
trismus« impliziert, der den besonderen Wert jedes einzelnen Menschen und die besondere
Rolle der Menschheit im Kosmos nicht zu wiirdigen vermag.

Obwohl der Mensch als ein von Natur aus kiinstliches Wesen Teil der Natur bleibt,
darf die vielfach geforderte »Riickkehr zur Natur [...] nicht auf Kosten der Freiheit und
Verantwortung des Menschen« (LS 63) erfolgen. Die heutige 6kologische Situation erfordert
gleichsam einen Mittelweg zwischen den Extrempositionen einer naturvergessenen
Technokratie einerseits und einem Naturzentrismus andererseits, der die »exzentrische«
Sonderstellung des Menschen als Verantwortungstrager im Naturzusammenhang nicht
mehr wahrzunehmen vermag.

»Diese Situation fithrt uns in eine bestindige Schizophrenie, die von der Verherrlichung
der Technokratie, die den anderen Lebewesen keinen Eigenwert zuerkennt, bis zur Reaktion
geht, dem Menschen jeglichen besonderen Wert abzusprechen. Man kann aber nicht von
der Menschheit absehen. Es gibt keine Okologie ohne eine angemessene Anthropologie.
Wenn der Mensch blof8 fiir ein Wesen unter anderen gehalten wird, das aus einem Spiel des
Zufalls oder einem Determinismus der Natur hervorgeht, dann »droht in den Gewissen der
Menschen das Verantwortungsbewusstsein abzunehmen.« Ein fehlgeleiteter Anthropozen-
trismus darf nicht notwendigerweise einem Biozentrismus den Vortritt lassen, denn dies
wiirde bedeuten, ein neues Missverhiltnis einzubringen, das nicht nur die Probleme nicht
l6sen, sondern auch andere hinzufiigen wiirde.«’

Fiir die engagierte Religionswissenschaft scheint mir folgender Satz besonders hervor-
hebenswert:

»Es gibt keine Okologie ohne eine angemessene Anthropologie«. Der Mensch »macht«
sich notwendigerweise ein Bild von der Natur und geht dann mit ihr in der dieser ein-
dimensional-anthropozentrischen Projektion entsprechenden Weise um.

Naturbilder kénnen also als projizierte Anthropologien interpretiert werden, weshalb
ohne einen Bewusstseinswandel im erweiterten Rahmen einer ganzheitlicheren und trans-
zendenzoffeneren anthropologischen Betrachtungsweise unserer natiirlichen Mitwelt eine
Uberwindung der dkologischen Krise kaum moglich sein diirfte.

8 Vgl. Hans WALDENFELS, Sein
Name ist Franziskus. Der Papst der
Armen, Paderborn 2014, Zu einer
grundsatzlichen Auseinandersetzung
mit der Enzyklika vgl. auch: Mariano
DELGADO, Aufruf zum Dialog tiber
die Zukunft der Erde. Ein Kommentar
zur dkologischen Sozialenzyklika
Laudato si’ von Papst Fransziskus, in:
ZMR 99 (2015) 134-141.
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3 Besinnung auf eine religiose Grundhaltung
gegeniiber der Natur

Auch im folgenden, das Ganze abrundenden Uberlegungsdurchgang beschrinke ich mich
wieder auf Grundgedanken der Enzyklika, die m.E. von besonderer Bedeutung fiir eine
kulturiibergreifende Religionsokologie sind.

Das Vernunftinteresse an einer interkulturellen Verallgemeinerbarkeit, die nicht nur auf
einem einzigen Gesichtspunkt, mithin nicht nur auf einem einzigen religiosen Traditions-
zusammenhang basiert, erfordert zunachst einmal ein weitgefasstes Religionsverstandnis,
das als » Heilsweg « zu einer Offenheit fiir die ganze Wirklichkeit jenseits aller menschlichen
»Gemichte« und »Gestelle« (Heidegger) interpretiert werden kann.

Religion kann in diesem weiten Sinne als Anerkennung der bleibenden Riickgebunden-
heit des Menschen und seiner »normativen« Ordnungen an eine unergriindliche und unver-
fiigbare Tiefendimension der Wirklichkeit, christlich gesprochen, an Gott, gedeutet werden.

Das religiose Bewusstsein betont kulturiibergreifend diese Riickbindung an einen
tragenden, sinngebenden und lebensspendenden Urgrund der Wirklichkeit, dem es mit
Ehrfurcht, Demut, numinoser Scheu und Dankbarkeit begegnet. Diesem Urgrund verdankt
der Mensch das Geschenk des Lebens. All das, was der Mensch nicht aus eigener Kraft
schaffen und erschaffen kann, ist ihm, auch wenn er dies gerne vergisst oder verdringt,
geschenkt worden. Das Leben ist ein Geschenk, eine Gabe, und das Universum bleibt ein
Geheimnis (LS 62).

Im okologischen Lebenszusammenhang sind hier das Sonnenlicht (vgl.etwa die
Sonnengesinge von Echnaton und Franziskus), das Wasser, das Feuer, die Atemluft, der
natiirliche Tod und die in der technischen Welt zu wenig wahrgenommene, gleichwohl
faszinierende natiirliche Auferstehung, das immerwihrende Wunder eines neuen Anfangs,
Zu nennen.

Religionsdkologisch gesprochen erfihrt sich der religios noch nicht »entwurzelte« Mensch
gleichsam eingebettet in eine umfassende kosmische Lebensordnung, in der von sich selbst
her alles wohlgeordnet und gut ist und in der er eine bestimmte Stellung einnimmt, was
seinem Leben einen Sinn verleiht, ihn mit Dankbarkeit erfillt und ihn kulturiibergreifend
veranlasst, sich unter Zuhilfenahme bestimmter Rituale und Kulte um eine Aufrecht-
erhaltung dieser stets vom Chaos gefihrdeten numinosen kosmischen Ordnung zu bemiihen.

Es kann hier von einer zutiefst religiosen Grundhaltung des Menschen gegentiber der
Natur gesprochen werden, die freilich dem modernen Menschen »fremd« geworden is.

Eine engagierte, an der papstlichen Umweltenzyklika orientierte, transzendenzoffene
Religionswissenschaft geht davon aus, dass ohne diese religiose Grundhaltung das richtige
Maf} im Umgang mit der Natur nicht (mehr) gefunden werden kann. Es gilt also um einer
gelingenden Zukunft der Menschheit willen eine »dkologische Erziehung und Spiritualitit«
(LS 155) zu fordern.

»Viele Dinge miissen ihren Lauf neu orientieren, vor allem aber muss die Menschheit
sich dndern. Es fehlt das Bewusstsein des gemeinsamen Ursprungs, einer wechselseitigen
Zugehorigkeit und einer von allen geteilten Zukunft. Dieses Grundbewusstsein wiirde die
Entwicklung neuer Uberzeugungen, Verhaltensweisen und Lebensformen erlauben.

So zeichnet sich eine grofie kulturelle, spirituelle und erzieherische Herausforderung ab,
die langwierige Regenerationsprozesse beinhalten wird« (LS 155).

Angesichts der 6kologischen Herausforderung geht es um nichts Geringeres als um das
Bewusstsein des gemeinsamen Ursprungs und einer gemeinsamen Zukunft der Gattung
Mensch.
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Es geht um das hohe Ideal einer geeinten Menschheit, die auf der Grundlage »neuer
Uberzeugungen, Verhaltensweisen und Lebensformen« die Zukunftsprobleme gemeinsam
und nicht isoliert voneinander zu losen versuchen muss.

Diesem schwer realisierbaren, reifen kosmopolitischen Bewusstsein stehen allerdings
viele Hindernisse im Wege, etwa der »zwanghafte Konsumismus« (LS 155) und der Angste
hervorrufende »Mangel an Identitat«.

»Wir haben allzu viele Mittel fir einige diirftige und magere Ziele« (LS 156). Das
techno-okonomische Paradigma fithrt zum Triumph einer instrumentellen Vernunft, die
die wirklich wichtigen menschheitlichen Ziele aus den Augen verliert, weil sie sich in den
Dienst partikularer Profit- und Konsuminteressen stellt.

Das edle Ziel einer nachhaltigen Rettung der tiberlebenswichtigen Natur und der
engagierte Kampf um ein Ideal, das die leider wohl nur unter Schmerzen zusammen-
wachsende Menschheit auf friedliche Weise verbinden konnte, werden dann verfehlt, wenn
die Bedeutung einer 6kologischen Erziehung und Spiritualitit und eines »6kologischen
Weltethos«, nicht in der ihr gebithrenden Weise wahrgenommen wird. Eine sich in 6ko-
nomische, religiése und nationale Partikularinteressen verstrickende Menschheit wird
sich am Ende selbst zerstoren. Hier bedarf es eines mutigen Gegenentwurfs, den Papst
Franziskus mit seiner Umweltenzyklika in iberzeugender Weise geliefert hat.

Der Papst denkt ausgesprochen groff vom Menschen und seiner unantastbaren Wiirde
und dies ist wichtig in einer Zeit, die den Menschen in erster Linie als einen kurzfristig
denkenden, eigennutzmaximierenden Partikularinteressentriger wahrnimmit.

Die Enzyklika regt zudem zu selbstkritischen Fragen an: Mensch - wer bist Du und was
mafit Du Dir an? Ist dem Menschen die Maflosigkeit, die keine Grenzen des materiellen
Wachstums anerkennen will, wirklich angeboren und daher uniiberwindbar?

Gibt es auf Erden ein Maf3? Radikal gefragt: Stimmt eigentlich die Struktur der modernen
Wissenschaft, auch der jungen, kritischen Religionswissenschaft, mit der Struktur einer
natiirlichen Mitwelt, in der auch langfristig ein gelingendes menschliches Leben auf Erden
moglich sein soll, iberein? Immerhin scheut Franziskus auch vor der Kritik an Fehlformen
der modernen Wissenschaft nicht zuritick.

Erfordert die Religionstkologie als Zukunftsdisziplin nicht eine transzendenzoffene
Religionswissenschaft, die eine unergriindliche und unverfiigbare, dem menschlichen Wil-
len zur Macht grenzensetzende, geheimnisvoll bleibende Wirklichkeitsdimension an-
erkennt? Diese transzendente, an keine engen Kulturgrenzen gebundene Wirklichkeits-
dimension kann mit dem schonen, alten Begriff »das Heilige« bezeichnet werden.

Kann eine problemorientierte Religionsokologie wirklich auf den Riickgriff auf die
Dimension des Heiligen verzichten?

Ich beende diesen Beitrag zur Bedeutung der Umweltenzyklika fiir eine engagierte
Religionswissenschaft bewusst mit einer Frage, die freilich eine Antwort nahelegt.

Muss nicht die papstliche »Sorge fiir das gemeinsame Haus« auch eine engagierte
Religionswissenschaft zutiefst beunruhigen und zum forschenden Weiterfragen
anregen? *
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Minster Miinster Miinster

1928 ZMR Mnster Aschendorff Prof. Dr. Josef Schmidlin Prof. Dr. Josef Schmidlin
Munster Miinster Miinster

1930 ZMR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Josef Schmidlin Prof. Dr. Josef Schmidlin
Miinster Miinster Munster

1934 ZMR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Josef Schmidlin Prof. Dr. Josef Schmidlin
Miinster Miinster Mdinster

1935 ZMR Muinster Aschendorff Prof. Dr. Josef Schmidlin Prof. Dr. Josef Schmidlin
Miinster Miinster Munster

1936 M Breisach Kommissions-  Prof. Dr. Josef Schmidlin Prof. Dr. Josef Schmidlin

Fiir Heft 4 /1937 verlag Breisach Breisach
Freiburg i. Br. Rombach/ Heft 4 /1937 wurde von
Freiburg i. Br. Hermann Beuerle
Freiburg i. Br
herausgegeben

1938 MR Minster Aschendorff Prof. Dr. Max Bierbaum Prof. Dr. Max Bierbaum

Miinster Miinster und Miinster und

Prof. Johann Peter Steffes
Miinster

als Veroffentlichung

des IIMF

Prof. Johann Peter Steffes
Miinster
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ZM  Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
ZMR Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
MR Missionswissenschaft und Religionswissenschaft

Mitzeichner -« in Verbindung mit

= in Zusammenarbeit mit

In Verbindung mit

P. Acker €SSp Knechtsteden
Prof. Dr. Berdenhewer Miinchen
Pralat Dr. Baumgarten Rom
Prof. Dr. Esser Bonn

P. Froberger M. A. Berlin

P. Broeteken OFM Dorsten i.W.
P Krose SI Walkenburg

Prof. Dr. Meinertz Miinster
Prof. Dr. MUller Paderborn
Prof. Dr. Sagmiiller Tibingen

P. Schwager SVD Stey/

Prof. Dr. Kirsch Fribourg/Schw.
P.R. Streit OMI Hiinfeld

Prof. Dr. Swoboda Wien

P Abt Weber 0SB St. Ottilien

In Verbindung mit
Prof. Dr. Meinertz Miinster

P. Schwager SVD Stey!
P R. Streit OMI Hiinfeld

In Verbindung mit

Prof. Dr. Aufhauser Minchen
Prof. Dr. Dolger Miinster

P. Dr. Freitag SVD Stey!

P. Dr. Hoffmann PsM Limburg

Prof. Dr. Karge Miinster, nur 1922
P.Dr. Kilger 0SB St. Ottilien
P.Krose SJ Bonn

P. Otto Maas OFM Mlinster

Prof. Meinertz Miinster

Prof. Dr. Schmidlin Miinster
Prof. Dr. Seppelt Breslau

P.R. Streit OMI Hiinfeld

P Dr.G. Walter oMcCap Krefeld

In Verbindung mit

Prof. Dr. Aufhauser Miinchen
Prof. Dr. Délger Miinster

P. Dr. Freitag SVD Stey/

P. Dr. Hoffmann PsM Limburg

P. Dr. Kilger 0SB St. Ottilien
P.Krose S1 Bonn

P O. Maas OFM Mtinster
Prof. Meinertz Mtinster

Prof. Dr. Rlicker Minster

Prof. Dr. Seppelt Breslau

P.R. Streit OMI Hiinfeld

P Dr. G. Walter omCap Krefeld

In Verbindung mit

Prof. Dr. Andres Bonn

Prof. Dr. Aufhauser Minchen
Prof. Dr. Dolger Breslau

P. Dr. Freitag SVD Driburg

P. Dr. Hoffmann PSM Limburg

P Dr. Kilger 0SB St. Ottilien
P.Krose S1 Bonn

P.O. Maas OFMm Wiedenbrtick
Prof. Meinertz Minster

Prof. Dr. Rucker Minster

P W. Schmidt SVD Rom

Prof. Dr. Seppelt Breslau

P.R. Streit OMI Rom

P Dr. G. Walter oMCap China und
Prof. Dr. J. P. Steffes Miinster

In Verbindung mit

Prof, Dr. Andres Bonn

Prof. Dr. Aufhauser Miinchen
Dr. Bierbaum Minster

P. Dr. Freitag SVD Driburg

P. Dr. Hoffmann PSM Limburg

P Dr. Kilger 0SB St. Ottilien
P.Krose SJ Bonn

P O. Maas OFM Wiedenbriick
Prof. Meinertz Mdnster

P. Rommerskirchen OM| Rom
Prof. Dr. Riicker Mtinster

P W. Schmidt SvD Rem

Prof. Dr. Seppelt Breslau

P.R. Streit OMI Rom

Dr. Struker Miinchen

P. Dr. G. Walter oMcap China und
Prof. Dr. J. P. Steffes Miinster

Redaktion wie 1930
ohne Riicker Miinster

Redaktion wie 1934
Kilger als »Zensor«

In Verbindung mit

Prof, Dr. Altaner Breslau

P. Dr. Andres OMI Borbeck
Prof. Dr. Aufhauser Miinchen
Dr. Bierbaum Minster

Prof. Dr. Beckmann Immensee
P Dr. Freitag SVD Stey!

P. Dr. Hoffmann PSM Limburg
P Dr. Kilger OSB St. Ottilien

0. Maas OFM Wiedenbriick

Domkap. Dr. Reinhard Freiburg
Dr. Struker Miinchen

P. Dr. G. Walter oMCap China

P. Dr. Wiedemann MSC Deventrop

In Verbindung mit folgenden
standigen Mitarbeitern:
Prof. Dr. Andres Bonn

Dr. Andres OMI Essen-Borbeck
Dr. Anwander Poecking Obb.
Prof. Dr. Aufhauser Miinchen
Dr. Biermann OP Walberberg
Bosslet OP Wiirzburg

Dr. Dindinger OMI Rom

Dr. Freitag SVD Stey/

Prof. Dr. Gall Zagreb

Dr. Grentrup SVD Berlin

Dr. Karrer Luzern

Dr. Kilger 0SB Uznach
Kramer CSSp Knechtsteden
Prof. Dr. Kraus SJ Tokyo

Dr. Maas OFM Wiedenbriick
Prof. Dr. Meinertz Minster
Prof. Dr. Mulders Nijmegen
Prof. Dr. Ohm 0SB Wiirzburg
P. Otto SJ Bonn

Paas MA Linz

Prof. Dr. Pieper Paderborn
Dr. Rommerskirchen oM| Rom

Prof. Dr. Rlicker Minster

Dr. Schilling OFM Rom

Prof. DDr. Sigmar Pittsburg

Prof. Dr. Schmidt SVD Rom

Schiiller Aachen

Tragella MissAp Genua

Dr. van den Boom oMCap
‘s Hertogenbosch

Prof. Dr. Walk Wien

Dr. Werth Rom

Prof. DDr. Wunderle Wiirzburg
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Jahre Name Redaktionsort Verlag/Ort  Herausgeber Schriftleiter
1941 MR Munster Aschendorff Prof. Dr. Max Bierbaum Prof. Dr. Max Bierbaum
Mdnster Muinster und Miinster und
Prof. Johann Peter Steffes Prof. Johann Peter Steffes
Mdinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
1942~ Kriegsbedingte
1946 Einstellung
der Zeitschrift
1947 MR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Max Bierbaum Prof. Dr. Max Bierbaum
Munster Miinster Minster
als Veréffentlichung
des IIMF
1950 ZMR Minster Aschendorff Prof. Dr. Max Bierbaum Prof. Dr. Max Bierbaum
Munster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
4/1952 ZMR Mnster Aschendorff Prof. Dr. Thomas OHM 0SB Prof. Dr. Thomas OHM 0S8
Minster Minster Miinster
als Veroffentlichung
desIIMF
1953 ZMR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Thomas OHM 0SB Prof. Dr. Thomas OHM 0SB
Miinster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IMF
1958 ZMR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Thomas OHM 0SB Prof. Dr. Thomas OHM 0SB
Mdnster Miinster Mitinster
als Veroffentlichung
des [IMF
1961 ZMR Mnster Aschendorff Prof. Dr. Josef Glazik MSC Prof. Dr. Josef Glazik Msc
Miinster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
1967 ZMR Miinster Aschendorff Prof. Dr. Josef Glazik MSC Prof. Dr. Josef Glazik MSC
Miinster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
1972 ZMR Munster Aschendorff Prof. Dr. Josef Glazik MsC Prof. Dr. Josef Glazik MSC
Minster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
1974 ZMR Minster Aschendorff Prof. Dr. Josef Glazik MSC Prof. Dr. Josef Glazik msc
Miinster Miinster Miinster
als Veroffentlichung
des IIMF
1975 ZMR Aachen Aschendorff IIMF Dr. Georg Schiickler
Miinster MW MISSIO Aachen Aachen
1982 ZMR Aachen Aschendorff IIMF Dr. Thomas Kramm
Mnster MWI MISSIO Aachen Aachen
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Mitzeichner « in Verbindung mit

= in Zusammenarbeit mit

Redaktion wie 1938
mit Ortsanderung bei
Ohm 0SB Worishofen
Tragella MissAp Rom

In Verbindung mit

Prof. Dr. Johann Peter Steffes
Mtinster

Prof. Dr. Thomas Ohm 0SB Mtinster

In Verbindung mit
Prof. Dr. Johann Peter Steffes
Mlinster

Prof. Dr. Thomas Ohm 0SB Mtinster
Prof. Dr. J. Thauren SVD Wien

In Verbindung mit

Prof. Dr. Johann Peter Steffes
Miinster

Prof. Dr. J. Thauren SvD Wien

In Verbindung mit

Prof. Dr. Johann Peter Steffes
Miinster

Prof. Dr. ). Thauren svD Wien

P J.A. Otto Sl Bonn
Ab 3/1954: — Thauren

In Verbindung mit
Prof. Dr. A. Antweiler Mdinster und
P J.A. Otto SJ Bonn

In Verbindung mit
Prof. Dr. A. Antweiler Miinster und
P J. A. Otto SJ Bonn

Redaktion wie 1961

+ Redaktionsassistent
Dr. Werner Promper
bis Heft 3/1971

In Verbindung mit
Prof. Dr. A. Antweiler Miinster

In Verbindung mit

Prof. Dr. A. Antweiler Miinster

Prof. Dr. B. H. Willeke OFM
Wirzburg

Prof. DDr. H. Waldenfels sJ
Ddsseldorf
Prof. DDr. P Antes Hannover

In Zusammenarbeit mit

Prof. Dr. J. Glazik MSC Mdinster

Prof. Dr. B. H. Willeke OFM
Wiirzburg

Prof. DDr. H. Waldenfels sJ
Disseldorf, ab 1979 Bonn
Prof. DDr. P Antes Hannover

In Zusammenarbeit mit

Prof. DDr. P Antes Hannover

Prof. Dr. J. Glazik MSC Miinster
ab 1984 Bernried

Prof. Dr. J. Kuhl SVD St. Augustin
Prof. DDr. H. Waldenfels S} Bonn
Prof. Dr. B. H. Willeke OFM Wiirzburg
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Jahre Name Redaktionsort Verlag/Ort  Herausgeber Schriftleiter

1983 ZMR Aachen Aschendorff 1IMF Dr. Thomas Kramm
Minster MWI MISSIO Aachen Aachen

1984 ZMR Aachen Aschendorff IIMF Dr. Thomas Kramm
Miinster MWI MISSIO Aachen Aachen

1989 ZMR Aachen Aschendorff IIMF Dr. Thomas Kramm
Miinster MWI1 MISSIO Aachen Aachen

2/1990 ZMR Minster Aschendorff IIMF Prof. Dr. Giancarlo Collet
Minster Miinster

1992 ZMR Munster EOS IIMF Prof. Dr. Giancarlo Collet
St. Ottilien Miinster

1996 ZMR Minster EOS IIMF Prof. Dr. Giancarlo Collet
St. Ottilien Miinster

1997 ZMR Miinster EOS 1IMF Prof. Dr. Giancarlo Collet
St. Ottilien Miinster

2000 ZMR Miinster EOS 1IMF Prof. Dr. Giancarlo Collet
St. Ottilien Miinster

1/2001 ZMR Miinster EOS IIMF Schriftleitung vakant
St. Ottilien

2/2001 ZMR Fribourg EOS IIMF Prof. DDr. Mariano Delgado
St. Ottilien Fribourg

2002 ZMR Fribourg EOS IIMF Prof. DDr. Mariano Delgado
St. Ottilien Fribourg

2010 ZMR Fribourg EOS IIMF Prof. DDr. Mariano Delgado
St. Ottilien Fribourg

2012 ZMR Fribourg EOS IIMF Prof. DDr. Mariano Delgado
St. Ottilien Fribourg

2014 ZMR Fribourg EOS IIMF Prof. DDr. Mariano Delgado

St. Ottilien Fribourg
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Mitzeichner

» in Verbindung mit

« in Zusammenarbeit mit

Redaktion wie 1982
+ Dr. L. Wiedenmann SJ) Aachen

Redaktion wie 1983
+ Prof. Dr. N. Klaes Wiirzburg

In Zusammenarbeit mit
Prof. DDr. P Antes Hannover
Prof. Dr. L. Bertsch SJ Aachen

Prof. Dr. G. Collet Mdinster
Prof. Dr. L. Hagemann Wrzburg
Prof. Dr. J. Kuhl SVD Sz. Augustin

Prof. Dr. Th. Sundermeier Heidelberg
Prof. DDr. H. Waldenfels SJ Bonn

Redaktion wie 1989

Ab 2/1991 Redaktionssekretariat
Th. Reschke

Redaktion wie 2/1990
+ Dr. P B. Doppelfeld 0sB
Mlinsterschwarzach

Ab 2/1992 Redaktionssekretariat
N. Hollmann

In Zusammenarbeit mit
Prof. Dr. Th. Ahrens Hamburg
Prof. DDr. P Antes Hannover
Prof. Dr. L. Bertsch S) Aachen
Dr. P B. Doppelfeld 058
Minsterschwarzach

Prof. Dr. J. Meier
Bochum, ab 1998 Mainz
Prof. Dr. H. Rzepkowski SVD
St. Augustin
Prof. DDr. H. Waldenfels 5J Bonn

Ab 3/1996

+ Prof. Dr. J. Piepke SVD St. Augustin
Ab 3/1996 Redaktionssekretariat
St. Rotermann

Redaktion wie 1996
- Rzepkowski

In Zusammenarbeit mit

Prof. Dr. Th. Ahrens Hamburg
Prof. DDr. P Antes Hannover
Prof. DDr. M. Delgado Fribourg

Prof. P B. Doppelfeld 0SB
Mnsterschwarzach

Prof. Dr. J. Meier Mainz

Prof. Dr. J. Piepke SVD St. Augustin

Prof. Dr. G. RiRe Vallendar

Prof. DDr. H. Waldenfels SJ Bonn
Ab 4/2000 Redaktionssekretariat
E. Mundanjohl

Redaktion wie 2000

Theodor Ahrens Hamburg
zeichnete fur das Heft 1/2z001
verantwortlich

In Zusammenarbeit mit

Prof. Dr. Th. Ahrens Hamburg

Dr. P.B. Doppelfeld 058
Miinsterschwarzach

Prof. Dr. ). Meier Mainz

Prof. Dr. J. Piepke SVD St. Augustin
Prof. Dr. G. RiRe Vallendar

Prof. DDr. H. Waldenfels 51 Bonn

In Zusammenarbeit mit

Dr. P B. Doppelfeld 05B
Miinsterschwarzach

Prof. Dr. Ch. Elsas Marburg

Prof. Dr. J. Piepke SVD St. Augustin

Prof. Dr. G. RiSe Vallendar

Prof. DDr. H. Waldenfels 5J
Bonn, ab 2008 Bonn/Essen
Ab 3/2002 + Prof. Dr. B. Bujo Fribourg
Ab 4/2002 + Prof. Dr. Sievernich SJ
Frankfurt am Main
Ab 2/2004 - Dr. P. B. Doppelfeld

Ab 3-4/2006 + Prof. Dr. L. Bily SDB
Benediktbeuern

2002 Redaktionssekretariat

0. Schnappauf

Ab 2/2003 Redaktionssekretariat

D. Neuhold

Redaktion wie 2002
- Bujo
+ Prof. DDr. C. Ozankom Bonn

In Zusammenarbeit mit

Prof. Dr. K. Kollmar-Paulenz Bern
Prof. DDr. C. Ozankom Bonn

Prof. Dr. J. Piepke SVD St. Augustin

Prof. Dr. G. Ri%e Vallendar
Prof. Dr. M. Sievernich SJ
Mainz/Frankfurt am Main

Prof. DDDr. K. Vellguth Vallendar
Prof. DDr. H. Waldenfels sJ
Bonn/Essen

Ab 1/2014 - Kollmar-Paulenz

Ab 2/2014 In Zusammenarbeit mit
Prof. Dr. U. Bechmann Graz

PD Dr. C. von Collani Wiirzburg
Prof. Dr. N. Hintersteiner Miinster

Prof. DDr. C. Ozankom Bonn
Prof. Dr. J. Piepke svD
St. Augustin
Prof. Dr. G. Rie Vallendar
Prof. Dr. M. Sievernich SJ
Mainz/Frankfurt am Main

Prof. DDDr. K. Vellguth Vallendar
Prof. DDr. H. Waldenfels 51 Bonn
Ab 2014 Redaktionssekretariat
M. Lauble / M. Kromer
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Angaben zu

den verantwortlichen
Schriftleitern

der Zeitschrift

Dr. theol., Dr. phil.

Josef Schmidlin 1876-1944
Schriftleiter

der ZM 1911-1920, 1924-1927
der ZMR 1928-1935

und der ZM 1936-1937

Geb. am 29.3.1876 in Kleinlandau
im Elsass.

Er studierte in StraRburg, Freiburg
i.Br. und Rom Philosophie und
Theologie.

1901 Promotion zum Dr. phil. in
Freiburg i.Br., 1904 zum Dr. theol.,
1907 Habilitation in Straburg
und PD flr Kirchengeschichte in
Miunster.

1911 griindete er mit Gefahrten
die ZM, und auch an der Griin-
dung des IIMF im selben Jahr war
er maRgebend beteiligt.

Er starb am 10.1.1944 im Siche-
rungslager Schirmeck und wurde
aus diesem Grund von der katho-
lischen Kirche als Glaubenszeuge
in das deutsche Martyrologium
des 20. Jahrhunderts aufge-
nommen.

Schmidlin — vom Fach aus zu-
nachst ein Kirchenhistoriker
(Papsthistoriker) — gilt als »Alt-
meister« und »Begriinder« der
katholischen Missionswissen-
schaft, nachdem er den 1910
durch das preuBische Kultus-
ministerium erteilten Lehrauftrag
flr Missionskunde in Munster
1911 wahrnahm und 1912 zum

a. 0. Professor und im Herbst 1914
zum Ordinarius fur Missions-
wissenschaft ebenda erhoben
waurde.

Wichtigste
missionswissenschaftliche
Publikationen

(von den vielen Beitragen in
der ZMR abgesehen):
Katholische Missionslehre im
Grundrifs (*1923),

Die katholische Weltmission
und deutsche Kultur (1925),
Die katholischen Missionen von
der Viblkerwanderung bis zur
Gegenwart (1925).

Nachruf von Thomas Ohm
in: MR 1/1947, 3-11.

Dr. theol.

Karl Pieper 11948
Schriftleiter

der ZM 1921-1923

Geb. in Dortmund.

Promotion 1911 in Munster

mit einer Arbeit (iber Unter-
suchungen (ber die Quellenfrage
in der Simon-Magus-Perikope
(Apg 8,5-24), Habilitation eben-
da 1920 mit einer Studie Uber
Die Missionspredigt des heiligen
Paulus (1921).

1923-1925 Mitglied der interna-
tionalen wissenschaftlichen
Kommission zur Vorbereitung
der Vatikanischen Missionsaus-
stellung flr das heilige Jahr 192s.
Seit 1928 Prof. fiir Neues Testa-
ment und Missionswissenschaft
an der Akademie zu Paderborn.

Aus dem Nachruf von
Philipp Schniedertiins
in: MR 2/1947/1948, 153-154.
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Dr. theol. Dr.

Max Bierbaum 1883-1975
Schriftleiter

der MR 1938-1941

(in Verbindung mit

Prof. Dr. Johann Peter Steffes)
und 1947/1948 sowie

der ZMR 1950-3/1952

Geb. 1883, Studium der Theologie
in Munster und in Innsbruck.
1920 Promotion zum Dr. theol.
in Minster.

1920-1922 Studienurlaub in Rom
und Promotion an der papstlich-
juristischen Fakultat zum Doctor
juris canonici.

1925 Habilitation fur kirchliche
Rechtsgeschichte und Missions-
recht in Minster.

1928 Lehrauftrag flir Missions-
recht und fiir kirchlich-kulturelle
Lage und das Recht der euro-
paischen Minderheiten (am

17. Juni 1935 erweitert um
Missionstheorie und Missions-
kunde).

Von 1928 bis 1952 nahm er in
Munster den Lehrauftrag flr
Missionsrecht wahr (ab dem
28.11.1939 als auerordentlicher
Professor).

Mehr als ein Jahrzehnt leitete er
die Wissenschaftliche Kommission
des lIMF.

Seine missionswissenschaft-
lichen Verdienste hat er in der
Festschrift Finfzig Jahre
Missionswissenschaft in Mtinster
(1961, 43-50) selbst dargestellt.

Wichtigste
missionswissenschaftliche
Publikationen:

Akkomodation und Assimilation
in der Heidenmission nach

dem heiligen Thomas von Aquin
(1927);

Grundlegende Missionstheorie
(1929);

Dogmatik und Mission (1930).
Wiirdigung von H.Eising zum
70. Geburtstag in:

ZMR 37 (1953) 171-174;

Wiirdigung von Georg Frey und
Josef Glazik zum 8o. Geburtstag
in:ZMR 47 (1963) 257,

kurzer Nachruf von Glazik

in: ZMR 60 (1976) 65.

Dr. theol., Dr. phil.

Johann Peter Steffes 1883-1955
Schriftleiter

der MR 1938-1941

in Verbindung mit

Prof. Dr. Max Bierbaum

Geb. am 27.8.1883 in Outscheid.
Studium der Philosophie und
der Theologie in Trier, Wirzburg
und Muinster.

Promotion zum Dr. theal. 1916
in Wrzburg (Das Wesen des
Gnostizismus im Lichte des
Katholizismus. Eine dogmen-
geschichtliche Untersuchung),
zum Dr. phil. 1920 in Munster.
Die erweiterte phil. Dissertation
wurde im gleichen Jahr in
Minster als Habilitationsschrift
eingereicht (E.v. Hartmanns
Religionsphilosophie des
Unbewuften auf der Grundlage
einer induktiven Metaphysik
dargestellt und gewdirdigt.

Ein Beitrag zur Auseinander-
setzung zwischen theistischer
und monistischer Weltan-
schauung).

1922 in Frankfurt und Géttingen
Dozent flr Vorlesungen »aus
dem Gebiet der katholischen
Religionswissenschaft«;

seit dem WS 1923/1924 Prof. in
Nijmegen, ab 1928 in Miinster
fiir Allgemeine Religions-
geschichte und vergleichende
Religionswissenschaft.

Wichtigste Publikationen

im Zusammenhang

von Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft:
Religion und Politik. Eine religi-
ons- und kulturwissenschaftliche
Studie (1929),

Religion und Religiositdt als
Problem im Zeitalter des Hoch-
kapitalismus (1932),

Von der Eigenart des Christen-
tums (1949).

Wiirdigung von Max Meinertz
zum 7o. Geburtstag
in:ZMR 37(1953) 169-171.

Dr. theol.

Thomas Ohm 0SB 1892-1962
Schriftleiter

der ZMR 4/1952-1961

Geb. am 18.10.1892

in Westerholt (Westfalen).

1924 Promotion zum Dr. theol.

an der Universitat Minchen bei
Martin Grabmann mit einer Arbeit
Uber Thomas von Aquin (Die
Stellung der Heiden zu Natur und
Ubernatur nach dem heiligen
Thomas von Aquin.

Eine missionstheoretische Unter-
suchung, 1927),

ab 1926 war er als Dozent an der
Theologischen Fakultat der Uni-
versitat Salzburg tatig, wo er 1930
habilitierte (Kulturen, Religionen
und Missionen in Japan, 1929).
Ab 1932 vertrat er die Missions-
wissenschaft an der Universitat
Wirzburg,

ab 1946 war er Prof. fir Missions-
wissenschaft in Munster.

Am 29. August 1960 wurde er von
Johannes XXlIl. in die Pontificia
Commissio de Missionibus
Praeparatoria Concilii Vaticani I
berufen.

Wichtigste
missionswissenschaftliche
Publikationen:

Die drztliche Fiirsorge der katho-
lischen Missionen — Idee und
Wirklichkeit (1935),

Asiens Kritik am abendldndischen
Christentum (1948),

Die Liebe zu Gott in den nicht-
christlichen Religionen (1957).
Die Tatsachen der Religions-
geschichte und die christliche
Theologie (1950).

Seine Missionstheorie entfaltet
er in seinem letzten und zu-
gleich umfangreichsten Werk:
Machet zu Jingern alle Viélker.
Theorie der Mission (1962).

Nachruf von
Heinz Robert Schlette
in:ZMR 46 (1962) 242-250.
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Dr. theol.

Josef Glazik MSC
Schriftleiter

der ZMR 1962-1974

Geb. am 1.2.1913 in Hagen Haspe.
Er wollte urspriinglich in Kirchen-
geschichte promovieren, aber
der Krieg zerstorte diese Plane,
denn er wurde im September
1940 zum Sanitatsdienst in die
deutsche Wehrmacht eingezogen
und geriet dann in die sowjet-
russische Gefangenschaft aus der
er erst 1949 nach Deutschland
zurlickkehren konnte.

Die russischen Kenntnisse, die er
sich dort aneignete, konnte er bei
der missionswissenschaftlichen
Promotion bei Thomas Ohm 1953
nutzen: Die russisch-orthodoxe
Heidenmission seit Peter d.Gr.
(1954). Funf Jahre spater folgte
die Habilitation mit der Schrift
Die Islammission der russisch-
orthodoxen Kirche (1959).

Beide Werke fanden grofRe An-
erkennung.

1953-1958 war er als wiss.
Assistent bei Thomas Ohm in
Miinster, ab 1959 Prof. fir Mis-
sionswissenschaft in Wiirzburg
und gleichzeitig Mitglied der
Wissenschaftlichen Kommission
des IIMF. Ein Jahr darauf trat er

in die Redaktion der ZMR ein, der
er tber Jahrzehnte angehorte,
1962-1974 als Schriftleiter.
1961-1970 war er Prof. flir Mis-
sionswissenschaft in Minster. Er
arbeitete am Konzilsdekret (iber
die Missionstatigkeit der Kirche
(Ad gentes, das 4. Kapitel tragt
seine Handschrift) und konnte
dort die Tradition der Miinste-
raner Schule zur Geltung bringen.
Auch wenn Glazik selbst noch in
der Tradition des herkommlichen
missionswissenschaftlichen
Selbstverstandnisses stand, so
hat er sich um eine, auch von ihm
als dringend anstehend erkannte
Neuorientierung, welche sich
aufgrund der weltpolitischen und
weltkirchlichen Veranderungen
aufdrangte, bemuht.

Das zeigt sich in Mission — der
stets grofSere Auftrag (1979),
ebenso in der darin enthaltenen
Bibliographie.

Auszlige aus dem Nachruf
von Giancarlo Collet
in:ZMR 82 (1998) 38-39.

Dr. phil.

Georg Schiickler 1918-2002
Schriftleiter

der ZMR 1975-1981

Geb. am 712.1918 in K&ln-
Raderberg.

Studium der Philosophie in Bonn
(Doktorarbeit: Die Existenz-
kategorie der >Wiederholung«
dargestellt am Werk Séren
Kierkegaard's, 1952.

Im Mai 1958 wurde GS Grundsatz-
referent beim Papstlichen Werk
der Glaubensverbreitung (PWG),
dem spateren MISSIO, in Aachen.
Ein wichtiger Teil der Tatigkeit
Schiicklers beim PWG bestand in
der redaktionellen Betreuung von
Priester und Mission (PM), der
Zeitschrift des Priester-Missions-
bundes, deren Schriftleiter er
1965-75 war. Als Grundsatzrefe-
rent hat GS viel dazu beigetragen,
das seit dem I1. Vaticanum ge-
wandelte Missionsverstandnis in
die deutsche Ortskirche hinein

zu vermitteln und die bleibende
Bedeutung der Glaubensver-
kiindigung herauszustellen:
»Missionstheologie im Wandel«
(PM 1972, 79-91), »Mission —Auf-
trag jeder Ortskirche« (PM 1972,
145-152). Bei den Uberlegungen,
die 1971 zur Griindung des
Missionswissenschaftlichen
Instituts Missio (Mw!) flihrten,
war GS stark beteiligt.

1975-1979 hatte er als Direktor
die Leitung des MWI inne. Als das
MWI mit dem Internationalen In-
stitut fiir Missionswissenschaft-
liche Forschungen (IIMF) ab 1975
gemeinsam Herausgeber der
ZMR wurde, Ubernahm GS die
Schriftleitung, die er bis 1982
innehatte. Die Mitgliedschaften
im IIMF und in der Deutschen
Gesellschaft flr Missionswissen-
schaft (DGM) brachten Gs in
Kontakt mit einem weiten Kreis
von Missionswissenschaftlern.
GS, der am 15. August 2002,
wenige Monate vor seinem

84. Geburtstag, starb, hat fir die
Missionstheologie in einer Zeit
des Umbruchs und fuir das
Gesprach mit den Theologien
der Dritten Welt einen bleiben-
den Beitrag geleistet.

Auszlige aus dem Nachruf
von Georg Evers
in: ZMR 86 (2002) 292-294

Dr. theol.

Thomas Kramm
Schriftleiter

der ZMR 1/1982-1/1990

Geb. 1949 in Duisseldorf.
Studium an den Universitaten
Bonn und Regensburg.

Wiss. Ass. am Lehrstuhl fir
Dogmatik und Theologische
Propadeutik, Prof. Dr. Hans
Jorissen, Universitdt Bonn.
Dissertation 1979 Analyse und
Bewdhrung theologischer
Modelle zur Begrindung der
Mission (Jorissen /Waldenfels)
summa cum laude, ausgezeichnet
mit dem Preis der Gesellschaft
der Freunde und Forderer der
Rheinischen Friedrich-Wilhelms-
Universitat Bonn 1979 (missio
aktuell Verlag, Aachen 1979).
Studium der Padagogik an der
Padagogische Hochschule
Rheinland, Bonn und Aachen,
Dipl. pad. 1976.

Ab 1981 wissenschaftlicher Mit-
arbeiter des Missionswissen-
schaftlichen Instituts MISSIO e.V.
in Aachen, Forschung und
Veroffentlichungen zu Fragen
der Entwicklung des Christentums
im Raum nichtchristlicher Kul-
turen (Spezialgebiet: frankofones
Afrika), Aufbau einer Fach-
bibliothek (heute gemeinsame
Bibliothek des MwWI mit der
Missionsbibliothek der Jesuiten
MIKADO), Veranstaltung von
Kongressen, Schriftleiter der ZMR,
Mitglied des IIMF und der Inter-
national Association for Mission
Studies (1AMS), Schriftleiter

der von der IAMS hg. Zeitschrift
mission studies (Leeds, UK).

Ab 1988 Geschaftsflihrer des MWI
und seit 1989 Verwaltungsleiter
von MISSIO Internationales
Katholisches Missionswerk e.V.

in Aachen.

Vorstandsmitglied von
MISSIO-Aachen 1993-1999.

Missionswissenschaftliche
Publikationen:
www.mikado-ac.info
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Dr. theol.

Giancarlo Collet
Schriftleiter

der ZMR 2/1990-2000

Geb. am 21.2.1945 in Brunnen
(Schweiz).
Naturwissenschaftliche, philo-
sophische und theologische
Studien in Zirich, Luzern und
Tubingen; Dr. theol.;

langere Zeit an der Universidad
Intercontinental in Mexiko tdtig;
1988 Professor flir Missions-
wissenschaft an der Katholisch-
Theologischen Fakultat der
Universitat Minster und Leiter
des dortigen Instituts;

seit 2010 emeritiert. Forschungs-
schwerpunkte: Missionstheolo-
gie, Theologien der Dritten Welt,
bes. Befreiungstheologien, latein-
amerikanische Theologie-
geschichte.

Wichtigste
missionswissenschaftliche
Publikationen:

Das Missionsverstdndnis der
Kirche in der gegenwdirtigen
Diskussion (1984, Dissertation);
(Hg.), Der Christus der Armen.
Das Christuszeugnis der latein-
amerikanischen Befreiungstheo-
logen (1988);

Theologien der Dritten Welt.
EATWOT als Herausforderung
westlicher Theologie und Kirche
(1990).);

»... bis an die Grenzen der Erde«.
Grundfragen heutiger Missions-
wissenschaft (2002).

Dr. theol., Dr. phil.
Mariano Delgado

Schriftleiter

der ZMR seit 2/2001

Geb. am 20.2.1955 in Berrueces
(Spanien). Studium der Theo-
logie, Philosophie, Romanistik
und Religionswissenschaft in
Valladolid, Valencia, Innsbruck,
Paris und Berlin.

1985 Promotion zum Dr. theol.

in Innsbruck, 1994 zum Dr. phil.
an der FU-Berlin,

1995 Habilitation in Innsbruck.
Seit 1997 Professor fiir Mittlere
und Neuere Kirchengeschichte
an der Universitat Freiburg/
Schweiz, seit 2008 Direktor

des dortigen Instituts fir das
Studium der Religionen und den
interreligidsen Dialog. Mitglied
der Redaktion der Schweize-
rischen Zeitschrift fiir Religions-
und Kulturgeschichte (SZRKG)
und anderer Zeitschriften, Leiter
der Sektion »Religionswissen-
schaft, Religionsgeschichte,
Ethnologie« in der Gorres-Gesell-
schaft, Mitglied der Europaischen
Akademie der Wissenschaften
und Kiinste (Salzburg).
Forschungsschwerpunkte:
Kirchengeschichte als Missions-
geschichte und christliche
Religions- und Kulturgeschichte,
Studien zu Bartolomé de Las
Casas und Johannes vom Kreuz,
Politische Theologien im 16. Jahr-
hundert, Geschichte der deutsch-
sprachigen Theologie im 20.Jahr-
hundert; interreligioser Dialog.

Wichtigste
missionswissenschaftliche
Publikationen:

(Hg.), Gott in Lateinamerika.
Texte aus funf Jahrhunderten
(1991); Abschied vom erobernden
Gott. Studien zur Geschichte

und Gegenwart des Christentums
in Lateinamerika (1995);

(Hg.) Bartolomé de Las Casas,
Werkauswahl, 4 Bde. (1994-1997);
(Hg. mit K. Koschorke und

F. Ludwig) AufSereuropdische
Christentumsgeschichte:

Asien, Afrika, Lateinamerika
1450-1990 (42012);

(Hg. mit M. Sievernich) Mission
und Prophetie in Zeiten der
Interkulturalitdt (2011).
Vollstandiges Publikationsver-
zeichnis in: www.unifr.ch/skg
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Autorinnen
und
Autoren

Antes, Peter

geb. 1942, Dr.theol., Dr. phil.,

Prof. em. furr Religionswissenschaft
der Leibniz Universitat Hannover

Bauer, Christian

geb. 1973, Dr. theol.,

Prof. flir Interkulturelle Pastoral-
theologie und Homiletik

an der Universitat Innsbruck

Bechmann, Ulrike

geb. 1958, Dr. theol.,

Prof. fr Religionswissenschaft
am Institut fir Religions-
wissenschaft der Kath.-theo-
logischen Fakultat der
Karl-Franzens-Universitat
Graz, Osterreich,

1989-1999 Geschaftsflhrerin
und theologische Referentin
des Deutschen Welt-
gebetstagskomitees

Bitter csSp, Gottfried

geb. 1936, Dr. theol.,

Prof. em. fir Religionspadagogik
und Homiletik an der
Kath.-theologischen Fakultat
Bonn

Collani, Claudia von
geb. 1951, Dr. theol.,

apl. Prof. am Lehrstuhl fir
Missionswissenschaft
und Dialog der Religionen
in Wiirzburg

(mit Schwerpunkt
Ostasienmission)

D‘Sa sJ, Francis X.

geb. 1936, Dr. theol., Dr. h.c.,
Prof. em. fiir Systematische
Theologie und Indische
Religionen, Papstliche
Hochschule, Pune, Indien;
z.Z. dort Honorar-Direktor
des Institute for the Study
of Religion

Dehn, Ulrich

geb. 1954, Dr. theol.,

Prof. fiir Missions-, Okumene-
und Religionswissenschaft

an der Universitat Hamburg,
Hauptschriftleiter der Zeitschrift
Interkulturelle Theologie

Delgado, Mariano

geb. 1955, Dr. theol., Dr. phil.,
Prof. flr Mittlere und Neuere
Kirchengeschichte sowie
Direktor des Instituts flir das
Studium der Religionen und den
interreligiésen Dialog an der
Universitat Freiburg Schweiz;
verantwortlicher Schriftleiter
der ZMR

Eckholt, Margit

geb. 1960, Dr. theol.,

Prof. flir Dogmatik mit Funda-
mentaltheologie am Institut

fur Katholische Theologie

der Universitdt Osnabriick;
Vorsitzende des Kuratoriums
des Stipendienwerkes
Lateinamerika-Deutschland e.V.

Elsas, Christoph

geb. 1945, Dr. theol.,

Prof. em. flr Religionsgeschichte
an der Philipps-Universitat
Marburg

Evers, Georg

geb. 1936, Dr. theol.,
1979-2001 Asienreferent

im Missionswissenschaftlichen
Institut Missio in Aachen

Fornet-Ponse, Thomas

geb. 1979, Dr. theol., Dr. phil.,
Leiter der Bildungsabteilung
von missio Aachen;

friiherer Studiendekan des
Theologischen Studienjahres
Jerusalem sowie Inhaber des
Laurentius-Klein-Lehrstuhls

fiir Biblische und Okumenische
Theologie (2013-2016)

Friedli, Richard

geb. 1937, Dr. theol.,

Prof. em. fir Vergleichende
Religionswissenschaft an der
Philosophischen Fakultat

der Universitét Freiburg Schweiz
und vormals ebd.: Professor

fur Missionswissenschaft

an der Theologischen Fakultat
(1971-1992)

Fuchs, Ottmar

geb. 1945, Dr. theol.,

Prof. em. flir Praktische Theologie
an der Kath.-Theologischen
Fakultat der Universitat Tibingen

Gantke, Wolfgang

geb 1951, Dr. phil.,

Prof. flir Religionswissenschaft
und Religionstheologie

an der Goethe-Universitat
Frankfurt am Main

Gmainer-Pranzl, Franz
geb. 1966, Dr. theol., Dr. phil.,
Prof. und Leiter des Zentrums
Theologie Interkulturell

und Studium der Religionen
an der Universitat Salzburg

Heuser, Andreas

geb. 1961, Dr. theol.,

Prof. flir AuBereuropéisches
Christentum (mit einem
Schwerpunkt Afrika)

an der Universitat Basel

Hiller, Helga

geb. 1940, Dr. theol. h.c.,

Pfarrerin i.R., bis 2002 Gemeinde-
pfarrerin in Kornwestheim,

viele Jahre ehrenamtlich
Vorstandsmitglied des Deutschen
Weltgebetstagskomitees

in Stein und Mitarbeit beim
Internationalen Weltgebetstags-
komitee in New York

Hutter, Manfred

geb. 1957, Dr. theol., Dr. phil.,
Prof. fur Vergleichende Religions-
wissenschaft am Institut fir
Orient- und Asienwissenschaften
der Universitat Bonn




422 Autorinnen und Autoren

Kluj om1, Wojciech

geb. 1966, Dr. miss.,

Prof. flr Missionswissenschaft
an der Universitat

Kardinal Wyszynski in Warschau

Koch, Kurt Cardinal

geb. 1950, Dr. theol., Dr. h.c. mult.,
Prasident des Papstlichen

Rates zur Forderung der Einheit
der Christen

Koschorke, Klaus

geb. 1948, Dr. theol.,

Prof. em. firr Altere und weltweite
Kirchengeschichte an der
Ludwig-Maximilians-Universitat
Muinchen

sowie Permanent Visiting
Professor an der Hope University
Liverpool (UK) und Gastprofessor
an der Universitat Basel

Kruip, Gerhard

geb. 1957, Dr. theol., Dr. theol.,
Prof. fr Christliche Anthropologie
und Sozialethik an der Johannes
Gutenberg-Universitat Mainz,
verantwortlicher Schriftleiter der
ET-Studies, der Zeitschrift der
Europaischen Gesellschaft flr
Katholische Theologie

Loiero, Salvatore

geb. 1973, Dr. theol., Dr. theol.,
Prof. fiir Pastoraltheologie,
Religionspadagogik und Homiletik
sowie Direktor des Zentrums fuir
vergleichende Pastoraltheologie
an der Universitat Freiburg
Schweiz

Meyer, Michael

geb. 1977, Dr. des.,
Referent der Abteilung
Theologische Grundlagen
bei missio Aachen

Neuhold, David

geb. 1976, Dr., Mag. theol.,
Senior Researcher fiir das
»Projekt Dehon« an der
Universitat Freiburg Schweiz;
Wissenschaftlicher Mitarbeiter
bei der SZRKG

Ozankom, Claude

geb. 1958, Dr. theol., Dr. phil.,
Prof. fiir Fundamentaltheologie,
Religionsphilosophie,
Theologie der Religionen

an der Universitat Bonn

Richebécher, Wilhelm

geb. 1956, Dr. theol.,

Prof. flir Systematische Theologie
in interkultureller Perspektive

an der Fachhochschule

flr Interkulturelle Theologie
Hermannsburg

RiBe, Giinter

geb. 1954, Dr. theol.,

Prof. fur Religionswissenschaft,
Fundamentaltheologie an der
Philosophisch-Theologischen
Hochschule Vallendar;

Direktor des Erzbischoflichen
Diakoneninstituts im

Erzbistum Koln

Rivinius svD, Karl Josef
geb. 1936, Dr. theol.,

Prof. em. fur Mittlere und
Neuere Kirchengeschichte

Riither, Kirsten

geb. 1966, Dr. phil.,

Prof. fr Geschichte und
Gesellschaften Afrikas sowie
Institutsvorstandin des Instituts
fur Afrikawissenschaften

an der Universitat Wien

Schick, Ludwig

geb. 1949, Dr.iur. Can.,
Erzbischof von Bamberg und
Vorsitzender der Kommission
Weltkirche der Deutschen
Bischofskonferenz

Sievernich sJ, Michael

geb. 1945, Dr. theol., Lic. phil.,
Prof. em. flr Pastoraltheologie
an der Johannes Gutenberg-
Universitat Mainz;
Honorarprofessor an der
Hochschule Sankt Georgen

in Frankfurt am Main;
Vorsitzender des Internationalen
Instituts flr missionswissen-
schaftliche Forschungen (1IMF)

Silber, Stefan

geb. 1966, Dr. theol.,
Privatdozent fir Fundamental-
theologie an der Universitat
Osnabriick;

Pastoralreferent in der Ditzese
Wirzburg

Steffen svD, Paul B.

geb. 1954, Dr. miss.,

Prof. flir missionarische Pastoral-
theologie an der Missiologischen
Fakultdt der Pontificia Universita
Urbaniana, Rom;
verantwortlicher Leiter des
einjahrigen Diplomakursus
Anno di formazione missionaria
der missiologischen Fakultat

der Urbaniana

Tertiinte sCJ, Stefan

geb. 1965, Dr. theol.,

Leiter des Centro Studi Dehoniani
der Kongregation der
Herz-Jesu-Priester in Rom

Vellguth, Klaus

geb. 1965, Dr. theol., Dr. phil.,

Dr. rer. pol.,

Prof. flir Missionswissenschaft an
der Philosophisch-Theologischen
Hochschule Vallendar (PTHY),
Direktor des Instituts flr
Missionswissenschaft bei missio
Aachen, Leiter der Abteilung
»Theologische Grundlagen«
sowie Leiter der Stabsstelle
»Marketing « von missio und
Schriftleiter des Anzeiger fiir

die Seelsorge

Waldenfels sJ, Hans

geb. 1931, Dr. theol., Dr. h.c.,
Prof. em. flr Fundamental-
theologie, Theologie der
Religionen und Religionsphilo-
sophie an der Universitat Bonn;
1978-1998 Vorsitzender

des Internationalen Instituts
fiir missionswissenschaftliche
Forschungen (1IMF), seither
Ehrenvorsitzender

Wrogemann, Henning
geb.1964, Dr. theol.,

Prof. flir Missions- und Religions-
wissenschaft und Okumenik
an der Kirchlichen Hochschule
Wuppertal/Bethel und Leiter
des Instituts fur Interkulturelle
Theologie und Interreligidse
Studien; Vorsitzender der
Deutschen Gesellschaft fiir
Missionswissenschaft (DGMW)

Wustmans, Hildegard

geb. 1963, Dr. theol.,

Prof. fiir Pastoraltheologie an der
Katholischen Privatuniversitat
Linz, Osterreich




40010

Zeitschrift fur
Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft

1911 begriindet von

Joseph Schmidlin

P

IIMF

Herausgeber
Internationales Institut fiir
missionswissenschaftliche
Forschungen e.V.

Mit Unterstltzung von

- -
MISSI
glauben.leben.geben.

Die Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religions-
wissenschaft (= ZMR)

ist Organ des Internationalen
Instituts flir missionswissen-

schaftliche Forschungen (IIMF).

Sie erscheint halbjahrlich

im Jahresgesamtumfang von
320 Seiten.

Sie wird gedruckt mit Unter-
stlitzung des IIMF, von
Missio-Aachen und von der
Sitftung Promotio Humana.

Redaktion

Mariano Delgado
Fribourg
verantwortlicher
Schriftleiter

in Zusammenarbeit mit
Ulrike Bechmann
Graz

Claudia von Collani
Wilrzburg

Norbert Hintersteiner
Munster

Claude Ozankom
Bonn

Joachim Piepke svD
St. Augustin

Giinter RiBe
Vallendar / Koln
Michael Sievernich sJ
Mainz /Frankfurt
Klaus Vellguth
Vallendar / Aachen
Hans Waldenfels sJ
Bonn / Essen

Redaktionssekretariat
Dr.Michael Lauble
Mirjam Kromer

Fir die Schriftleitung
bestimmte Sendungen
werden erbeten an

Prof. Dr. Dr. Mariano Delgado
(ZMR) Universitat Freiburg
Av.de |"Europe 20
CH-1700 Freiburg/Schweiz
Fon++41 /+26-300 74 03
Fax ++41 /+26-300 96 62
eMail
mariano.delgado@unifr.ch
internet
www.unifr.ch/zmr

Geschaftsstelle des IIMF
Prof. Dr. Lothar BilysDB
Don-Bosco-Strale 1
D-83671 Benediktbeuern
bily@iimf.de

Weitere Informationen
www.iimf.de




424










=

R———
SR T e T e




	Front matter
	Inhaltsverzeichnis
	leere Seite
	Vorwort der Herausgeber
	100 Jahrgänge der ZMR Metamorphosen einer wissenschaftlichen Zeitschrift
	Neue Evangelisierung in ökumenischer Perspektive
	Allen Völkern sein Heil eine »Relecture«
	»Leidenschaftlich dazu gesandt, anderen Leben zu geben« Die missionarische Spiritualität in Aparecida und Evangelii gaudium
	Gut leben im Reich Gottes Sumaj Kausay als nicht-christliche Kontextualisierung der Botschaft Jesu
	Was hat »Wissenschaft« in Missionswissenschaft zu suchen?
	Der Begriff »Interkulturelle Theologie« und die Zukunft der Missionswissenschaft Anmerkungen zu einer Kontroverse
	Interkulturelle Theologie und Glaubensanalyse in globalen Zeiten Methodische Überlegungen in fundamentaltheologischer Perspektive
	Mission mit Charakter Über die Alterität im Missionsverständnis und ihre ökumenische Bereicherung
	Missionswissenschaft / Interkulturelle Theologie in evangelischer Tradition von Historischer Theologie und Religionsgeschichte
	Missionstheologie und Entwicklungstheorie Skizze eines interdisziplinären Projekts
	Missiologie und Praktische Theologie nähern sich heute langsam an
	Praktische Missionswissenschaft oder Praktische Theologie mit missionarischer Perspektive? Transformationen der Missionswissenschaft vor und nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil auf dem Gebiet der kontextuellen Praktischen Theologie
	Mission und Pastoral in gegenseitiger Erschließung
	Missionswissenschaft und Pastoraltheologie im Dialog Zum Verhältnis beider Disziplinen in der Gegenwart
	»... dass ihm in jedem Volk willkommen ist, wer ihn fürchtet und tut, was recht ist« (Apg 10,35) Interkulturelle Orientierung und Öffnung als Querschnittsaufgabe missionarischer Pastoral
	Missionspolitik der Päpste im 20. und 21. Jahrhundert Entwicklungen von Benedikt XV. bis Franziskus
	Zugänge zur Missionsgeschichte Plädoyer für eine akteurszentrierte Geschichte religiöser Veränderung
	Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), die Brandenburgische Sozietät und die Chinamission
	Von der Frauenmissionsbewegung zum ökumenischen Weltgebetstag Zwei Jahrhunderte Mission als gelebte Geschwisterlichkeit
	Mission und Gesundheitsfürsorge
	Mission als Konsolidierungs- und Profilierungsfaktor einer jungen Kongregation Zu den Anfängen der Missionstätigkeit der Herz-Jesu-Priester
	Die 'verkannte Schwellenzeit' der Missionsgeschichte Erkundungen zur postkolonialen Formierungsphase des Diskurses um Weltchristentum
	»Absolute independence for Indian Christians« Die Weltmissionskonferenz Edinburgh 1910 in den Debatten indigen-christlicher Eliten Südindiens
	Unbewältigte Geschichte und ethnische Differenzen Khmer und Vietnamesen in der katholischen Kirche Kambodschas
	Entkolonialisierung des Christentums und der Vernunft? Zur notwendigen Kritik postkolonialer Diskurse
	Development of Hail Mary in Malagasy language
	"Bible et mission" (1954) Erinnerungen an eine vergessene Missionszeitschrift
	Mission, Religion und die Wissenschaft
	Hat der interreligiöse Dialog noch Zukunft?
	Geschwister im Glauben Zur Besonderheit des christlich-jüdischen Verhältnisses
	Arabien - am Vorabend der Entstehung des Islam
	Die interreligiöse Begegnung Herausforderung für die gesellschaftliche Relevanz und die Zukunftsfähigkeit des Missionsauftrags der Kirche in Afrika
	Religiöse Elemente in der japanischen Holzdruckkunst Perspektiven aus der interkulturellen Theologie
	Beitrag asiatischer Theologen zur Theologie der Religionen und der Mission
	Religion ambivalent Religionswissenschaft, Mediation und Konflikttransformation
	Die Bedeutung der Enzyklika Laudato si' für eine engagierte Religionswissenschaft
	Verantwortliche Schriftleiter, Mitzeichner, Redaktionsorte und Verlage der Zeitschrift unter den verschiedenen Namen Anhang 1
	Angaben zu den verantwortlichen Schriftleitern der Zeitschrift Anhang 2
	Verschiedene Cover der Zeitschrift im Wandel der Zeit 1911-2016 Anhang 3
	Back matter

