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Fiir eine Spiritualitat
und Ethik der Geniigsamkeit

von Mariano Delgado

wie »Nachhaltigkeit« sind zu ethischen Leitkategorien geworden. Zunehmend wird

uns dabei bewusst, dass wir ein »Weltethos«, aber auch eine »Ethik der internationalen
Beziehungen« oder des »Weltgemeinwohls« brauchen, um die Umweltprobleme gemein-
sam zu meistern. Und ebenso bewusst wird uns dabei, dass wir von einfachen Losungen
Abschied nehmen miissten: Abschied vom Mythos des technischen-technologischen Fort-
schritts, wonach sich die kologischen Probleme einfach mit neuen geistreichen Entwick-
lungen 18sen werden, ohne grundlegende Anderungen unserer Lebensweise; Abschied von
der homo-faber-Mentalitit, wonach die Grenzen des technisch Méglichen nur durch seine
blofle Machbarkeit und nicht auch durch ethische Bedenken markiert sind; Abschied auch
von einem naiven Naturalismus, wonach der Mensch mit jedem seiner Eingriffe in Natur
und Umwelt die Harmonie der Schopfung zerstore und das weltweite Okosystem beein-
trachtige. In diesem Bereich gibt es im Westen auch Positionen wie den » Antispeziesismus«
von Philosophen wie Peter Singer und Tom Regan, die den Primat des Menschlichen in
Frage stellen und fiir Grundrechte der Tiere eintreten; oder den » Antinatalismus« von
Philosophen wie David Benatar (Better Never to Have Been, 2006), die das Verzichten der
menschlichen Gattung auf die Fortpflanzung befiirworten, weil menschliches Leben nur
»Leiden« bedeute und der Mensch auf die Dauer das Okosystem der Erde zerstoren werde.

Das westliche Natur- und Technikverstdndnis ist von der Konvergenz des aristotelischen
Empirismus und Naturforschungsdranges mit einer bestimmten Interpretation des bib-
lischen Schopfungsberichtes gepragt. Nach der klassischen Lesart enthélt dieser Bericht
eine klare Anthropozentrik, indem der Mensch als Abbild Gottes und somit als » Krone der
Schopfung« auch den Auftrag zur Unterwerfung bzw. Nutzung der Erde, d. h. der Natur und
der Tierwelt erhilt, iiber die er »herrschen« soll: »Gott schuf also den Menschen als sein
Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf er sie. Gott segnete sie und
Gott sprach zu ihnen: Seid fruchtbar und vermehrt euch, bevolkert die Erde, unterwerft sie
euch und herrscht tiber die Fische des Meeres, tiber die Vogel des Himmels und tiber alle
Tiere, die sich auf dem Land regen« (Gen 1,27-30).

Diese Anthropozentrik war bis zur 6kologischen Wende unserer Zeit selbstverstdndlich.
Bartolomé de Las Casas, ein grofler Verteidiger der Indianer und Kritiker des Kolonialismus
im 16. Jahrhundert, definiert sie zu Beginn der européischen Expansion so: Den Menschen
»ist die Macht tiber die geschaffenen Dinge gegeben worden, und die Menschen sind
hinsichtlich des Gebrauchs und Besitzes Herren iiber sie geworden«. Freilich wollte Las
Casas damals damit betonen, dass dies fiir alle Menschen gilt, nicht nur fiir die Europaer,
die dabei waren, die Herrschaft iiber die gesamte Welt fiir sich zu beanspruchen.

Denn spitestens seit der Renaissance fithrte die oben genannte Konvergenz zur west-
lichen Hybris und zu ganz neuen Dimensionen der Ausbeutung der Natur und der
auflereuropiischen Welt. China und andere grof3e Lander Asiens konnten sich gegen die
westliche Kolonialmaschinerie erfolgreich wehren, aber sie tibernahmen vielfach und mit

I n den letzten Jahren wird tiber Umweltfragen intensiv nachgedacht, und Stichworte
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4 Editorial

Begeisterung die homo-faber-Mentalitit und die Anthropozentrik des industriellen, tech-
nisch-technologischen Zeitalters - nicht zuletzt weil es mit ihren eigenen religiésen und
philosophischen Traditionen konvergiert. Es ist kein Wunder, dass China oder Japan im
Verlauf des 20. Jahrhunderts zu fithrenden Nationen dieses Zeitalters geworden sind.

Fiir das Christentum héngen Natur und Kultur oder menschliches Schaffen eng
zusammen, weil der Mensch nur durch Kultur, »das heifit durch die entfaltende Pflege
der Giiter und Werte der Natur, zur wahren und vollen Verwirklichung des menschlichen
Wesens gelangt« (Gaudium et spes 53). Aber unterdessen ist im Westen und im Christentum
ein neues Bewusstsein entstanden, und die alte Hybris ist einer neuen Nachdenklichkeit
gewichen. Dabei werden die negativen Aspekte der utilitaristischen Betrachtung der Natur
im technischen Zeitalter auf eine Entfernung des Menschen von der »recht verstandenen«
biblischen Anthropozentrik oder vom richtigen Verhaltnis von Natur und Kultur zuriick-
gefithrt. Der Schopfungsbericht wird dann im Sinne des heutigen 6kologischen Bewusst-
seins interpretiert als Auftrag Gottes an den Menschen, sich als » Hiiter und Bewahrer« der
guten, harmonischen Schépfungsordnung zu verstehen.

Dabher spricht Papst Franziskus im Rundschreiben Laudato si’ (24.05.2015) von einem
»fehlgeleiteten Anthropozentrismus«: »Das ist keine korrekte Interpretation der Bibel,
wie die Kirche sie versteht. Wenn es stimmt, dass wir Christen die Schriften manchmal
falsch interpretiert haben, miissen wir heute mit Nachdruck zuriickweisen, dass aus der
Tatsache, als Abbild Gottes erschaffen zu sein, und dem Auftrag, die Erde zu beherrschen,
eine absolute Herrschaft iiber die anderen Geschopfe gefolgert wird. Es ist wichtig, die
biblischen Texte in ihrem Zusammenhang zu lesen, mit einer geeigneten Hermeneutik,
und daran zu erinnern, dass sie uns einladen, den Garten der Welt zu >bebauen<und zu
>hiiten«<« (LS 67). Und er figt hinzu: » Heute sagt die Kirche nicht einfach, dass die anderen
Geschopfe dem Wohl des Menschen vollig untergeordnet sind, als besaf3en sie in sich selbst
keinen Wert und wir konnten willkiirlich tiber sie verfiigen« (LS 69).

Das ist heute 6kumenischer Konsens. Die grofien christlichen Kirchen haben also eine
Wende vollzogen. Sie unterstiitzen nicht mehr den westlichen Expansionismus und Tech-
nizismus, sondern sie treten fiir ein neues 6kologisches Bewusstsein ein; sie verteidigen
nachdriicklich die Einheit der Menschheitsfamilie, und sie betonen, wie Las Casas im
16. Jahrhundert, dass Gott die Erde »dem ganzen Menschengeschlecht geschenkt hat, ohne
jemanden auszuschliefen oder zu bevorzugen« (LS 93).

Bei dieser Wende von der Hybris zur Nachdenklichkeit ist den groflen christlichen
Kirchen klar, dass es nicht um einen naiven Okologismus mit radikaler Abkehr von der
Technik gehen kann. Die Kirchen nehmen auch Abstand zum »Antispeziesismus« und
»Antinatalismus«; und sie mahnen an, wie Benedikt XVI. bei seiner eindrucksvollen Rede im
Deutschen Bundestag am 22.11.2011, die » Humanokologie« nicht zu vergessen, denn »auch
der Mensch hat eine Natur, die er achten muss und die er nicht beliebig manipulieren kann«.
Den Kirchen geht es um den Abschied von der »grofien anthropozentrischen Maflosigkeit«
der Neuzeit, um die Abkehr von der homo-faber-Mentalitat, um ein »Wachstum mit Mafig-
keit«, um eine »Entschleunigung« oder um einen Abschied von der » Hochgeschwindigkeit«
unserer Zeit, von »der stindigen Hast« zu immer Mehr und Mehr, um einen anderen Lebens-
stil, um eine »Riickkehr zu der Einfachheit« — und nicht zuletzt auch um eine Spiritualitat
und Ethik der » Gentigsamkeit«, wie Papst Franziskus in Laudato si’ sagt.

Diese Wende ist nicht ein modischer Trend, sondern eine dauerhafte Weichenstellung
fur eine neue Weltkultur. Man kann durchaus sagen, dass die christlichen Kirchen und
Theologen sich in weit groflerem Mafle zur Umweltdebatte oder zur Debatte tiber Natur
und Technik geduflert haben als die Vertreter anderer Religionen.
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Editorial 5

Gilt diese Wende auch allgemein fiir die westliche Welt? Hier muss man feststellen,
dass der Westen schlecht platziert ist, um als Lehrmeister des 6kologischen Bewusst-
seins aufzutreten. Es gibt zwar im Westen eine dkologische Bewegung, die zunehmend
an Einfluss gewinnt. Aber es herrscht auch weiterhin in Wirtschaft und Industrie eine
»instrumentelle Vernunft« (Jiirgen Habermas) nach der homo-faber-Mentalitét, die zum
Technizismus und zur hemmungslosen Ausbeutung der Natur fiithrt. Es gibt also eine
Diastase oder Kluft zwischen der ethischen Reflexion in Theologie und Philosophie und
den wirtschaftlichen Interessen bzw. der praktischen Verweigerung der Bevolkerungs-
mehrheit zu einem neuen Lebensstil im Sinne der erwédhnten Spiritualitit und Ethik der
»Geniigsamkeit«. .
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»wEritis sicut deus«?

Geschopflichkeit und 6ko-soziales Ethos'

von Hans Kessler

Zusammenfassung
Der Beitrag bringt zuerst ver-
gessene Impulse der biblischen
Schopfungstexte in den Blick
und geht auf deren moderne
Fehllektiire zur Legitimation
menschlicher Selbstiiberhéhung
und Naturausbeutung ein.
Sodann wird gezeigt, inwiefern
die heutige weltweite 6kolo-
gische Krise eine bewusste
Umkehr in allen Bereichen ver-
langt, in unserem gesamten
Lebens- und Wirtschaftsstil.
SchlieBlich wird gefragt, wie es,
wenn weithin der personliche
und politische Wille und die
Kraft dazu fehlt, dennoch zu
wirklicher Umkehr kommen
kann, zur not-wendigen
Selbstbegrenzung, vom Ego
zum Wir.
Schliisselbegriffe
- Gier
- Selbstliberhéhung
- Expansion und Konsumismus
als Kompensation fur innere
Leere
> Selbstbegrenzung
- Vom Ego zum Wir

Abstract
The article first looks at forgot-
ten impulses in the biblical
creation texts and investigates
their modern misreading
used for legitimizing human
self-aggrandizement and
exploiting nature. Then it shows
to what extent the present
world-wide ecological crisis
demands a conscious about-
face in all areas, in our own
lifestyles and our entire eco-
nomic styles. Finally the author
asks how, if the personal and
political will and energy to do
this are largely lacking, a real
reversal can nevertheless take
place, a necessary self-limita-
tion, moving from the egoistic
»l« to »we«.
Keywords
> Greed
- Self-aggrandizement
- Expansion and consumerism
as compensations for interior
emptiness
- Self-limitation
- Moving from the egoistic
»l« to »we«

Sumario
El articulo trata al comienzo de
los impulsos olvidados del
relato biblico de la creacién,
sefalando como en la moderni-
dad fueron malinterpretados
para legitimar un antropocen-
trismo excesivo y la explotacion
de la naturaleza. Después
muestra que la actual crisis
ecoldgica de nivel mundial exige
una conversion consciente en
todos los sentidos, en toda
nuestra forma de vida y econo-
mia. Finalmente, se pregunta
cémo podemos llegar a una
conversion real, a la necesaria
autolimitacion, al paso del yo
al nosotros, a pesar de que falte
la voluntad personal y politica
o la fuerza paraello.
Palabras clave
- Codicia
- Autoexaltacion
- Expansion y consumismo
como compensacion para
el vacio interior
- Autolimitacion
- Del yo al nosotros
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»Eritis sicut deus«? 7

1 Wegweisende Impulse
der biblischen Schopfungstexte

er Obertite] meines Beitrags ist Gen 2-3 entnommen, dem zweiten biblischen
Schopfungstext. Diese sog. Paradieserzahlung ist kein Bericht iiber reale Gescheh-

nisse am Ur-Anfang der Menschheit, sondern sie spricht in starken Symbolen (und
psychologisch meisterhaft) von Grunderfahrungen, die der Mensch zu allen Zeiten macht.?

Gen 2 sagt, wie der Mensch (Adam = der »Erdling«) eigentlich gemeint ist: ndmlich im
vertrauten Verhiltnis zu Gott, zum Partner und zu den Tieren (die wie er »beseelt« sind?).
Er darf alles genieflen, darf von allen Bdumen essen, aufler vom »Baum der Erkenntnis von
Gut und Bose« (Gut und Bose ist - wie Himmel und Erde, Tag und Nacht - ein hebraischer
Dual, der das Ganze bedeutet). Das heifdt: iberlegenes Umfassen aller Gegensitze, All-
wissenheitswahn, Allmachtswahn, das soll der Mensch sich nicht anmaflen, das wire tod-
bringend. Vielmehr soll der Mensch seine Endlichkeit (seine Geschopflichkeit) akzeptieren,
als die heilsame Grenze, die ihn iiber sich hinaus verweist: auf den andern Menschen und
auf Gott, den ganz Andern. Und der Mensch soll den Garten »bebauen und bewahren«.
So miisste es sein, so wire es gut (sagt Gen 2).

Aber (sagt dann Gen 3) so ist es faktisch nicht. Die Worte »Siinde« und »Stindenfall«
kommen im Text nicht vor, doch es ist die Rede vom faktisch gebrochenen Verhéltnis zu
Gott, zum Mitmenschen, zu allem. Und die »Schlange« ist nicht der Teufel (von dem weif3
der Text nichts), sondern die Schlange ist damals ein vielschichtiges Symbol,* der Erzéhler
freilich meint mit der Schlange nur eines: »die Schlange der Begierde« (wie der belgische
Alttestamentler André Wenin treffend sagt®), also die Gier, die im Innern des Menschen
aufsteigt® und alle seine Beziehungen verdirbt. Diese innere Schlange der Gier ist gemeint.
Sie ist es, die Misstrauen gegen Gott aufkommen ldsst und im Innern flistert:

»Gott weif3, sobald ihr von dem verbotenen Baum esst, gehen euch die Augen auf; ihr
werdet sein wie Gott und erkennt Gut und Bose«, also alles (Gen 3,5). Den beiden gehen
dann auch die Augen auf, aber was sie erkennen ist, dass sie nackt sind. Die Schuld schieben
sie dem jeweils andern zu: die Frau, die du mir gegeben, die war’s. Sie sind vertrieben aus
dem Garten Eden, den sie bebauen und bewahren sollten und in dem sie vertraut mit Gott
und mit einander leben konnten.

Der »verbotene« Baum in der Mitte des Gartens (Gen 2,17) ist als Symbol einer Grenze zu
verstehen, einer Grenze, die dem Menschen mit seiner Geschopflichkeit gesetzt ist. Dietrich
Bonhoeffer hat von daher die spezifisch menschliche Situation (zumal die Situation des
modernen Menschen) so beschrieben:

»Die Mitte ist betreten, die Grenze ist iiberschritten, nun steht der Mensch in der Mitte,
nun ist er ohne Grenze ... In der Mitte sein und allein sein, das heif3t sicut deus sein. Der

1 Zum Ganzen vgl. Hans KESSLER
(Hg.), Okologisches Weltethos im
Dialog der Kulturen und Religionen,
Darmstadt, 1996. Ferner DERS.,

Das Stéhnen der Natur. Pladoyer
fur Schopfungsspiritualitat und
Schopfungsethik, Disseldorf 1990;
DERS., Umwelt, Markt, Ethik und
Religion. Wege zu einem globalen
Umweltethos, in: Gerd IBEN (Hg.),
Demokratie und Ethik wohin?
Antworten auf die Globalisierung,
Minster 1997, 81-124; DERS., Vor
einem neuen Schritt der Mensch-
werdung? Die Suche nach einem

sozial-6kologischen Ethos in einer
wertpluralen Welt, in: Martin
NEUHAUSER (Hg.), Gott — Mensch —
Schoépfung. Akademie Volker und Kul-
turen, Sankt Augustin 2012, 87-114.

2 Genauer dazu Hans KESSLER,
Evolution und Schépfung in neuer
Sicht, Kevelaer 2009, 52017, 61-71.

3 Vgl.Gen 1,20.21.24.30; 2,7.18ff; 9,4.
4 Zunachst nattrlich das raschelnd
erschreckende Tier; dann die alles
verschlingende Chaosschlange; im
Gilgamesch-Epos raubt die Schlange
das Lebenskraut; im orgiastischen

Baalskult ist sie Sexual-Symbol
ewiger Jugend und Fruchtbarkeit.

5 André WENIN, Die Schlange und
die Frau — oder: Der Prozess des Bosen
nach Genesis 2-3, in: Concilium 40
(2004) 28-35.

6 Antike Erzéhlung kennt keine
Selbstgesprache; das Gesprach
zwischen der Schlange (die im
Hebraischen Gbrigens mannlich ist:
»der Schlang « Ubersetzt daher ein
Kommentator) und der Frau stellt das
Gesprach im Menschen dar. Was im
Menschen zu sprechen beginnt, ist
die Schlange der Begierde.




8 Hans Kessler

Mensch ist sicut deus. Nun lebt er aus sich allein, nun schafft er sein Leben selbst, ist er
sein eigener Schopfer ... Damit ist seine Geschopflichkeit fiir ihn erledigt, zerstort. Adam
ist nicht mehr Geschopf ..., er ist sicut deus, und dieses »ist« ist ganz ernst gemeint, nicht:
er fiihlt sich so, sondern er ist es. Mit der Grenze verliert Addm seine Geschopflichkeit«.”

Und damit verliert er auch seine Mit-Geschopflichkeit, sein Eingefiigt-Sein in den grofsen
Lebenszusammenhang, in die Solidaritit mit allem Geschaffenen, die ihm verwehrt, sich
tiber Gebiihr breitzumachen, auf Kosten der andern Geschépfe, die doch eigene Wiirde
haben, und Eigenwert, nicht blof§ Nutzwert.

Gewiss ist der Mensch hervorgehoben inmitten dieses Lebenszusammenhangs. Seine
unleugbare Sonderstellung stellt ihn, wie die niichterne Bibel weif3, vor die Aufgabe der
Gestaltung seines Lebensraums und damit unausweichlich vor das Problem der Herrschaft.®

Dabei darf man nicht vergessen: Die Konfliktlage zwischen Mensch und Natur hat
sich seit biblischer Zeit vollig verschoben. Musste der biblische Mensch seine Lebens-
bedingungen einer machtigen Natur abringen, so hat sich der neuzeitliche Mensch die
Natur fast vollig unterworfen.

Es gab Versuche, die selbstherrliche und ausbeuterische Grundeinstellung zur Natur dem
biblischen Schopfungsglauben anzulasten,’ insonderheit dem Auftrag: »Macht euch die
Erde untertan, herrscht iiber die Tiere« (Gen 1,26-28), so die {iblichen Ubersetzungen. Dieser
Auftrag wurde indes, wie historische Untersuchungen zeigen, bis in die Neuzeit hinein in
seinem Kontext gelesen und deshalb gerade nicht als Aufforderung zur selbst-herrlichen
Ausbeutung der Natur verstanden.'

Erst seitdem sich mit der Neuzeit eine gegeniiber der biblischen deutlich veranderte,
material-anthropozentrische Weltsicht abzeichnete (literarisch greifbar bei Pico della
Mirandola, Francis Bacon, René Descartes), begannen einige - erstmals Francis Bacon
1603 - in dem biblischen Text eine vermeintliche Bestitigung und Legitimation fir
umfassende Beherrschung der Natur zu sehen (Descartes entwertete die Tiere zu »see-
lenlosen Automaten «), eine einseitig objektivierend-instrumentelle, zweckrationale Grund-
einstellung zu allem, die dann mit der industriellen Revolution und kapitalistischen Oko-
nomie immer mehr zum Tragen kam, zumal nach dem Schwinden der Riickbindung an Gott.

Das der Paradieserzihlung vorausgehende Schopfungslied Gen1'' verstand den
Menschen als Bild Gottes (Gen1, 26-27; vgl. 5,1 und 9,6). Dazu muss man wissen: In Agypten
galt der Pharao als Erscheinungsbild der Gottheit (vor dem Pharao warf man sich zu Boden);

7 Dietrich BONHOEFFER, Schopfung
und Fall, Neudruck Minchen

1968, 84-8s.

8 DerTraum von einer herrschafts-
freien Welt (wo Waffen in Pflug-
scharen umgewandelt sind, wo das
Kind am Loch des Otters spielt, wo
Kuh und Barin zusammen weiden, und
andere Traumbilder) gehort erst zu
den eschatologischen VerheiSungen.
9 Soetwa — nach dem Vorgang von
Karl Léwith (1953) und Lynn White jr.
(1967) — Carl AMERY, Das Ende der
Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen
des Christentums, Reinbek 1972
(spater hat Amery seine historisch
nicht haltbaren Urteile korrigiert). —
Wichtig dazu Cameron WYBROW, The
Bible, Baconianism and Mastery over
Nature. The Old Testament and its
Modern Misreading, New York 1991;

Simone RAPPEL, Macht euch die Erde
untertan. Die 6kologische Krise als
Folge des Christentums?, Paderborn
1996.

10 Genauer zuden historischen
Hintergriinden und Entwicklungen:
KESSLER, Stohnen der Natur
(Anm.1),33-49.

11  Gen 1ist auch kein Bericht,
sondern ein Hymnus, ein Lied mit 7
Strophen. Eine altere Urfassung
existierte ohne das 7-Tage-Schema,
sie wurde erst nachtraglich mit diesem
Uberformt (wohl zur Zeit des baby-
lonischen Exils, in dem fiir die de-
portierten Juden der Sabbat zum
wichtigen Identitatszeichen wurde,
und auf diesen, den 7.Tag, zielt

das 7-Tage-Schema).

12 So auchdie innerbiblische Aus-
legung von Gen 1in Weisheit 11,24

und 12,1. — Gen 1ist eine Leitbild-
Utopie, die unseren faktischen
Umgang mit der Natur standig in
Frage stellt und uns motivieren will,
unsere Entscheidungen undTaten, wo
immer es geht, dieser Utopie anzu-
nahern: so Erich ZENGER, >Du liebst
alles, was ist« (Weish 11,24). Biblische
Perspektiven flr einen erneuerten
Umgang mit der Schépfung, in: Bibel
und Kirche 44 (1989) 138-147. So
propagiert Gen 1,29f ein Leben ohne
Gewalt und Blutvergiefen (also unter
Fleischverzicht) und entwirft Gen 9,1-7
aufgrund der Erfahrung von Gewalt
eine Not-Ordnung, welche der Gewalt
eine Grenze zieht: Tiere toten darf der
Mensch nur, soweit er sie als Nahrung
benétigt, sonst soll er ihr Leben
schiitzen.




»Eritis sicut deus«? 9

Gen 1 aber sagt: jeder Mensch, mag er noch so elend sein, ist Erscheinungsbild Gottes und
als solches zu achten. Und im alten Orient galt der Konig als irdischer Reprisentant der
Gottheit; Gen 1 aber sagt: Nicht nur der Konig, jeder Mensch ist zum Représentanten Gottes
bestellt, ist Mandatar, Sachwalter, Treuhinder Gottes, der nach dem Maf3 Gottes,'* also wie
ein sorgsamer Girtner, »seinen Fuf3 setzen« soll auf die Erde (so wortlich tibersetzt), und
tiber die Tiere herrschen (walten) soll wie ein firsorglicher Hirte."?

Aber, so klagen schon Propheten und Psalmen, wir leben oft nicht so: »Eure Ver-
schuldungen haben diese Ordnung gestort« (klagt Jer 5,25): »Darum wird trauern die
Erde und verschmachten wird alles, was darauf wohnt, die Tiere des Feldes, die Vogel des
Himmels, auch die Fische des Meeres« (klagt Hos 4,3). »Die Menschen sind ohne Einsicht
und Verstand; sie wandeln in Finsternis« (Ps 82,5).

Das ist indes nicht zwangsldufig so, ist nicht schicksalhaft. Fiir die Bibel gibt es die
Alternative: (verhartetes) »Herz aus Stein« oder (empfindsames) »Herz aus Fleisch«
(Ez 36,26f), das den Atem-Geist des Schopfers in sich zulasst (Ez 36f; u.a.). Es gibt die
Alternative. Und man kann hinzufiigen:

Auch Systeme und Strukturen sind nichts Schicksalhaftes, immer gibt es auch hier
Alternativen: es konnen politische, 6konomische, technische Entwicklungen geférdert
werden, die zugleich wirtschaftlich und lebensfreundlich, 6ko-sozial vertraglich sind.

Kein Zweifel, erhebliche Umweltzerstérungen gab es schon frither (auf den Osterinseln,
bei Phoniziern, Romern, Lakota). Doch damals wurde die Regenerationsfihigkeit der Bio-
sphire nur regional gestort. Heute ist sie global und auf breiter Front iiberfordert. Das ist
der ausschlaggebende Punkt.

Es gibt entscheidende Differenzen zu fritheren Epochen: (1) die grofie und explosiv
weiter wachsende Zahl der Menschen,™ (2) die gewaltig gesteigerten technischen Mittel,
die folgenreicher in die Oko-Systeme eingreifen, (3) die weltweit stindig weiter angeheizten
Bediirfnisse nach materiellen Giitern, Warenstromen, Geldstromen, Energieverbrauchen,
und dies (4) unter den Rahmenbedingungen eines Weltfinanzsystems, das diese Trends
aufrechterhélt und verstérkt.

In den 1970er Jahren kam der Bericht des » Club of Rome« iiber die Grenzen des Wachs-
tums zu dem Fazit: Unser Bevolkerungs- und Produktionswachstum ist ein Wachstum
zum Tode."” Und kiirzlich formulierte eine ethisch-6kologische Forschergruppe die scharfe
Alternative: »Systeménderung oder Kollaps des Planeten«.'¢

13 Genauer KESSLER, Stohnen der
Natur (Anm.1), 50-65. — Das hebr.
kabdsch (Gen 1,28) meint nicht: die
Erde »sich untertan machen« oder
»niedertreten « im Sinn von verge-
waltigen oder unterwerfen, sondern
»den Ful8 setzen« auf die Erde, sie
»betreten « wie ein sorgsamer Gartner
(Gen 2,15 redet entsprechend vom
»Bebauen und Bewahren«). Und das
hebr. raddh (Gen 1,26.28) hat die
Grundbedeutung »seinen Fuls setzen
auf«, »treten auf« (gewaltsam nur,
wenn noch zusatzlich gewalthaltige
Ausdriicke wie Misshandlung oder
Zorn hinzukommen). Der Sinn wird
Uberdeutlich, wenn man hunderte
erhaltene Rollsiegelbilder beachtet, die
einen bartigen Hirten zeigen, der
seinen Ful schiitzend auf eine Ziege
setzt, in den Handen einen Schild und

eine Lanze, mit denen er ein Raubtier
(z.B.einen Lowen) abwehrt. Belege
ebd.62-64.

14 Das »vermehrt euch und flllet die
Erde«in Gen 1 war unter ganz anderen
Voraussetzungen formuliert.

15 Vgl. Dennis L. MEADOWS u.a., Die
Grenzen des Wachstums. Bericht des
Club of Rome zur Lage der Mensch-
heit, Reinbek 1973 (engl. Original:

The Limith to Growth, 1972). — Der
israelische Historiker Yuval Noah Hariri
sieht in seinem Buch Homo Deus
(Minchen 2017) eine Zukunft der
menschlichen Selbstliberhebung
heraufziehen, in der Menschen mit-
hilfe von Biotechnologie und als
Anhanger einer technikversessenen
Daten-Religion ihre Géttlichkeit, ihre
Unsterblichkeit, ihr ewiges Gluck ver-
fertigen. Jedenfalls einige von ihnen,

denn die meisten werden Uberflussig
sein, 6konomisch und militarisch zu
nichts mehr niitze. Hariri will das
Schlimmste verh(ten: Die Zukunft ist
weder Verheiung noch Schicksal,
Homo sapiens muss selbst daftr
sorgen, dass er ein Mensch bleibt
und nicht in den Datenstromen das
Bewusstsein verliert und ertrinkt.

16 Systemanderung oder Kollaps
unseres Planeten. Erkldrung der For-
schungsgruppe Ethisch-6kologisches
Rating der Goethe-Universitét Frank-
furt, Erkelenz 2016.




10 Hans Kessler

2 Die globale Oko-Krise - nie dagewesene
Herausforderung an die Weltgesellschaft

»Wir sind am Scheideweg und stehen vor einem neuen Schritt der Menschwerdung«, so
beschrieb ein leitender Mitarbeiter des Weltklimarats die globale Klimaverdnderung mit
ihren zunehmend verheerenden Folgen, und er fiigte hinzu: »Wenn wir diesen (neuen)
Schritt (der Menschwerdung) nicht schaffen, sind wir nicht {iberlebensféhig«. Ganz
niichterne Wissenschaftler sagen: » Die Lage ist nicht ernst, sondern dramatisch«.

Das gilt nicht nur fiir den Klimawandel, sondern fiir viele andere Prozesse der Umwelt-
zerstorung, die ich hier nicht ansprechen muss.

Das auf breiter Front iibernutzte, iiberstrapazierte Okosystem fordert bewusste Umkehr
auf breiter Front, in allen Bereichen.

Technologische Effizienzsteigerungen (bessere Autos usw.) allein reichen nicht mehr, weil
sie durch die sogenannten Rebound-Effekte wieder wettgemacht werden und der Gesamt-
verbrauch dennoch steigt. Notig ist absolut weniger Verbrauch: weniger Autogebrauch,
weniger Flugreisen, weniger Ferntransporte, weniger Fleischverzehr, Papierverbrauch,
Abholzung usw.; doch die nehmen im Gegenteil stindig zu. Wir verhalten uns wie Gotter,
als ob wir unbegrenzt zulangen kénnten und die Kosten unseres iiberméfligen Wohlstands
weiter externalisieren konnten, sie weiter abwilzen konnten auf die Natur, die Kleinbauern
in Afrika, unsere Kinder und Enkel.

Wir kommen in unserem Lebens- und Wirtschaftsstil nicht herum um eine spiirbare
materielle Selbstbegrenzung, um eine Abkehr vom Prinzip Verbrauchen und Wegwerfen
hin zu Kreislaufen mit qualitativ langlebigeren Produkten (besser genutzten Giitern, nach-
wachsenden Werkstoffen, erneuerbaren Energien). Also durchaus 6konomisches Wachstum,
aber abgekoppelt vom Naturverbrauch, so dass die natiirlichen Grenzen beachtet werden.

Die Richtungsanzeige ist seit langem Kklar: sustainable development, nachhaltige, dauer-
haft vertragliche, deshalb zukunftsfihige und aufrechterhaltbare Entwicklung. Diese im
Brundtland-Report Our Common Future der UN-Kommission fiir Umwelt und Entwicklung
(1987) erstmals formulierte und dann vom »Erdgipfel« in Rio de Janeiro (1992) aufgenom-
mene Zukunftsagenda setzt seither ungeahnte politische Energien frei. Damals haben 166
Staats- und Regierungschefs das Rahmenabkommen der Vereinten Nationen {iber Klima-
verdnderungen unterzeichnet, in dem es heif3t:

»Die Vertragsparteien sollen auf der Grundlage der Gerechtigkeit und entsprechend ihren
gemeinsamen, aber unterschiedlichen Verantwortlichkeiten und ihren jeweiligen Fihigkeiten
das Klimasystem zum Wohl heutiger und kiinftiger Generationen schiitzen.« Ein Satz, der
es in sich hat. Nachhaltige Entwicklung sowie intra- und intergenerationelle Gerechtigkeit
sind zur Leitprogrammatik geworden.

Seitdem wird gerungen, wie die Lasten der Verschmutzung und des Klimawandels gerecht
zu verteilen sind."” Diejenigen, die am meisten darunter leiden, dass wir den Planeten
pliindern, sind die Armsten der Armen, etwa in Afrika, die noch nie nennenswert zur

17 Vgl.dazuetwa Andreas LIEN-
KAMP, Klimawandel und Gerechtig-
keit. Eine Ethik der Nachhaltigkeit in
christlicher Perspektive, Paderborn
2009; Dieter BIRNBACHER (Hg.),
Klimawandel und intergenerationelle
Gerechtigkeit, Jahrbuch fir
Wissenschaft und Ethik 2011.

18 Inder Popularkultur freilich ist
eine zunehmende Entfremdung von
der Natur nachweisbar: Blumen,
Baume, Vogel und Naturphanomene
wie Regenbdgen, Wind, Wolken oder
Sonne finden in Popsongs kaum noch
Erwahnung (eine Ausnahme ist Bob
Dylan). Ursachen sind wohl die zuneh-
mende Verstadterung und die

Zunahme an hauslichen und virtuellen
Unterhaltungsmdglichkeiten
(Fernsehen, Videospiele, Internet).

19 Solange man die Krise nicht selbst
ganz hart splrt, ist bei vielen die Ver-
anderungsbereitschaft gering.
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Veranderung des Klimas durch ihr Verhalten beigetragen haben; sie miissen es am meisten
ausbaden, weil ihre Lebensmoglichkeiten schwinden und sie deshalb massenhaft flichen.

Bei einer umweltvertriglichen und gerechteren Verteilung steht jedem von uns hier-
zulande sehr viel weniger zu, als wir fiir uns in Anspruch nehmen (an Treibstoff, Energie,
Strom, Boden, Fleisch, Hightech-Produkten usw.). Wir langen viel mehr zu, als uns zusteht,
und bekommen immer mehr die Quittung, wenn wir nicht umsteuern.

Wenn wir das Schlimmste verhiiten und unseren Kindern und Enkeln noch eine halb-
wegs lebenswerte Umwelt hinterlassen wollen, sind betrachtliche Reduktionen unseres
Naturverbrauchs notwendig und miissen wir konsequent umsteigen auf regenerative
Energien und nachwachsende Werkstoffe, auf geschlossene Stoffkreislaufe, sodass jedes
Endprodukt zum Ausgangspunkt neuer Prozesse wird (wie die Natur es uns vormacht'$).

Die Zeit drangt, ganz rasche Kooperation ist nétig. Das Pariser Klimaabkommen vom
Dezember 2015 ist ein Hoffnungszeichen (trotz Trump). Dieser Willenserkldrung von
mehr als 170 Staaten miissen handfeste Taten folgen, auf internationaler Ebene (nach der
Klimakonferenzen 2017 in Bonn die fiir Dezember 2018 geplante Konferenz im polnischen
Katowice) und die Umsetzung in nationales Recht.

Die Okokrise kann, wenn iiberhaupt, nur gemeinsam bewiltigt werden. Nur durch
neue Schritte der Menschheit zu wirklicher Kooperation, also zu dem, was uns Menschen
erst human macht: die Fahigkeit zum Wir, zu Kooperation, zu »geteilter Intentionalitit«
(wie der Primatenforscher Michael Tomasello sagt). Unser soziales Hirn kann mehr als nur
digital in eigenen Vor- und Nachteilen denken; es ist darauf angelegt, komplexe Probleme
gemeinsam zu l6sen! Eine Kultur der Mitgeschopflichkeit zu pflegen.

Noch immer verbrauchen wir weit mehr Ressourcen, als die Erde im Jahreslauf
regenerieren kann. Im Jahr 2017 war das menschheitliche Gesamtguthaben fiir das ganze
Jahr schon am 3. August aufgezehrt; am 3. August war der sogenannte Erdiiberlastungstag
erreicht. Uber die Berechnungen kann man streiten, das ist nicht wichtig, lehrreich ist
etwas anderes: Der Erdiiberlastungstag riickte im Kalender immer weiter vor: um 1970
war er im Dezember erreicht, um 1990 schon im Oktober, vor 10 Jahren Mitte August und
nun Anfang August. Der bislang fritheste Uberlastungstermin, wohlgemerkt als globaler
Mittelwert. Mit dem deutschen Lebensstil weltweit wire man schon am 24. April bei Konto
null angekommen.

Wenn es jetzt noch gelange, den Dispo-Moment jedes Jahr um fiinf Tage hinauszuzogern,
wir wiren um 2050 wieder im griinen Bereich.

Wenn hingegen die Menschheit weltweit so leben wiirde wie wir Deutschen (von den
USA zu schweigen), brauchten wir mehr als drei Erden. Doch wir haben alle zusammen
nur diese eine kostbare Mutter Erde.

Konnen wir den andern verbieten, besser leben zu wollen, nur damit wir unsern mafSlos
iiberh6hten Lebens- und Wirtschaftsstil halten konnen? Miissen wir nicht deutlich zurtick-
schrauben, einschneidend umsteuern?

Eigentlich wissen wir das, und immer mehr Menschen sehen das ein. Aber zwischen
Wissen und Tun klaftt eine grofie Kluft. 95% der Deutschen sind fiir Klimaschutz, aber
konnen ihn nicht umsetzen in der alltaglichen Lebensfithrung, lassen ihr Auto nicht
ofter stehen, verbrauchen und verschwenden weiter. Die Routinen dndern sich nicht."
Bequemlichkeit, Gewohnheit, Ignoranz, egoistische Gier und Achtlosigkeit stehen einer
Anderung im Wege.

Papst Franziskus hat rechtzeitig vor der Pariser Klimakonferenz von 2015 eine gemein-
sam mit bedeutenden Naturwissenschaftlern und Experten verfasste, weltweit beachtete
Enzyklika Laudato si« iiber die Sorge fiir das gemeinsame Haus veréftentlicht. Der aktuelle,




12 Hans Kessler

riicksichtslose Kurs der Menschheit erscheint ihm selbstmérderisch, das Geschenk der
Schopfung werde verspielt. Er nimmt die entscheidenden Themen zum Umgang mit der
Erde und zur Spaltung von Arm und Reich sehr konkret in den Blick und ruft auf seine
iberzeugend schlichte Weise »alle Menschen guten Willens« (Nr. 62) zum Umdenken und
Mittun auf. Selten war ein pépstliches Rundschreiben so aktuell, brisant und vor allem so
relevant fiir alle Menschen weltweit.2°

3 Wie kommen wir zu wirklicher Umkehr:
zu Selbstbegrenzung, zum Wir?

Ich nenne einige Punkte, die alle wichtig sind und alle zusammenwirken miissen:

1 Freiwillige Selbstbegrenzung zugunsten der gemeinsamen Biosphare, der Armeren, der
kommenden Generationen. Ja, es gibt Menschen, Gruppen, Netzwerke, Eltern, Padagogen,
die solche Selbstbegrenzung und neue Gentigsamkeit zu leben versuchen und die bewusst
machen, dass Weniger Mehr sein kann, dass vermeintlicher Verzicht (auf immer neue Sachen,
die man dann wegschmeif3t) Gewinn sein kann: Gewinn an eigenem Leben, an Kreativitat,
gemeinsamem Spiel, Kommunikation, menschlicher Erfiillung.

Dennoch: die meisten wehren sich gegen Eingriffe ins gewohnte Leben, solange es geht.
Zu dem, was unausweichlich, aber unerwiinscht ist, wollen wir gendtigt werden, und wir
wollen, dass es alle trifft, meinen Konkurrenten genauso wie mich.

Wir Wohlhabenderen werden uns einschrianken. Aber wir werden es iiberwiegend nicht
freiwillig tun, sondern genotigt.

2 Notigung durch gesetzliche Regelungen. Ja, es gibt solche Gesetze, die zu einer
oko-sozialen Wende beitragen (Energiespargesetze zur Wiarmedammung usw., Erneuer-
bare-Energien-Gesetze und anderes). Doch es muss mehr passieren. Zunehmender Ausstieg
aus der Kohle-Verstromung, CO*-Steuer, Verkehrswende, Umstellen der pestizidintensiven
auf nachhaltige und biodiverse Landwirtschaft. Und grundsatzlich miissten bei allen Giitern
die Umweltkosten, die bei der Produktion des Gutes entstehen, auf dessen Endpreis auf-
geschlagen werden, um dadurch die Entscheidungen der Konsumenten zu lenken. Die
wirksamste Notigung zum Umlenken geht von den Preisen aus: wenn mein Umweltver-
halten im eigenen Geldbeutel spiirbar wird (mein Fleischverzehr, Spritverbrauch, CO*- und
Stickstoff- Ausstofs usw.).

Die rationalste Art, mit dem Klimaproblem umzugehen, wére eine CO*-Abgabe auf fossile
Energietrager wie Kohle, Ol, Erdgas, Benzin, Kerosin.?! Dann kénnten im Gegenzug viele
bisherige Gesetze (wie EEG-Umlage, Strom-, Benzin-, Erdgas-, Heiz6l-Steuern) entfallen;
Biirger und mittelstaindische Unternehmen zahlten dann insgesamt nicht mehr, und es
profitierte, wer sich klimagerecht verhalt, statt dass weiter jene subventioniert werden,
die mafigeblich zur Klimaerwdrmung und Verschmutzung beitragen. Eine CO*-Abgabe

20 Papst FRANZISKUS, Enzyklika 21 Genauere Infos dazu unter 23 Dieter BIRNBACHER, Verantwor-
Laudato si” iiber die Sorge fur das www.cozabgabe.de. tung fiir zukuinftige Generationen,
gemeinsame Haus (24. Mai 2015). — 22 Vgl hierzu etwa Otfried HOFFE, Stuttgart 1988,187 und 200. Vgl.auch
Dazu Anstiftung zur Rettung der Moral als Preis der Moderne. Ver- DERS., Mensch und Natur. Grundzige
Welt. Ein Jahr Enzyklika Laudatio si’, such Uber Wissenschaft, Technik der 6kologischen Ethik, in: Kurt
Misereor-Broschlre Juni 2016. Ferner und Umwelt, Frankfurt am Main BAYERTZ (Hg.), Praktische Philosophie,
Franz NEIDL, Papst Franziskus: Wo- 1993, 151-167. Reinbek 1991, 278-321.

zu braucht uns diese Erde? Die 6ko- 24 Hans JONAS, Das Prinzip Verant-
logische Spiritualitat in Laudato si". wortung, Frankfurt am Main 1984, 57.

Mit einem Geleitwort von Hans
KESSLER, Kevelaer 2018.
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erzeugte starke Anreize fiir Investitionen in Energieeffizienz, -suffizienz und den weiteren
Ausbau erneuerbarer Energien.

Dass freilich unsere Politiker entsprechende Gesetze machen (und sich nicht einer iiber-
holten Wirtschaftsweise unterwerfen, die auf unbegrenzten Konsum und kurzfristigen Profit
setzt), das hiangt wieder auch von unserm Druck auf sie ab. Was, wenn viele Preise weiter
nicht die Wahrheit sagen? Und wir nicht umsteuern?

3 Dann gibt es die Notigung durch zunehmenden 6kologischen und sozialen Druck: immer
grofiere Zerstorungen durch extreme Wetterphanomene, Orkane, Uberschwemmungen,
Trockenheiten, Diirren, Waldbrande, Vordringen der Wiisten, Hungersnote, Volkerwan-
derungen.

Schon heute erweisen sich unsere Industriestaaten als erschreckend verwundbar (wie
Finanzkrise, Steuerklau, Hackerangriffe, Migrationswellen zeigen). Was, wenn das alles
iiberhandnimmt, wenn Klima-Fliichtlinge weiter in solchen Massen stromen, dass sie
kaum noch 1ésbare Probleme schaffen? Was, wenn Uberschwemmungen usw. in schneller
Folge die offentlichen Haushalte an den Rand ihrer Leistungsfihigkeit bringen; wenn
Versicherungen die Schiaden nicht mehr auffangen konnen?

4 Esist also ein Gebot der Klugheit (und der Solidaritat), dass wir umsteuern. »Gott
gebe mir nur jeden Tag, so viel ich brauch zum Leben«, sagte Matthias Claudius einst. »Die
Erde hat genug fiir jedermanns Bedarf, aber nicht genug fiir irgendjemandes Gier« (sagt
P.Benigno Beltran SVD, der mit den Miillmenschen in Manila arbeitet). Es ist ein Gebot
der Klugheit (und der Solidaritdt), dass diejenigen, die viel mehr haben, als sie brauchen,
sofort anfangen, ihr Verbrauchen und Wegwerfen zuriickzufahren (und nicht abwarten,
bis es andere tun oder bis der Druck so unausweichlich wird und zu viel weitergehenden
Einschriankungen zwingt, die das Leben unserer Enkel sehr schwierig machen wiirden).

5 Kann Ethik zur Kurskorrektur, zur Selbstbegrenzung beitragen? Gewiss. Ethik kann
philosophisch wichtige ethische Prinzipien und Kriterien begriinden, kann gegen Hybris
und Mafllosigkeit 6kologische Tugenden fordern: Achtsamkeit, Bescheidenheit, Geniigsam-
keit, Besonnenheit, Vorsorge.?* Aber ein Handeln nach diesen Prinzipien und Tugenden
bewirken, das kann sie nicht. Eine Ethik der Selbstbegrenzung hat nicht genug motivierende
Kraft, um Menschen (und Regierende) auch zum Handeln zu bewegen, zumal dann, wenn
dieses Handeln mit Unbequemlichkeiten verbunden ist oder gar mit spiirbaren Opfern.
Wie kann es zum notwendigen Kurswechsel kommen, wenn der Wille dazu fehlt, der per-
sonliche Wille und der politische Wille, und die Kraft dazu? Woher kommt die Motivation,
der Wille, die Kraft?

6 Der Philosoph und Oko-Ethiker Dieter Birnbacher (der sich als Atheist versteht) hat
bemerkt, dass argumentativ starke okologische Ethiken die Menschen kaum, jedenfalls viel
weniger zu motivieren vermogen als ein argumentativ vielleicht schwicheres, aber durch
mythisch-religidse Grundiiberzeugungen getragenes Ethos, wie er sagt.”® Ethos meint mehr als
Ethik. Ethik lauft iber den Kopf, Ethos sitzt tiefer und reicht tiefer, bis in die Haltung, den
Habitus, in die Gefiihle hinein, in die Fingerspitzen, in die Routine hinein. Ethos meint eine
in einer Gruppe (Familie, Gemeinschaft, Bewegung) gemeinsam geiibte Lebensform, welche
Halt gibt und die innere Grundhaltung prégt, Verhaltensmuster mit sich bringt und wie selbst-
verstandlich das Zusammenleben in der Natur regelt. Solche gemeinsam geiibte Lebensform
ist getragen von einer bestimmten Grunderfahrung der Wirklichkeit, von einer Weltsicht.

Der jidische Philosoph Hans Jonas hat gefragt, »ob wir ohne die Wiederherstellung der
Kategorie des Heiligen [...] eine Ethik haben konnen, die die extremen Krifte ziigeln kann,
die wir heute besitzen und dauernd hinzuerwerben und auszuiiben beinahe gezwungen
sind«.2* Von woher, so fragt Hans Jonas, sollen unsere iitbermifligen, erschreckend »erfolg-
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reichen« Eingriffe in die Natur ihre Begrenzung erfahren? Bedarf es dazu nicht eines
Bezugspunktes und Sinnhorizontes »auflerhalb« des (so unbestindigen) sozio-politischen
und naturalen Kriftespiels: bedarf es dazu nicht der Anerkennung eines umfassenden
Geheimnisses, in dem der Mensch Mitte, Maf$ und Rahmen finden kann fiir sein Tun und
Lassen und von wo er sich selber finden kann?

Gilt also, was der Philosoph Schelling schon 1813 so formulierte: »Nur in dem Hochsten
ist das Maf3«? Nur das Hochste kann den Menschen ins rechte Maf, also dazu bringen,
»die Schranken menschlicher Krifte anzuerkennen«??

Wenn das Hochste, das Heilige, verloren geht, fehlt etwas, das unserer Expansion,
unserer Habsucht und Gewinnsucht eine Grenze entgegensetzt, ein STOP-Schild gegen
den kapitalistischen Imperativ (alles, was Geld bringt, darf nicht behindert werden) und
gegen den technokratischen Imperativ (alles, was man technisch machen kann, muss auch
gemacht werden).

Der quantitative Infinitismus der Moderne (»immer Neues, immer mehr, immer
schneller, immer fliichtiger«) ist vielleicht auch Folge eines fundamentalen Verlustes - und
zugleich Kompensation fiir diesen Verlust. Kompensation fiir etwas Fehlendes oder Ver-
lorengegangenes.?®

Fiir Konsumforscher wie Gerhard Scherhorn erwéchst der zwanghafte Konsumismus,
die Bediirfnisexplosion,”” aus einem Ungeniigen, aus mangelndem Selbstwertgefiihl, aus
Kontingenzangst, aus innerer Leere, die man durch alles Mogliche auszufillen versucht:
Betriebsamkeit, Action, Kaufen, Konsumieren, (schamlose) Gewinnsucht, Events - als
Ausgleich fiir verlorenen inneren Sinn und Halt.

Der Mathematiker, Physiker, Erfinder und Philosoph Blaise Pascal hat im 17. Jh. bemerkt:
Alle Menschen strebten nach Gliick, doch das Gliick sei weder aufler uns noch in uns, es
sei in Gott und deshalb sowohl aufer uns wie in uns. Wenn freilich der Mensch sein Gliick
praktisch nicht in Gott (in der Einkehr in den eigenen Tiefengrund) suche, dann miisse
er es auf pervertierte Weise in sich und aufler sich suchen: im verkehrten Bei-sich-Sein
bekomme er »seine Leere, sein Nichts, seine Langeweile, seine Verzweiflung, Melancholie,
Traurigkeit, Gram, Verdruss« zu spiiren. Weil er das nicht aushalte, bleibe ihm als Ausweg
nur die Flucht in die Zerstreuung und Betriebsamkeit. Nimm den Menschen ihre Zerstreu-
ungen weg, »so vertrocknen sie vor Langeweile, denn sie fiihlen ihr Nichts, ohne es (bzw.
seinen wahren Grund) zu kenneny, sie fithlen ihre » Leere, die sie vergeblich durch alles sie
Umgebende auszufiillen versuchen«; denn in Wirklichkeit kann diese Leere nur ausgefiillt
werden, indem der Mensch sich dem Unendlichen offnet.?®

Wer riickgebunden an den gottlichen Urgrund lebt, angeschlossen an das Ganze,
begriindet und getragen von einem ganz Anderen, der muss seiner Existenz nicht selbst
krampfhaft jenen grundlegenden Sinn und Inhalt verschaffen, jene Rechtfertigung und
Bedeutung, die jeder Mensch braucht. Er hat sie bereits. Er darf im Gefiihl einer (an sich
vollig unverdienten, aber) geschenkten Berechtigung und Erlaubnis zum Dasein sich selbst

25 Friedrich W.J.SCHELLING, Welt-
alter (1813), in: Samtliche Werke, Bd. 8,
Stuttgart/Augsburg 1856-61, 240 und
334. Wenn der Mensch keine Instanz
mehr Uber sich hat, ister sich selbst
Gott, sich selbst und woméglich auch
dem andern. — Hans BLUMENBERG hat
in seinem groRRen Werk Die Legitimitdt
der Neuzeit (Frankfurt am Main 1966)
am Beispiel des franzosischen
Physikers Pierre Maupertuis

(1698-1759), der Tierversuche,
Experimente am lebendigen Men-
schen, neue Geschopfe durch
unnaturliche Paarung forderte, das
Umschlagen der theoretischen
Neugierde in grenzenlose Neugier
thematisiert und bemerkt: »Diese
Neugierde vermag kein Kriterium
ihrer Begrenzung aus sich selbst zu
gewinnen.« Das erleben wir heute
bei den vielfaltigen Versuchen, die

Evolution mit Mitteln der Technik fort-
zusetzen, auch mit der Konsequenz
der technischen Veranderung unserer
selbst bis hinein ins Genom; vgl.die
Ideen eines sog. Transhumanismus.
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annehmen und ebenso die Mitmenschen und Mitgeschopfe. Er weifd sich absolut gehalten
und akzeptiert, kann von daher gelassener sein, mit anderen barmherziger, gerechter,
gewaltloser umgehen. Und er findet jeden Morgen neu jenen festen Grund und inneren
Halt, der eine Flucht in verabsolutierte Gliter eriibrigt und einen zwanglos-freigebenden
Umgang mit den materiellen und geistigen Giitern der Erde erlaubt.?®

7 Heute, in der zunehmenden Ausweglosigkeit, beginnt man sich in etlichen Religionen
auf die urspriinglichen religiosen Ansditze und Prinzipien zurtickzubesinnen. Viel hiangt
davon ab, ob Menschen in den Religionen wirklich zu ihren urspriinglichen (prophetischen,
charismatischen, mystischen) Quellen zuriickgehen und dadurch Gegenkrifte zu den global
vorherrschenden Trends aufzubauen helfen, alternative Kraftfelder und Bewegungen.

Denke niemand (in keiner Religion), er sei gefeit gegen die vorherrschenden Trends und
Krifte. Gerade auch im neuzeitlichen Christentum vermochte der Geist des Kapitalismus
und Konsumismus weite Kreise zu durchdringen und sich ein angepasstes, wohltemperiertes
(zivilreligioses) Christentum ohne Kraft zurechtzubiegen, dem man nicht mehr viel von
Jesus und vom Kern des Christlichen anmerkt. Diese vage Zivilreligion in den USA und
hierzulande ist (nach Peter Sloterdijk) wie ein »moralischer Alleskleber«, der »mit allem
zusammengeht, was moderne Leute sonst noch treiben, einschliefllich braver Mitwirkung
an Welt- und Selbstzerstérungen«.*® Diese vage Zivilreligion enthalt keine Orientierung,
keine Begrenzungs- und Widerstandspotentiale mehr.

Um der sich globalisierenden Religion des Geldes und der Egomanie zu wider-
stehen, um dem Go6tzen Geldmarktwirtschaft mit seinem Immer-mehr, Immer-schneller,
Immer-fliichtiger und seiner Aush6hlung der natiirlichen, seelischen, sozialen Ressourcen
entgegenzuwirken, hilft keine Zivilreligion. Dazu ist die Aktivierung der tieferen religiosen
Quellen noétig, Autbau von Gegenkriften und von Rdumen ihrer Realisierung - und gleich-
zeitig eine Kooperation und Vernetzung der erneuerungsbereiten Kriéfte aus allen Religionen.

8 Und was ist mit den Vielen, die keinen Bezug zu einer Religion haben (keinen Bezug
zu einem tragenden, sinngebenden Urgrund), die sich als Agnostiker oder als Atheisten
verstehen? Auch sie sind gefragt.

Die Krise wird sich weiter verschérfen, die notige Transformation kann, wenn iiberhaupt,
nur im Zusammenwirken aller Gutwilligen bewaltigt werden. Es kommt auf jede(n) an.
Jeder ist not-wendig: auch der humanistische Atheist mit seiner besorgten Liebe zur Erde
und seinem Eintreten fiir mehr Gerechtigkeit.

Fred Luks, der frither eine gelehrte Geschichte der Wachstums- und Nachhaltigkeits-
theorien vorgelegt hat, sagt in seinem Buch Endlich im Endlichen:* »Wenn wir wissen, dass
wir Teil eines Wettrennens ohne Ziellinie sind ... - warum dann all das Beschleunigen,
Expandieren, Rasen?« Es brauche Distanz zu sich selbst und eine Verséhnung mit der
eigenen Endlichkeit, sprich mit dem Tod, eine Haltung, die nicht auf Betdubung durch
Sachen, Events und EasyJet setzt, sondern auf den »Wunsch, bei etwas Gutem dabei
gewesen zu sein«.

26 Die Umweltkrise ware also Indi-
kator einer Innenweltkrise.

27 Die Unersattlichkeit der (durch
Werbung induzierten sekundaren)
Bedurfnisse. Vgl. Gerhard SCHERHORN,
Die Unersattlichkeit der Bediirfnisse
und der kalte Stern der Knappheit, in:
Bernd BIERVERT/Martin HELD (Hg.),
Das Naturverstandnis der Okonomik,
Frankfurt am Main 1994, 224-240.

28 Blaise PASCAL, Pensées. Betrach-
tungen Uber die Religion und andere
Gegenstande, dt. Ausgabe hg. von
E.WASMUTH, Heidelberg 1963,
Fragmente 131,164, 425.

29 Ohne religidés-okologische Spiritu-
alitat und Erziehung werden wir kaum
das richtige Mafs im Umgang mit der
Natur und mit den Armsten der Armen
finden.

30 So charakterisiert Peter SLOTER-
DIJK, Zwischen Zivilreligion und
Apokalypse. Uber unfreiwillige
Religiositdt in der Spatneuzeit, in:
epd-Dokumentation Nr.18 (1987)
49-60, hier 52, die entsprechende
Religionstheorie Hermann Lubbes.
31 Fred LUKS, Endlich im Endlichen.
Oder: Warum die Rettung der Welt
Ironie und GrofRziigigkeit erfordert,
Marburg 2010, 267-268 und 241.
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4 Schluss

Wir haben keine Garantien, dass die grofien Probleme unserer Welt eine Wendung zum
Guten nehmen. Sogenannte »Realisten« sagen, zu 9o% werde es schlecht ausgehen.
Aber - wir konnten die 10% starker machen, wir kénnten die Chancen zu einer zukunfts-
fahigen Entwicklung vergroflern, fiir unsere Kinder und Enkel!

Vielleicht sind unsere kleinen und grofien Schritte der Umkehr, die Zeichen, die wir
setzen, die Raume neuer Lebenskultur, die wir aufbauen, der dauerhafte Druck, den wir
auf unsere Politiker ausiiben: vielleicht sind sie wie der Tropfen, der noch fehlt - wie (in
der Chaosforschung) der Schmetterlingsfliigelschlag, der eine gesamte Grofiwetterlage
zum Umbkippen bringt -, der eine gesamte gesellschaftliche und globale Stimmungslage
zum Umkippen bringt.

Ein Wort des Ignatius von Loyola kann helfen: »Dies soll die Norm fiir unser Handeln
sein: Wir missen so auf Gott vertrauen, als ob alle menschlichen Mittel nichts (mehr) ver-
mochten; dennoch (gerade jetzt) alle menschlichen Mittel mit solcher Umsicht und Tatkraft
anwenden, als ob aller Erfolg allein davon abhinge.«3? .

32 Dieses Wort wird meist Ignatius
von Loyola zugeschrieben. Zu Her-
kunft, Hintergrund und urspring-
lichem Wortlaut vgl. Gaston FESSARD,
La dialectique des exercices spirituels
de Saint Ignace de Loyola, vol. 1,

Paris 1956 (Anhang).




Hindus und ihre Umwelt

von Othmar Géchter SVD

Zusammenfassung

Das Verstandnis der Umwelt ist
vielfaltig in den Hindu-Traditio-
nen Indiens. Der Beitrag in-
formiert zunachst Uber traditio-
nelle religiose Texte, die den
Umweltschutz unterstutzen
kénnen. Im 19. und 20. Jh.
betonten einige Hindu-Refor-
mer den sozial-religiosen Zu-
sammenhang mit der Umwelt.
Heute sind Hindu-Umwelt-
Protagonisten sich ihrer 6kolo-
gischen und wirtschaftlichen
Verantwortung bewusst. Die
Volksreligiositat an heiligen
Orten verdient aus der Perspek-
tive einer gesunden Umwelt
besondere Beachtung.
Schliisselbegriffe

- Heilige Schriften

- Naturverbundenheit

-> Umweltschitzer

-> Wallfahrt

- Volksfrommigkeit

Abstract

There is a diverse understanding
of the environment in the Hindu
traditions of India. The article
first provides information about
traditional religious texts that
can support the protection of
the environment. In the 19th
and 20th centuries, some Hindu
reformers emphasized the
socio-religious connection with
the environment. Today, Hindu
environmental protagonists are
aware of their environmental
and economic responsibilities.
Popular religious piety in sacred
places deserves special atten-
tion when viewed from the per-
spective of preserving a healthy
environment.

Keywords

- Holy Scriptures

- Love of nature

- Environmentalists

- Pilgrimage

- Popular piety

Sumario

En las tradiciones del hinduismo,
la comprension del medioam-
biente es muy variada. El arti-
culo informa primero sobre
textos religiosos tradicionales
que pueden apoyar la protec-
cion del medioambiente. En
los siglos XIX y XX, algunos
reformadores del hinduismo
acentuan el contexto socioreli-
gioso del medioambiente.
Protagonistas de la relevancia
medioambiental del hinduismo
son hoy conscientes de su res-
ponsabilidad ecologica y econ6-
mica. La religiosidad popular
en los santos lugares merece
una especial atencion desde la
perspectiva de un medioam-
biente sano.

Palabras claves

> Escrituras sagradas

- Union con la naturaleza

- Ecologistas

- Peregrinaciones

- Piedad popular

mweltprobleme charakterisieren Indien seit mehr als drei Jahrtausenden. Im letzten

Jahrhundert erreichten sie ein fast uniibersehbares Ausmaf$ und man kann ein

neues Umweltbewusstsein feststellen. Vertreter der Kulturpolitik, politischer
Okologie und der Religionen setzten sich in den letzten Jahrzehnten erneut mit dieser
Problematik auseinander. Da in Indien etwa 974 Millionen Hindus, etwa 80,5% der Gesamt-
bevolkerung, leben,’ stellt sich unumginglich die Frage nach dem religiosen Einfluss der
verschiedenen Hindu-Traditionen auf das Verstandnis von Natur und einer Ethik fiir den
Umgang mit den Konflikten, die in Bezug auf Ressourcenmanagement entstehen. Lance
E.Nelson betont zu Recht, dass Hindus stets ein Umweltbewusstsein fiir ihre Lebenswelt
und entsprechend ein vielfiltiges Zeugnis der Verwendung natiirlicher Ressourcen,
inklusive Widerspruch in Lehre und Praxis, aufweisen.?

1 Census Data 2001
https://www.india.gov/India-glance/pr
ofile (12.2.2018).

2 Lance E.NELSON, Ecology, in: Knut
A.JACOBSEN (ed.), Brill's Encyclopedia
of Hinduism, vol. 4, Leiden 2012,
663-676; siehe auch Othmar GACHTER,
Hindus und ihre Umwelt — eine

religionssoziologische Perspektive,

in: Martin NEUHAUSER (Hg.), Gott —
Mensch — Schépfung, Sankt Augustin
2012, 35-54.

zmr | 102. Jahrgang | 2018 | 17 - 27



18 Othmar Gdchter SVD

1 Hindu-Orientierungen als Grundlage
eines ethischen Umweltbewusstseins

Viele religiose Hindu-Texte basieren auf einer 6kologischen Sensibilitit und fordern ein
ehrfiirchtiges und umweltvertrégliches Verhalten.? Die vedischen Hymnen, die bereits vor
3.500 Jahren verfasst wurden, geben Zeugnis von géttlicher Verehrung. »Naturphdnomene
wie die Erde, Morgenddmmerung, Feuer und Wind wurden als Gottheiten personifiziert«.*
Die Erde (bhumi) wird als Mutter angesprochen, da sie die Sorgen der Menschen versteht.
Sie wird fiir den Erhalt der Umwelt gelobt, denn sie gewéhrt alles, was fiir das Leben der
verschiedenen Menschenrassen notwendig ist und unterstiitzt z. B. Lebensunterhalt, gegen-
seitiges friedvolles Verstindnis usw. Auf Mutter Erde kann man sich verlassen.® Nach der
vedischen Hymne Purusha Sukta schitzt der Mensch nicht nur die Natur, sondern ist
selbst Teil von ihr. Er gehort zum Kosmos wie alles, was existiert. Die Hymne identifiziert
den Kosmos als gottliche »Person« (purusha), die als Himmel, Erde, Gestirne, Wasser und
Feuer in einem Opferritus offenbar wird (Rigveda 10,90). Da das ganze Universum aus
dem Géttlichen entsteht, kommt in dieser Vision eine menschlich-kosmische Verbindung
zum Ausdruck.

Berichte in den indischen Epen Ramayana und Mahabharata erzahlen von der Schonheit
des Waldes, wo sich das Gotterpaar Sita und Rama aufhielt oder von der Stille und Ruhe in
den Eremitagen. Sie erzdhlen auch von der majestétischen Pracht und brutalen Gewalt der
Berge. Die Schilderungen, wie Menschen und Gétter die Schonheit und Grofle der Natur
und ihr Gefahrenpotential erfahren, haben fiir viele Hindus bis heute einen Vorbildcharakter
und koénnen eine positive Einstellung gegeniiber der Natur anregen. Wie die Epen geben
auch die Puranas (5.-10.Jh. n. Chr.) Zeugnis von einer religidsen Naturverbundenheit der
Menschen mit den Gottheiten und kénnen zu dkologischem Bewusstsein anregen. Parvati,
die Mutter des Universums, belehrt die G6ttlichen und Weisen mit den Worten: »Wer einen
Brunnen grabt, in dem nur wenig Wasser ist, lebt im Himmel so viele Jahre, wie es Wasser-
tropfen in ihm gibt. Ein grofles Wasserreservoir hat den Wert von zehn Brunnen. Ein Sohn
ist wie zehn Wasserreservoirs und ein Baum ist wie zehn Sohne«.® In der Varahapurana
(17239, 43f.) erfahren wir: »Wer einen Pipal-, einen Niem-, einen Banyanbaum, zehn
Bliitenpflanzen, zwei Granatapfelbdume, zwei Orangenbaume und fiinf Mangobdume
pflanzt, geht niemals in die Hélle [...] Die Gelehrten sagen, ein Baum sei wie ein Sohn, weil
er Materialien fiir das hdusliche Leben liefert, Unterschlupf fiir kleine Tiere, zweimal im
Jahr briiten Vogel darin und dem Pflanzer bietet er wihrend des ganzen Jahres Friichte«.

Das Eingebundensein des Menschen in die Natur und seine kulturell-religiose
Verpflichtung zum verantwortungsvollen Umgang hiangen stets mit Dharma,” dem
»Sich-richtig-Verhalten« fiir jede Lebenssituation, zusammen. Dharma verweist auf eine
Lebensweise, die die ganze Natur, alles, was im Universum an einem Leben teilhat, ein-
schlief}t. »Dharma bedeutet den Fortschritt aller Geschopfe. Darum ist Dharma alles, was
Fortschritt und Wachstum bringt. Dharma bedeutet, dass die Geschopfe davor bewahrt
werden, einander Schaden zuzufiigen; Dharma ist darum alles, was die Geschopfe vor

3 Siehe Christopher K. CHAPPLE, 6 Matsyapurana 154.512; s. Vasudha 7 Siehe GACHTER, Hindus

India, in: Willis JENKINS /Mary NARAYANAN, »OneTree is Equal to (Anm. 2),37-38.

E.TUCKER/John GRIM (eds.), Ten Sons«. Some Hindu Responses to 8 Mahabharata, Santiparvan X,10-11.
Routledge Handbook of Religion and the Problems of Ecology, Population, 9 Zit. in: Otto WOLFF, Sri Aurobindo,
Ecology, London 2017,171-180. and Consumerism, in: Harold Reinbek 1967, 31.

4 NELSON, Ecology (Anm. 2), 663. COWARD/Daniel C. MAGUIRE (eds.), 10 Zit.in:ebd.,136.

5 Atharvaveda, Prithvisukta 12. Visions of a New Earth, Albany

2000, 114.
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Schaden bewahrt. Dharma wird so genannt, weil es alle Geschopfe erhalt. Darum ist
Dharma das, was alle Geschopfe erhalten kann«.® Um die dharmisch-kosmische Ordnung
zu erhalten, gehort nach der Bhagavadgita (3,20 u. 25) auch die Sorge fiir den Unterhalt
der Welt (lokasamgraha) dazu. Es ist ein Aufruf, »die Welt zusammenzuhalten« und ent-
sprechend zu handeln. Es geht um den Erhalt und die Einheit der Welt, kurz: um das Wohl
von allem, was lebt. Dies gelingt durch dharmische, yogische und rituelle Praxis.

2 Friihe Reformer und religiose Personlichkeiten

Immer wieder sehen Hindus den Menschen, der mit der Natur, dem Kosmos in Harmonie
lebt, in einem sozial-religiosen Zusammenhang. Im 19. und 20 Jh. setzten einige Hindus
mit kolonialkritischer Einstellung politische Akzente. Ein naturwissenschaftliches Umwelt-
verstindnis ist meistens nur implizit in deren Gesamtschau da.

Als die Briten Bengalen aufteilten, protestierte Sri Aurobindo Ghose (1872-1950). Er
schrieb 1905 seiner Frau Mrinalini: »Wahrend andere unser Land als ein lebloses Objekt
betrachten, um es nur als die Ebenen, Felder, Walder, Berge und Fliisse zu kennen, sehe ich
mein Land als »die Mutter<an. Als die Mutter bete ich es an und verehre ich es. Was wiirde
ein Sohn wohl tun, wenn ein Damon auf der Brust seiner Mutter sdfe und ihr Blut trdnke?
Wiirde er nicht laufen, seine Mutter zu befreien?«® Solche emotionale Auflerungen zur
Umwelt sind bei Sri Aurobindo selten. Sein Verstdndnis von Erde, Welt und Kosmos ist nicht
nur in den Upanishaden und der Gita verankert, sondern ist vor allem durch Yoga-Praxis
entstanden. Weltbejahung ist der erste Schritt auf dem Weg zur bewussten Personwerdung.
Das Ziel ist »das supramentale Wesen, das in einem kosmischen Bewusstsein lebt«'® und
damit in der wesenhaften Verbundenheit mit allem Sein ist. Eine Orientierung auf eine
lebensfihige Umwelt ist kein gesondertes Thema. Bekannt ist Aurobindos englische Uberset-
zung der bengalischen Hymne »Bande Mataram« (Heil Dir, Mutter), die Bankim Chandra
Chattopadhyay in den 1870er Jahren zu Ehren der Gottin Durga dichtete. Sie beginnt mit
einer Ehrbezeugung:

»Ich verneige mich vor Dir, Mutter,

reich an Wasser, reich an Friichten,

gekiihlt von den Winden des Siidens,

voll von den Ertragen der Ernte. Die Mutter!

Ihre Nachte frohlocken in der Herrlichkeit des Mondlichtes,
ihr Land ist wunderschon gekleidet

in der Bliitenpracht ihrer Baume,

entziickend das Lachen, suf8 die Rede, die Mutter,
Spenderin von Wohltaten, Spenderin der Gliickseligkeit«.

Fiir Sri Aurobindo war Bande Mataram die Nationalhymne von Bengalen im Nordosten
Indiens. In den ersten Versen wird das Land als Mutter und Heimat gepriesen und in den
folgenden Versen werden die Géttinnen Durga und Lakhshmi, die mit dem Land eng ver-
bunden sind, geehrt. Die naturverbundene Hymne inspirierte viele Dichter und wurde in
viele Sprachen Indiens {ibersetzt.

Der Dichter und Philosoph Rabindranath Tagore (1861-1941) vertonte » Bande Mataram«
und sang die Hymne 1896 in einer Sitzung der Kongresspartei in Kalkutta. 1911 komponierte
er »Jana Gana Mana« (Herrscher iber den Geist des Volkes). Die Ode wurde 1950 offiziell
als Nationalhymne anerkannt. Bis heute werden Indiens Landschaften, Gebirge und Fliisse




20 Othmar Gdchter SVD

in der Hymne, die den »Gliicksbringer des Volkes, Heil Dir, Indiens Schicksalslenker«
verehrt, besungen. Fiir die Kolonialherren war es eine Hymne an ihren Konig, Tagore
jedoch verstand unter dem Schicksalslenker Gott, der von der Natur verehrt wird. Aus
seinen » Gedichten und Liedern spricht eine iiberstromende Liebe zur Natur, die sich [...] in
eine Kosmosfrommigkeit ausweitet«."" Seine Sorge um die Umwelt kommt 1922 in seinem
Drama »Muktadhara« (Der Wasserfall) deutlich zur Sprache. Die Einddmmung der Fliisse
war fiir ihn beklagenswert. In »Raktakarabi« (Roter Oleander) schildert er 1924 die sozialen
Folgen der Bodenausbeutung durch unkontrollierten Bergbau.

Mahatma Gandhi (1869-1949) besafl eine ungemein grofle Ausstrahlungskraft. In
seiner Suche nach Wahrheit kommen immer wieder implizit Impulse fir das heutige
Umweltdenken zur Sprache. Zu seiner Lebensphilosophie gehort ahimsa, wortlich » Nicht
Toten«, also »Nicht-Verletzen«, »Gewaltlosigkeit«. Er schreibt: »Das Wort, dass >Leben
von Leben lebt¢, hat einen tiefen Sinn. Der Mensch kann nicht einen Augenblick leben,
ohne bewusst oder unbewusst nach auflen hin himsa [Gewalt] zu veriiben. Die blof3e
Tatsache seines Lebens - Essen, Trinken, Umhergehen - ist mit einer bestimmten himsa
verbunden, mit Zerstorung von Leben, auch wenn es noch so geringfiigig ist. Ein Anhanger
von ahimsa [Gewaltlosigkeit] bleibt seiner Uberzeugung treu [...] wenn er, so gut er kann,
die Vernichtung auch des kleinsten Geschopfes vermeidet, es zu retten versucht und so
unaufhérlich danach strebt, von der tédlichen Triebkraft der himsa frei zu werden«.'?
» Ahimsa heif3t, kein lebendes Geschopf durch Gedanken, Worte oder Taten zu verletzen,
auch nicht zum angeblichen Vorteil dieses Geschopfes. Es ist fiir einen Menschen nicht
moglich, dieses Prinzip ganz durchzufiihren, da er eine groe Zahl von grofien und kleinen
Lebewesen totet, wenn er atmet, sich bewegt oder das Land bearbeitet [...] Es mag unver-
meidlich sein, ihnen auf die Art Leid anzutun, aber es ist ganz klar himsa«." »Der aktive
Aspekt der Gewaltlosigkeit ist Liebe. Das Gesetz der Liebe erfordert gleiche Riicksicht auf
alles Lebendige, vom kleinsten Insekt bis zum grofiten Menschen«.!* Gandhis Einfluss fiir
eine lebensfihige Umwelt kann in vielen Ashrambewegungen und bei Umweltaktivisten
weltweit festgestellt werden.

3 Hindu-Protagonisten des Umweltschutzes

Das Naturverstidndnis in den verschiedenen Hindu-Traditionen wird aufgrund heutiger
okologischer und wirtschaftlicher Probleme erneut diskutiert. Die geografische Lage von
Wildern, Flissen und Bergen als sakrosankt zu betrachten ist oft eine spezielle Heraus-
forderung. Wer setzt sich fiir die Fiirsorge der Natur und deren intelligenten Gebrauch
ein? Zu den hervorragenden Personlichkeiten dieses komplexen Prozesses gehoren u.a.
Sunderlal Bahuguna (*1927), G.D. Agarwal (*1932), Mahesh Chander Mehta (*1946) und
Vandana Shiva (¥1952).

Sunderlal Bahuguna gehort zu den bedeutendsten Hindu-Umweltaktivisten. Er ist
bekannt als ein Einzelkdmpfer, der in Gedanken und Strategie Gandhi folgt."> Wahrend

11 Martin KAMPCHEN, Schatze 13 Ashram Observances in K.CHAPPLE/Mary E.TUCKER (eds.),
des Himmels — irdisch, in: Christ in Action, 39; zit.in: KLOSTERMAIER, Hinduism and Ecology. The Intersec-
der Gegenwart 48 (2011) 545. Mahatma Gandhi (Anm.12),152. tion of Earth, Sky, and Water, Cam-
12 Autobiography, 349; zit.in: 14 To the Students, 46; zit.in: bridge 2000, 499-530; Georgina
Mahatma Gandhi: Freiheit ohne ebd., 151. DREW, River Dialogues. Hindu Faith
Gewalt. Eingeleitet, (ibersetzt 15 Siehe G.A.JAMES, Ethical and and the Political Ecology of Dams
und herausgegeben von Klaus Religious Dimensions of Chipko on the Sacred Ganga, Tucson

KLOSTERMAIER, K6In 1968, 146. Resistance, in: Christopher 2017,138-141.
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seiner langen Fuflimérsche in den Himalayas - etwa 4.800 km von 1981-1983 - bekamen seine
sozialen Einsitze auch eine 6kologische Note. Er wurde zum Kritiker iberdimensionaler
Entwicklungsprojekte, die das soziale Leben und das Okosystem ruinierten. Er griindete mit
seiner Frau Vimla einen Ashram. Gemeinsam kdmpften sie fiir die Rettung des Himalaya.
Es ist ein Kampf zum Schutz ihrer Kultur und Umwelt. »Sie setzten sich gegen die Ent-
waldung ein und ermutigten die Kleinindustrie. Sie protestierten gegen drei Auktionen
[von Wald] und erinnerten so an die Chipko-Bewegung und erhielten ein Moratorium fiir
das Fillen von Waldbiaumen in Hohen iiber 1.000 m«.'® Fiir Chipko, bemerkte Bahuguna,
war der Schutz der Wilder auf den Hiigeln nur der erste Schritt zur Verwandlung der
Beziehung zwischen Mensch und Natur. Die Chipko-Bewegung ist der organisierte
Widerstand gegen die kommerzielle Abholzung von Wildern. Diese Tradition geht auf die
Bishnois in Rajasthan zu Beginn des 18.Jahrhunderts zuriick. Mit der Hilfe einer Nicht-
regierungsorganisation unter der Fithrung von Chandi Prasad Bhatt (*1934) bildeten sie
einen Kreis und umarmten die zu fillenden Baume. Die Bewegung rettete Tausende von
Baumen. Bahuguna fastete 6fters und bis zu 74 Tagen wahrend seiner Beteiligung an der
Chipko-Bewegung als Protest gegen den Bau des Theri-Staudamms in Uttarakhand. Er
betonte: »Fasten ist nicht dasselbe wie ein Hungerstreik. Es muss ein Akt der Hingabe an
Gott sein [...] Ein Glaubiger stellt sich unter den Schutz Gottes. Sein Fasten ist der Ausdruck
seines Glaubens«."” Bahugunas Chipko-Bewegung inspirierte auch Pandurang Hedge, der
1983 die Appiko-Bewegung in der Kiistenregion im Nordwesten des stidindischen Bundes-
staats Karnataka begann. Die gewaltfreie Appiko-Protestbewegung hat die Forstbehorde
gezwungen, die Politik gegen das Féllen von Wildern in einer dkologisch sensiblen Region
zu dndern. Bahuguna inspirierte nicht nur die Bewegung, sondern er besuchte regelmiflig
die Bevolkerung im Kannada Distrikt von Karnataka. Er unterstiitzte sie mit seinem
Fachwissen, um ihren Lebensraum zu erhalten. 2009 wurde Sunderlal Bahuguna mit dem
Padma Vibhushan, dem zweithochsten Verdienstorden Indiens, geehrt.

Zu den weltberiihmten indischen Protagonisten der Okologie gehort G.D.Agarwal
(Agrawal). Nach seinen PhD-Studien an der University of Berkely war er Mitglied der
Umweltschutzbehorde der indischen Zentralregierung und spiter Direktor des Indian
Institute of Technology in Kanpur. Er setzte sich zur Erhaltung des Ganges-Okosystems
ein und warnte vor der Gefahr der Manipulation des Ganges durch die vielen - entweder
in Betrieb bzw. im Bau befindlichen oder vorgeschlagenen - Staudimme.'® Er begriindete
schliellich seinen Aktivismus gegen den Bau von Wasserkraftprojekten im Distrikt
Uttarkashi (Nordindien) nicht mit seinem wissenschaftlichen Wissen als Umweltingenieur,
sondern mit seiner Sorge um den Glauben, die Kultur, die hinduistische Tradition. »Mein
Ziel ist es, den natiirlichen Lauf des Ganges bis Uttarkashi zu erhalten, wie er ist. Es ist meine
Lebensaufgabe. Ich wurde nach dem Hindu-Glauben erzogen [...] Als ein Hindu glaube ich,
dass man durch Verzicht und Selbstdisziplin [tapasya] genug Energie sammeln kann, um das
ganze Universum zu verdndern. So habe ich beschlossen, etwas zu tun [tapasya], so unter-
nahm ich einen Hungerstreik bis zum Tod«."” Seinen ersten Hungerstreik beendete er in
2008 nach 18 Tagen, als die Zentralregierung beschloss, technische Losungen fiir den freien

16 Katherine GOLDSMITH, A Gentle Other Hydroelectric Projects on River 19 Jonas SCHEU/Philipp EYER,
Warrior (http:/Avww.resurgence.org/ Bhagirathi (http:/Awwww.indiawaterpor D.G.Agarwal, in: » Amrit Nectar of

magazine/article2256-a-gentle-warior.  tal.org/sites/indiawaterportal.org/ Immortality « (http:/amritfilm.net/cate
html) (24.3.2018). files/uploads/2008/05 /critique-by-dr- gory/der-film/protagonisten) — 2012,
17 Siehe JAMES, Ethical and agrawal.pdf) (24.3.2018); DREW, River  Video in Englisch mit deutschem Text
Religious Dimensions (Anm.15), 524. Dialogues (Anm.15),130-135. (24.3.2018).
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unbehinderten Lauf des Flusses zu erarbeiten. Da keine Losung in Sicht war, begann Agarwal
2009 sein Fasten bis zum Tod. Als er nach 39 Tagen dem Tode nahe war, verpflichtete sich
die Zentralregierung schriftlich, alle Arbeiten an dem Loharing Pala Wasserkraft Projekt
mit sofortiger Wirkung einzustellen. Agarwal beendete sein Fasten. Im Jahr 2012 gelobte
der 79jahrige Wissenschaftler, ein aszetisches Leben als Sannyasi zu fithren, und nahm
den Namen Swami Gyan Swarup Sanand an. Sein Leben gehort der Mutter Ganges. Sie
ist sein Guruji. Da er bei den Behorden keinen Fortschritt fiir einen umweltvertraglichen
Verlauf des Flusses feststellte, begann er zum dritten Mal ein Fasten, das er nach 101 Tagen
abbrach. Im Angesicht des Todes schopfte er Kraft aus den Hindu-Schriften und verwies
auf die Wiedergeburt mit den Worten: »Ich denke, ich werde nicht sterben. Darum habe ich
keine Angst vor dem Tod «.2° Ganges war fiir Agarwal kein gewdhnlicher Fluss. Er erklarte:
»Gangaji [Ganges] kam vom Himmel auf die Erde, um die Menschen von ihren Siinden
zu reinigen. Wir glauben, dass das Wasser des Ganges, alle Arten von Krankheiten [ills]
heilen kann - koérperliche, geistige und spirituelle Krankheiten [...] Diese Kraft hat kein
anderes Wasser. Ich méchte, dass der Ganges in seiner natiirlichen Form erhalten bleibt«.!
Millionen von Hindus teilen Agarwals Glauben an die heilende Kraft des Ganges-Wassers,
ohne Kenntnis und Verstdndnis von dessen natiirlichem Verlauf. Kein Zweifel, Agarwals
Einsatz bleibt eine dauernde Herausforderung an Hindus, die Wissenschaftler und Politiker,
sich weiterhin ernsthaft mit den 6kologischen, sozialwirtschaftlichen Problemen fiir eine
Verbesserung der Umweltqualitat auseinanderzusetzen.

Dieser Problematik nimmt sich Mahesh Chander Mehta (¥1946) besonders an. Er wuchs
unter einfachen, landlichen Verhéltnissen in einer Brahmanenfamilie im Rajouri-Distrikt
des heutigen Bundesstaates Jammu und Kashmir auf. In seiner Jugend wuchs seine Liebe
zur Natur und die Toleranz seines Elternhauses gegeniiber Andersgldubigen pragte auch
sein spiteres Leben. Nach seiner juristischen Ausbildung nahm er vor allem zu sozialen
und politischen Problemen Stellung. 1984 wurde er als Rechtsanwalt zum Obersten Gericht
Indiens zugelassen. Er setzte sich vor allem fiir soziale Gerechtigkeit und Umweltschutz
ein. Bekannt sind die Prozesse beziiglich der Verschmutzung des Taj Mahal in Agra und
des Ganges, die er am Obersten Gericht gegen Industrien im Flusseinzugsgebiet, gegen
Politiker und gegen Kommunen fithrte und gewann. Mehta erreichte vor Gericht, dass » 212
Fabriken, die im Umkreis des Taj Mahal keine Umweltschutzvorrichtungen installierten,
1993 schlieffen mussten [...] 5000 Fabriken entlang des Ganges wurden angewiesen,
Umweltschutzvorrichtungen einzurichten. Viele Stadte wurden verpflichtet, Kldaranlagen
zu bauen«.?? 1996 wurde er mit dem »Goldman Environmental Prize« und 2016 mit dem
»Padma Shri Award« ausgezeichnet. Von grofler nationaler und internationaler Bedeutung
ist die »M. C. Mehta Environmental Foundation«,?* die u.a. auf die Notlage des Ganges
aufmerksam macht: »Wenn unsere Mutter Ganges verletzt wird, wird unsere gesamte
Nation verletzt«, und M. C. Metha fiigt hinzu: »Der Ganges ist ein wesentlicher Bestandteil
der indischen Identitit. Als heiliger Fluss, der vom Himmel herabsteigt, wurde er iiberall

20 Zit.in: DREW, River Dialogues 24 http://mcmef.org/the-plight-of- 29 Zur Diskussion dieser Problematik
(Anm.15),131. the-ganga (24.3.2018). siehe Vijaya Rettakudi NAGARAJAN,
21 SCHEU/EYER, D.G. Agarwal 25 Vandana SHIVA, Swaraj. From The Earth as Goddess Bhu Devi. To-
(Anm.19). Chipko to Navdanya, in: J.HART (ed.),  ward aTheory of »Embedded Eco-
22 The Goldman Environmental The Wiley Blackwell Companion to logies« in Folk Hinduism, in: Lance
Prize: M. C. MEHTA, India — Religion and Ecology, Hoboken E.NELSON (ed.), Purifying the Earthly
Environmental Policy (https:/Awww. 2017,12-19. Body of God. Religion and Ecology in
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in der indischen Zivilisation verehrt«.2* Zur Mehta-Stiftung gehort auch der Oko-Ashram
»Swastigram« auf heiliger Erde (Dev Bhumi) in der Nahe von Rishikesh, dessen Mitglieder
sich fiir die Harmonie zwischen allen Lebewesen und der Natur einsetzen.

International bekannt als Umweltaktivistin und Verfechterin sozialer Gerechtigkeit ist
Prof. Vandana Shiva (*1952). Aufgewachsen in der landlichen Gegend im indischen Bundes-
staat Uttarakhand, lernte sie die unberiihrte Natur in vielen mehrtigigen Wanderungen mit
ihren Eltern durch die Wilder schitzen. Wahrend ihrer Ausbildung als Quantenphysikerin
(PhD, University of Western Ontario, Kanada) war sie wihrend der Ferien regelméafig bei
den Chipkos. Beeindruckt von der Chipko-Bewegung, entschloss sie sich, nach Indien
zuriickzukehren und ihr Wissen und ihre Talente zur Uberwindung von nationalen und
internationalen Umweltproblemen einzusetzen.*® Sie war stets bestrebt, ein verantwortungs-
volles Bewusstsein fiir die Gefahren zu wecken, die aus negativen Auswirkungen von Mono-
kulturen, der Industrialisierung und dem Klimawandel entstanden. Im Jahre 1991 startete
sie »Navdanya, (>Neun Samen«), eine Bewegung, die den Erhalt der Biodiversitit sowie
das Saatgut-Sparen und die Saatgut-Verteilung unter den Landwirten fordert«.?® 300.000
Mitglieder schlossen sich der Bewegung an. » Navdanya bedeutet nicht nur neun Samen;
es bedeutet auch »neues Geschenk«angesichts des Artensterbens und des Aussterbens von
Kleinbauern. Die neun Samen entsprechen den jeweiligen navgrahas (neun kosmischen
Korrelaten) «.?” Nach V. Shiva steht in diesem religios-astrologischen Zusammenhang Gerste
fiir die Sonne, Reis fiir die Venus usw. Inspiriert von Gandhis Salzmarsch unternahm
Navdanya 2006 eine Bija Yatra (Samen-Wallfahrt), um die Aufmerksamkeit auf die vielen
Selbstmorde verzweifelter Landwirte zu lenken. Das Internationale Jahr der Boden (2015)
war Anlass fiir V. Shiva und die Navdanya-Familie eine »Boden-Wallfahrt« durch Indien
zu machen. Die »Wallfahrt war Ausdruck unser Dankbarkeit gegentiber den Quellen des
okologischen Landbaus in Indien - unseren fruchtbaren und grofiziigigen Bhoomi (Boden)
und Maati Maa [Mutter], die uns seit Jahrtausenden erhalten hat [...] Okologische Land-
wirtschaft ist der Dharma-Pfad der Gerechtigkeit, der den Samen des Friedens und des
Wohlstands fiir alle sit«.?®

V.Shiva bekundet stets in ihren philosophischen und religidsen Uberlegungen, dass im
Hinduismus alles vom Heiligen durchdrungen sei und daher eine heilige Landschaft als
okologische anzusehen sei. Gewiss, wenn ein natiirliches Objekt als heilig bezeichnet wird,
kann es einen Lebensstil hervorbringen, der die Umwelt schont und fiir den 6kologischen
Schutz forderlich ist. Wie weit V. Shivas kosmologische Hinweise auf die Hindu-Traditionen
verallgemeinert werden diirfen und wirklich zur Bewahrung und Erhaltung der Natur
beitragen, bleibt eine offene Frage.?

4 Religioses Engagement und heilige Orte

Die Einstellung gegeniiber der Natur und der Umwelt kann in vielen Ritualen und
Zeremonien, an heiligen Orten und an Festen der Hindus in der heutigen religiésen Praxis
beobachtet werden.

Weitverbreitet wird zur téglichen Verehrung Vishnus oder Krishnas die Tulsi-Pflanze
(Ocimum tenuiflorum) verwendet. In Indien steht in vielen Innenhdfen und vor Hausein-
gangen ein Tulsi-Strauch. Frauen wenden sich an den Hochsten, indem sie sich vor der
gottlichen Pflanze verneigen und Hymnen rezitieren, ein Glockchen lauten und Lichter
schwenken. Tulsi reprasentiert die Gegenwart Gottes und driickt seinen Schutz fir das
Wohl der Familie, fiir Haus und Hof aus.
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Die gottliche Gegenwart ist nicht nur dank hauslicher Rituale erfahrbar. Hindus nennen
die meisten sakralen und heilbringenden Orte an einem Fluss tirtha, weil dort Gesundheit,
Wohlstand, Befreiung von der Wiedergeburt (moksa) ermoglicht wird. Es sind geografisch
gesehen wichtige Orte in unserer Umwelt, weil dort die auflerordentliche oder gottliche
Macht, die alle Wiinsche erfiillen kann, besonders erfahren wird. In Kalyan Tirthank
(Gorakhpur 1957) werden mehr als 1.500 heutige Pilgerorte beschrieben.*® Der Besuch solch
heiliger Orte wird nicht nur in den heiligen Schriften gelobt, sondern auch in unzihligen
Werbeschriften heute empfohlen.

Eine besondere Art von Wallfahrt ist parikrama, was man mit »Rundgang« {ibersetzen kann.
Um Gott Krishna zu verehren, wandern Pilger im Staate Uttarpradesh um das heiliges Zentrum
Vrindavan oder um den heiligen Govardhan-Hiigel in der Néhe der Stadt. Ein parikrama kann
kurz oder auch mehrere hundert Kilometer lang sein. Je nachdem, ob man einen heiligen Ort
oder mehrere zu Fuf8 oder mit einem Pilgerbus besucht, dauert die Reise ein, zwei oder mehrere
Tage. Bekannt ist auch das Wallfahren entlang eines Flusses. In Zentralindien gilt die Wallfahrt
entlang des Narmada-Flusses von Quelle bis zur Miindung und auf der andern Seite zuriick
als besonders verdienstvoll. Das Land bewahrt in der Natur seine Heiligkeit auch ohne Tempel.

Im Stiden Indiens stellen wir jedoch fest, dass zunéchst der Besuch von Tempelanlagen,
eingegrenzt als Wallfahrtsort, von Bedeutung ist. Sehr berithmt als Wallfahrtszentrum ist
die grofiartige Tempelanlage zu Ehren von Gott Shiva in Thiruvannamalai, im stidindischen
Bundesstaat Tamilnadu. Sie hat eine Ausdehnung von etwa 10 Hektar. Bei jedem Vollmond
verehren zehntausende Pilger Gott, indem sie den Annamalai-Hiigel barfuf§ umschreiten.
Der glaubende Hindu macht den 14 km langen Rundgang in der Uberzeugung, dass Gott ihn
von der Last seiner Siinden befreit. Er hofft, dass seine speziellen Wiinsche erfillt werden
und er eine friedvolle Befreiung aus dem Geburts- und Wiedergeburtskreis erlangen wird.
Jedes Jahr feiern etwa 3 Millionen Pilger von Mitte November bis Mitte Dezember bei Voll-
mond das Lichterfest (karthigai deepam) in Thiruvannamalai.

In Nordindien findet alle 12 Jahre die Maha Kumbha Mela, das grofite Pilgertreffen der
ganzen Welt, in Allahabad statt. Der Legende nach gab es einen Kampf zwischen Gottern
und Damonen um einen Trank, der Unsterblichkeit (amrita) verlieh. An vier Orten fielen
Tropfen dieses Unsterblichkeit verleihenden Nektars aus einem Krug (kumbha) auf die Erde.
Daher findet alle drei Jahre abwechselnd in Allahabad, Haridwar, Ujjain und Nashik eine
Mela (Versammlung) statt. Das Fest ist eine Erinnerung an diesen géttlichen Zwischenfall.
So wurden die Wallfahrtsorte mit dem Kumbha-Mythos verbunden und es entstand das
Wallfahrtstreffen »Kumbha Mela«. Im Januar/Februar 2013 versammelten sich ca.34
Millionen Pilger zur grofien, zur Maha Kumbha Mela in Allahabad. Es ist ein panindisches
Fest, an dem niemand wegen der Kaste, Klasse, Ethnie, Sprache oder des Geschlechts von
der Teilnahme ausgeschlossen ist und an dem Millionen von Gottheiten gegenwértig sind.
So wird die Wallfahrt an einem Ort (sangam), wo die drei heiligen Fliisse Ganges, Yamuna
und die unsichtbare Sarasvati zusammenflieflen, auch eine Begegnung mit Gottheiten.

Alsich 1977 ein paar Tage an der Kumbha Mela in Allahabad teilnahm, erlebte ich physisch
und psychisch, wie wichtig ein rituelles Bad an diesem Ort ist. Wir waren am Neumondsfest
viele Stunden unterwegs zum Sangam, um zum richtigen Zeitpunkt am heiligen Ort zu sein.
Der Weg war viele Kilometer in Maanderlinien eingezdunt, so dass etwa zwolf Personen
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in engem Korperkontakt gleichzeitig nebeneinander gehen konnten. Als eine Gruppe von
Pilgern, die den Weg abkiirzen wollte, uns entgegenkam, wurde es eng. Wir hatten Angst
niedergetrampelt zu werden. Als beim Gedringe die vielen Pferde der Polizei am Wegrand
hochsprangen, sagte mir eine alte Frau, die kaum mehr gehen konnte; »Bhagavan [Gott]
beschiitzt uns in doppelter Weise: durch die Polizei und durch seinen Regen, damit wir
uns nicht zu schnell bewegen und einander nicht niederrennen konnen.« Dieses Erlebnis
erinnert mich an den Glauben der Hindus, die die Strapazen der Wallfahrt auf sich nahmen,
weil sie von diesem heiligen Ort, den der Zusammenfluss der Fliisse bildet, iiberzeugt sind.
Es sind religiose Menschen, die ihre Umwelt nicht nur nach wirtschaftlichen Kriterien und
nach wissenschaftlich-technischer Orientierung beurteilen. Der Sangam ist fiir viele Hindus
die Mitte ihrer Umwelt: ein Ort, wo die Transzendenz als besonders nah erfahren wird.

5 Volksreligiositit aus der Perspektive
einer gesunden Umwelt

Die Volksreligiositat in Indien zeigt uns sehr deutlich, dass die Verantwortung der Hindus
eine metaphysische Ausrichtung hat, die ihrem Leben Sinn verleiht. Zugleich provozieren
die harten Bedingungen des Lebens zuweilen verschiedene Formen des Umgangs mit der
Umwelt. Man kann oft auch eine gewisse Unbekiimmertheit oder Hilflosigkeit gegeniiber
der von allen Hindu-Traditionen geschétzten und in die Krise geratenen Umwelt feststellen.
Mit der Entwicklung der Industrie und der Tourismusbranche zeigen sich nicht nur positive,
sondern auch 6konomische und negative Erscheinungen der Kultur- und Wallfahrtsindus-
trie. Die meisten Hindus leben und arbeiten in sozialer und religioser Verantwortung fiir
ihre Familien. Die Verantwortung fiir die Umwelt ist oft sehr individualistisch ausgerichtet,
was auch in der Volksreligiositit feststellbar ist.

Georgina Drew erzihlt in River Dialogues,®" wie vor allem einfache Frauen in der Bergwelt
taglich die Natur, den Ganges, durch Gebete und Loblieder (Bhajans) verehren. Sie betonen
die Schopfungsgeschichte des Flusses, seine rettende Gnade und seine Rolle im heiligen
Himalaya. Sie glauben, dass der Ganges dank einer Vereinbarung zwischen Gottern und
Menschen auf die Erde kam und daher niemals auf den Status eines Flusses reduziert werden
kann. Der Glaube an Mutter Ganga bestarkt die Frauen, gegen jegliche Verschmutzung
des Flussgebietes zu protestieren und sich mit jhren Mannern zur Reinigung des Ganges,
soweit wie moglich, konkret einzusetzen. Wasser ist fiir viele Hindus Leben, keine Ware.
Da der Ganges Grundlage ihrer Existenz ist, wird auch die touristische Entwicklung der
heiligen Region - trotz Verschmutzung - lokal-politisch gefordert.

Je umfassender der Lauf des Ganges in der Ebene umgeleitet und Wasser fiir Mono-
kulturen gebraucht wurde, desto prekarer wurde die 6kologische Lage im Gebirge. Die
Wassernot in den Grof3stddten fithrte daher auch teilweise zur » Vertunnelung« des Flusses,
um die Wasserversorgung einigermaflen zu garantieren. Die Frauen im Gebirge beklagten
sich dariiber bei der Umweltexpertin Georgina Drew: »Der Ganges verschwindet. Die
nehmen den Ganges in die Tunnels hinein«. Das ist besorgniserregend, weil die Leute wegen
des Staudammbaues Land verlieren und ihre Lebensgrundlage bedroht werden konnte. »Wir
brauchen den Ganges fiir alles [...] Wir sind unser ganzes Leben mit ihm verbunden«.*?
In Anbetracht der physischen Bediirfnisse und des Zugangs zu Ressourcen motivierten
kulturelle, wirtschaftliche und religiose Aspekte das Umweltverhalten der Bevolkerung.
Der Bau von Stauddmmen fiihrte zu lokalen und nationalen 6kologischen Konflikten,*® die
teilweise auch politisch von der hindu-nationalistischen RSS ausgenutzt wurden.
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Das Umweltbewusstsein der Bevolkerung entlang des 2.600 km langen Ganges, der sehr
stark durch Abwisser und Schadstoffe belastet ist, zeichnet sich oft durch eine Haltung von
Indifferenz und einen mangelnden Biirgersinn beziiglich der Hygiene aus. Die Gesundheits-
politik der letzten Jahrzehnte ist verantwortlich, dass auch heute noch Typhus, Gelbfieber,
Malaria und Dengue-Fieber weit verbreitet sind. Verschmutztes Wasser und mangelnde Kor-
perhygiene sind inzwischen das grofite Gesundheitsrisiko fiir rund 700 Millionen Inder.**

Diese Erfahrung habe ich auch wihrend meiner Studien Ende der 1970er Jahre in
Varanasi gemacht, wo die Heilswirksamkeit des Hochsten, die Allgegenwart Gottes
besonders erfahren wird. Von der Schoénheit der Natur, welche die Dichter und Staats-
maénner zu Recht loben, war in Varanasi wenig zu sehen. Die Stadt ist aber heiliges Land.
Schon beim bloflen Betreten der Stadt werden nach einigen traditionellen Aussagen alle
Stinden zerstort. Wer in den Ganges hinabsteigt und sein Bad nimmt, wascht nicht nur
alle seine Stinden weg, sondern steigt auch aus dem Kreislauf des Werdens und Vergehens
aus. Der Hindu weiff um die heilende und reinigende Kraft der Mutter Ganges. Daher
werden auch die Toten nach einem Bad im heiligen Fluss auf einem Scheiterhaufen oder
im Krematorium verbrannt. Die Asche wird der Mutter Ganges tibergeben.

Bei meinem Aufenthalt in Varanasi (2010) konnte ich feststellen, dass die Stadt grof3e
Anstrengungen macht, die Zugange zum Fluss einigermafien sauber zu halten. Die Menschen
wussten, dass das Ganges-Wasser reinigende Kraft besitzt, obwohl es schmutzig war. Was
bedeutet das? Es wird teils bewusst, teils unbewusst, ein Unterschied gemacht zwischen
Reinheit und Sauberkeit. Man unterscheidet zwischen materieller Flussverschmutzung und
einer dem Fluss innewohnenden rituell reinen und reinigenden Kraft. Man bedauert, dass
Mutter Ganges verschmutzt (asvaccha) werden kann, aber sie kann nie unrein (ashuddha)
werden. Die transzendente Reinheit fillt nicht mit der duferen Form des Ganges zusammen.
Sie verhalten sich komplementar zueinander. Die duflere Form ist wichtig fiir den an die
Gnade Gottes glaubenden Menschen, weil so die Wahrheit sinnlich erfahrbar wird. Der
Fluss ist etwas Gottliches und hat die Macht, menschliche und weltliche Unreinheiten zu
absorbieren und zu entsithnen. Dank seiner transzendenten Kraft kann er die Degeneration
unserer Gesellschaft abwenden, ohne sich selbst zu beschmutzen. Mutter Ganges bleibt rein
und wird von ihren Anhédngern und Pilgern gldubig verehrt.?®> Ob Premierminister Modi,
verankert in seiner Hindu-Tradition, seinen Plan, den Ganges, die Muttergottheit aller
Inder, zu sdubern, durchfiihrt, bleibt abzuwarten. Die Herausforderungen sind enorm und
»gegen Bevolkerungszunahme und zunehmende wirtschaftliche Erschlieffung sind sowohl
Schutzgesetze als auch religiose Verehrung machtlos «.*® Fiir einen frommen Hindu ist der
Ganges in seiner Gottlichkeit permanent selbstreinigend.

Die Herausforderungen an die Regierung und lokale Institutionen, fiir eine gesunde
Umwelt zu sorgen, sind grof$ und werden kaum bewiltigt. Es gibt jedoch auch Lichtblicke
in dem ansonsten tritben Feld. In Varanasi setzt die Regierung grofle Hoffnungen auf
tierische Mitarbeit. »Jetzt sollen eigens geziichtete, fleischfressende Schildkréten die Rettung
bringen [...] In einer Aufzuchtstation der Umweltbehorde wachsen Hunderte Schildkroten
heran. Zwei Jahre werden sie auf ihre Aufgabe vorbereitet. Tausende Tiere sollen in den
Ganges ausgesetzt werden.«*” Jede der Schildkroten soll pro Tag etwa 100 Gramm totes
Fleisch aus dem Wasser fischen. Doch alleine werden die Tiere es nicht schaffen, den Fluss
von Kadavern sauber zu bekommen.

In Tirumala Tirupati (Andhra Pradesh, Stidindien), in der riesigen Tempelanlage, ver-
ehren Millionen von Pilgern jahrlich Shri Venkateshvara, eine Erscheinung von Krishna
bzw. Vishnu. Beachtenswert ist, dass die Tempeladministration sowohl religiése und
wirtschaftliche als auch 6kologische Interessen wahrnimmt und dadurch vermutlich dem
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reichsten Tempel Indiens vorsteht. Bei einem Tempelbesuch erhilt man normalerweise
eine gesegnete Frucht oder Stufligkeit (prasada) als Zeichen der gottlichen Gunst. Anstelle
von Siifligkeiten wurde in Tirumala-Tirupati »Vriksha [Baum] prasada« eingefithrt. Der
Tempel hat eine grofe Pflanzenschule eingerichtet und ermutigt Pilger, Baumschosslinge
als prasada mit nach Hause zu nehmen. Man erinnert sich, wie fiir die Wiederaufforstung
der Gegend unter anderem mit folgendem Slogan in der Stadt geworben wurde: »> Ein
Baum schiitzt uns, nun beschiitzen wir ihn« oder »Baume, wenn geschiitzt, schiitzen uns««!
»Diese Initiative ist offenbar erfolgreich verlaufen: Uber 2.500.000 einheimische Biume
sollen auf indischen Hiigeln und Ebenen gepflanzt worden sein«.*® Die Wilder von Tirumala
werden sehr verehrt und speziell gepflegt, um das empfindliche 6kologische Gleichgewicht
auf dem Hiigel der Gottheit zu erhalten. Das Aufforstungsprogramm durch den Tempel ist
fur die Hindus religios motiviert und wirtschaftlich durch verschiedene Schenkungen und
Stiftungen (Sri Venkateswara Vanabhivriddhi Schemes) abgesichert. Die Spender werden
bevorzugt behandelt, sei es beim darshan, d.h. der speziellen Sicht auf die Gottheit im
inneren Bereich des Schreines, und bei Verpflegung, Unterkunft und Transport in der Stadt.
Tégliche, wochentliche und jahrliche Rituale werden in Tirupati als religiose Dienstleistung
(seva) verstanden und gegen Bezahlung ausgefithrt. Im Wallfahrtsort Tirumala-Tirupati
kann man die Interdependenz von Religion, Wirtschaft und Regierung auch zum Erhalt
der Umwelt téglich feststellen. Kulturpolitik und politische Okologie miissen den Einfluss
der Religion ernsthaft in Betracht ziehen und offen sein fiir die alltdgliche religiése Praxis.

Kein Zweifel, es gab in der Vergangenheit und gibt heute viele und sehr gute Einsichten
unter Hindus zum Umweltverhalten. Es geht immer - gerade auch in der religiosen
Perspektive - um die echte Chance zum Leben und die Chance, aus der Begrenztheit dieses
Lebens herauszuwachsen, die Begrenztheit dieses Lebens zu iiberwinden. *
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37 Video von P. GERHARDT,
Schnappschuss: Konnen Schildkréten
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(http:/www.daserste.de/information/
politik-weltgeschehen/weltspiegel/
videos/ganges-schildkroeten-video-
100.html [8.4.2018]).

38 Vasudha NARAYANAN, Water,
Wood, and Wisdom. Ecological Per-
spectives from the Hindu Traditions,
in: Mary E.TUCKER/John A.GRIM
(eds.), Religions and Ecology. Can the
Climate Change?, Cambridge
2001,189f.




Okologie und Buddhismus

von Johann Figl

Zusammenfassung
Im Titel dieses Beitrags steht
bewusst ein >und<und nicht ein
»im« zwischen >Okologie« und
»Buddhismusc, weil sich diese
Verknupfung aufgrund des Ver-
suchs ergeben hat, aus buddhis-
tischer Perspektive auf die in
neuerer Zeit untibersehbar
gewordenen Umweltprobleme
zu antworten. In einem ersten
Punkt ist daher aufzuzeigen,
seit wann es eine intensivierte
Auseinandersetzung mit 6kolo-
gischen Fragen im Buddhismus
gibt und wie diese von den zen-
tralen Inhalten dieser Religion
her begriindet wurde. In einem
zweiten Schritt ist kurz auf
Aspekte der religionswissen-
schaftlichen Kritik an der Art
und Weise einzugehen, wie
Buddhisten in dieser Anfangs-
phase ihr 6kologisches Selbst-
verstandnis auf der Basis zentra-
ler Inhalte ihrer Religion be-
grindet haben, um drittens
abschlieSend aufzuzeigen,
inwiefern es dennoch begriind-
bar ist, auf aktuelle Probleme
von den klassischen Texten einer
religiésen Tradition her zu ant-
worten und wie dieser Prozess
zugleich zu einer transformier-
ten Gestalt ihrer Aussagen flhrt,
was insbesondere anhand von
Ausfliihrungen bedeutender
Reprasentanten des heutigen
Buddhismus, namlich des Dalai
Lama sowie von Thich Nhét
Hanh, dargestellt wird.
Schliisselbegriffe
- Buddhismus
- Dalai Lama
> Thich Nh&t Hanh
> Okologisches Selbst-
verstandnis

Abstract

In the title of this article, the
word »and<and not »in< has
been deliberately placed
between »ecology« and »Bud-
dhism«because this connection
emerged from the attempt to
respond, from a Buddhist per-
spective, to the environmental
problems that have recently
become obvious. In a first point
the author therefore shows
when an intensified examina-
tion of ecological questions
began to occur in Buddhism
and how it was explained from
the central content of this
religion. A second step briefly
investigates aspects of the
religious-studies criticism of the
way Buddhists, in this initial
stage, justified their ecological
self-understanding on the

basis of the central topics and
themes of their religion. This is
done in order to show, in a
third step and in conclusion, to
what extent it is nonetheless
justifiable to respond to current
problems from the classical
texts of a religious tradition and
how, at the same time, this
process leads to a transformed
shape of its declarations. The
latter is presented in particular
on the basis of statements of
distinguished representatives
of contemporary Buddhism,
namely those of the Dalai Lama
and Thich Nhét Hanh.
Keywords

- Buddhism

- Dalai Lama

> Thich Nh4t Hanh

- Ecological self-understanding

Sumario

En el titulo de este articulo se
encuentra conscientemente un
»Y¢, No unencentre >Ecologia«
y »Budismos, porque esta cone-
xion se desprende del intento
de responder desde una pers-
pectiva budista a los innegables
problemas ecoldgicos de nue-
stro tiempo. En primer lugar se
muestra desde cuando existe
en el budismo una reflexion
intensa sobre cuestiones eco-
|6gicas y como se argumenta
partiendo de los principales
contenidos de dicha religion.

En segundo lugar se tratan de
forma sucinta algunos aspectos
de la critica de las ciencias
religiosas a la manera como los
budistas han comenzado a fun-
damentar su autocomprension
ecoldgica desde los principales
contenidos de su religion. En
tercer lugar se muestra, como
es, sin embargo, posible respon-
der a problemas actuales desde
los textos clasicos de una
religion y como este proceso al
mismo tiempo conduce a una
forma transformada de sus
afirmaciones, lo que se muestra
sobre todo a través de mani-
festaciones de importantes
representantes del budismo
actual como el Dalai Lama 'y
Thich Nhé4t Hanh.

Palabras clave

- Budismo

- Dalai Lama

> Thich Nhat Hanh

- Pensamiento ecoldgico
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1 Argumente 6kologischer Themenstellungen
aus buddhistischer Perspektive

1.1 Beginn buddhistischer Initiativen fiir Okologie
und Umweltschutz

artin Baumann schreibt in seinem Buch zur Geschichte des Buddhismus in
Deutschland, dass »Buddhisten und buddhistische Gruppen in den achtziger
Jahren [scil. des 20.Jahrhunderts] verstarkt begonnen [haben], 6kologische
Ansitze und konkrete Mafinahmen in ihren buddhistischen Aktivititen zu verwirklichen. «!

Mehrere dieser Aktivititen standen in einem internationalen Kontext, wie z.B.das
deutschsprachige Netzwerk engagierter Buddhisten, das 1993 gegriindet wurde und dann in
Deutschland, der Schweiz und Osterreich? vertreten war und ist,> sowie ab 1994 der damit
verbundene MITWELT-Verein, zu dessen Aufgaben neben anderen weltweiten Aktivitaten in
menschenrechtlicher und friedensfordernder Hinsicht ausdriicklich auch das dkologische
Engagement gehort.* Diese nationalen oder lokalen Vereinigungen gehéren dem Interna-
tionalen Netzwerk Engagierter Buddhisten (INEB) an, das 1989 von dem thaildndischen
Soziologieprofessor Sulak Sivaraska in Kooperation mit anderen gegriindet wurde, wobei
insbesondere auf Thich Nh4t Hanh® und den Dalai Lama hinzuweisen ist. Der Engagierte
Buddhismus ist ein globaler Buddhismus, der sich nicht allein bzw. nicht primér auf das
Individuum bezieht, sondern auf Probleme, die die Welt als Ganze betreffen, wie Umwelt-
zerstdrung, soziale Ungerechtigkeit, Krieg und auch die Gleichberechtigung der Frauen,®
insbesondere auch als Okofeminismus.” In dieser Intention deutet Sulak Sivarska die erste
Verpflichtung fiir Buddhisten - kein lebendes Wesen zu toten - in neuer Weise nicht allein
in Bezug auf das Individuum, sondern ebenso in Relation zu kollektiven und sozialen
Problemen,® zu denen heute zentral auch die Umweltzerstorung gehore.

Das neue Verstdndnis als >engagierter Buddhismus« erfasst infolge dieses Aufbruchs
in den 1990er Jahren alle Richtungen des Buddhismus, sowohl die in den &stlichen
Ursprungsldndern als auch jene Richtungen im Westen, und dieses Interesse spiegelt
sich in den buddhistischen Zeitschriften dieser Zeit in Ost und West. In der Zeitschrift
Zen Quaterly der So6to-Zen-Richtung, in welcher damals aktuelle Diskussionen weltweit
debattiert wurden, finden sich Panel-Diskussionen zur Umweltzerstorung® als 1991 in Japan
das Symposion The future of the Earth and Zen Buddhism stattfand; auch der sogenannte

1 Martin BAUMANN, Deutsche
Buddhisten, Geschichte und Ge-
meinschaften, Marburg 1993, 263.

2 2011 wurde ein eigener Oster-
reichischer Verein des Netzwerks
gegrundet. Siehe Naheres hierzu auf
der Homepage: www.buddhanetz.org,
URL: http://www.buddhanetz.org/
netzwerk.htm (21.3.2018).

3 Vgl.Zen Quarterly 4 (1992) Nr.2
und Nr.3.

4 Vgl.Einhard MIEHLKE (Hg.),
Karuna — Handbuch firr ein Netz-
werk psychosozialer Kontakte,

DBU [Deutsche Buddhistische
Union]-Schriftenreihe, Minchen
1996, 115.

5 Thich Nhét Hanh selbst sagt, dass
der Beginn der Idee eines »Engaged
Buddhism« auf das Jahr 1954 zu
datieren ist, in dem er eine Serie von
Artikeln mit demTitel A Fresh Look

of Buddhism geschrieben hatte, und
1964 veroffentlichte er einen Sammel-
band mit einer Reihe von Artikeln von
ihm mit demTitel Engaged Buddhism:
vgl.dazu: Thich NHAT HANH, History
of Engaged Buddhism: A Dharma
Talk by Thich Nhat Hanh, in: Human
Architecture: Journal of the Sociology
of Self-Knowledge 6, Issue 3 (2008)
29-36, bes. 30. Siehe zum Download
des pdf-Dokuments die Homepage
ScholarWorks, URL: https://scholarwor
ks.umb.edu/humanarchitecture vol6/
iss3/7/(21.3.2018).

6 Oliver FREIBERGER /Christoph
KLEINE, Buddhismus: Handbuch und
kritische Einflihrung, Géttingen

2010, 430.

7 Vgl.zur aktuellen Situation:
Melanie HARMS (Hg.), Ecowomanism,
Religion and Ecology, Leiden 2017.

8 Vgl. FREIBERGER/KLEINE, Buddhis-
mus (Anm. 6), 431.

9 Z.B.unter demTitel »Changing
religions for changing Times, vgl.Zen
Quarterly 4 (1992) Nr.3; vgl.ebenfalls
die Panel-Diskussion in Zen Quarterly
4(1992) Nr.4 und Zen Quarterly 5
(1993) Nr.1.




30 Johann Figl

»Green Buddhism« wird diskutiert,'® und es werden z.B.Texte von Thich Nhit Hanh
zum Engagierten Buddhismus publiziert."! Themen der Umweltproblematik und ihrer
Verursachung durch die Einstellung der Menschen (Gier!) wurden im Zusammenhang
mit der Globalisierung zur Sprache gebracht.'?

Auch im deutschen Sprachraum wurden in buddhistischen Medien diese Fragen
thematisiert; so wurden z.B. Texte von Thich Nhit Hanh zum Engagierten Buddhismus™
bzw. Beitrige zur buddhistischen Umweltethik in Zeitschriften von dsterreichischen
buddhistischen Gruppierungen aufgenommen." Der Kongress der Deutschen Buddhistischen
Union Verantwortlich Handeln im Jahr 2010 brachte die Umweltthematik zur Sprache und
ebenfalls jener von 2012, betitelt Buddha im 21. Jahrhundert - damit unser Geist heilen kann.

Dem neuen 6kologischen Bewusstsein entsprechen auch verschiedene praxisbezogene
Aktivititen, die bis in die 1970er Jahre zuriickreichen.!®

Es gab seit den 1990er Jahren bis heute zahlreiche buddhistische Initiativen und Stellung-
nahmen zur Umweltproblematik. Viele religiose Fithrungspersonlichkeiten setzen sich
fiir eine 6kologisch intakte Zukunft ein. So kommt der Dalai Lama wiederholt auf das
Umweltanliegen zu sprechen, z.B.im Zuge von internationalen Kongressen, wie auf der
International Buddhist Conference in Rajgir, Bihar, im Marz 2017, bei der er in der Eroff-
nungsansprache auf die Bedeutung dieser Thematik hinwies und sich auch auf die Umwelt-
zerstorung bezog.'®

Somit kann festgestellt werden, dass sich seit den 1980er Jahren und in einigen Ansitzen
seit Ende der 1970er Jahre buddhistische Gruppen und Reprisentanten offentlich zum
Umweltproblem zu Wort gemeldet bzw. Aktivititen gesetzt haben, die auch fiir eine wei-
tere Offentlichkeit bestimmt waren,” so dass sich von heute aus riickblickend ein Zeitraum
von etwa drei Jahrzehnten ergibt, in dem eine immer starkere Prasenz buddhistischer
Beitrage zu 6kologischen Problemen gegeben war, wobei diese Tendenz besonders stark
im angelsachsischen Sprachraum ausgepragt war.

1.2 Zentrale buddhistische Lehrinhalte zur Begriindung einer 6kologisch
fundierten Ethik - im interreligiosen Kontext

Von besonderem Interesse ist im Rahmen dieses Beitrags aus religionswissenschaftlicher
Sicht die Frage, welche grundlegenden Glaubens- bzw. Lehrinhalte des Buddhismus schon
seit Beginn dieser Entwicklung als Argumente fiir einen schonenden Umgang mit der Natur

10 Zen Quarterly 6 (1994) Nr.1.

11 Zen Quarterly 6 (1994) Nr.3, 2-6.
12 Vgl. A Buddhist perception of
Globalization, in: Collected Bodhi
Leaves, Vol. v, Nr.146, Kany/Sri Lanka
2012 [erstmals veroffentlicht: 1998],
301-313.

13 Vgl.Ursache und Wirkung, in:
Zeitschrift fur Buddhismus 4, Nr. 9
(1994) 18-20.

14 Vgl.Padmasiri DE SILVA, Auf der
Suche nach einer buddhistischen
Umweltethik, in: Bodhiblatt (1996)
Nr.3; vgl. DERS., Environmental
Philosophy and Ethics in Buddhism,
London u.a.1998. Ebenso gab es
verschiedene Veranstaltungen in
Bildungshausern zur Umweltthematik,
bei denen auch der Buddhismus
integriert wurde:

vgl.z.B. Franz-Johannes LITSCH, Der
Beitrag des Buddhismus zur Uber-
windung unserer Umweltzerstérung,
in: NATURSCHUTZBUND OSTERREICH
(Hg.)/Christine PUHRINGER (redak-
tionelle Bearbeitung), Natur und
Religion. Die Rolle der Religionen
angesichts globalisierter Zerstérung
(Tagungsband), Salzburg 2000,
62-80; unter dem Stichwort »Oko-
logie « wird ausdriicklich auf die Lehre
vom bedingten Entstehen mit Bezug
aufThich Nhat Hanh und den Dalai
Lama hingewiesen (vgl.ebd. 77-79).

15 1979 kaufte der English Sangha
Trust ein Waldgrundstuick im Interesse
der Bewahrung vor Ausbeutung, die
vorher gegeben war, und inspiriert
vom Gedanken an die Harmonie mit
allen Formen des Lebens; ein Tibe-
tisches Center in Schottland erwarb
1991eine Insel als Platz fur spirituellen
Rlckzug (Retreat) und als Natur-
schutzgebiet: vgl.dazu Clive ERRICKER,
Buddhism, London 22004 (Erstauflage
1995),118. Vgl. z.B.die ab 1992 ver-
folgte Absicht der Errichtung eines
»gaia«-Hauses, das sich als Umweltzen-
trum versteht, in Berlin; siehe dazu
BAUMANN, Deutsche Buddhisten
(Anm.1), 265 mit Anm.142.

16 Siehe hierzu auf der Homepage
dalailama.com den Eintrag: Fotos.
Er6ffnung der Internationalen Kon-
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und ihren Ressourcen jeweils leitend waren. Fiir die Anfangsphase dieses Neuaufbruchs
sei zuerst exemplarisch auf eine wichtige interreligiose Konferenz im Jahre 1986 in Assisi
hingewiesen, bei der die sogenannten Assisi-Deklarationen zur >Natur«beschlossen wurden,
die ndherhin als »Botschaften {iber Menschheit und Natur« verstanden wurden.'® Sie
wurden von Vertretern von fiinf grofien religiosen Traditionen (Buddhismus, Christentum,
Hindu-Traditionen, Islam und Judentum), jeweils von ihren zentralen Grundiiber-
zeugungen ausgehend, verfasst. Dies ist ein Zeichen dafiir, dass die Okologieproblematik
im letzten Drittel des 20. Jahrhunderts zu einer wesentlichen Begegnungsebene nicht nur
zwischen Ost und West, sondern zu einem Anliegen praktisch aller Religionen weltweit
geworden ist. Die Umweltdiskussion der Religionen fand also von Anfang an weithin in
einem interreligiosen Kontext statt - der sich freilich von der Sache her ergab. Denn es
handelt sich um ein alle Menschen betreffendes Problem von weltweitem Ausmaf.

Diese neue Situation wurde auch auf religionswissenschaftlicher Ebene diskutiert, wie
z.B. ein Tagungsband von 1985 zeigt: Die Verantwortung des Menschen fiir eine bewohnbare
Umwelt im Christentum, Hinduismus und Buddhismus."®

Dieses interreligiose Umwelt-Treffen in Assisi fand vom 25. bis 29. September 1986 statt,
und zwar in der Basilika des heiligen Franz, wie das einen Monat spiter, am 27. Oktober am
selben Ort durchgefiihrte und viel bekanntere Weltgebetstreffen mehrerer Religionen, zu
dem Papst Johannes Paul II. eingeladen hatte. Fiir eine Botschaft zur Umweltproblematik
war dieser Ort von grofier Symbolkraft, denn damit war der Bezug auf einen Heiligen
gegeben, fiir den ein harmonisches Leben in und mit der Natur, besonders auch im Ver-
haltnis zu den Tieren, ein wesentliches Anliegen war.

Die buddhistische Deklaration wurde von Lungrig Namgyal Rinpoche, einem tibetischen
Abt und Lehrer an einer buddhistischen Universitat, verfasst, der vom Dalai Lama als
Reprisentant des Buddhismus bei dem folgenden Gebetstreffen ernannt wurde, und
sie schlief3t mit Ausfithrungen des Dalai Lama zur Umweltzerstorung und Perspektiven
zu deren Uberwindung ab. Diese Erklirung kann als eine solche, die die verschieden
Richtungen des Buddhismus umfasst, verstanden werden, was analog auch jeweils fiir die
Deklarationen der anderen teilnehmenden Religionen zutriftt, und zwar einerseits wegen
der angefiihrten Lehrinhalte, die weithin allgemein-buddhistisch sind, sowie wegen der
reprasentativen Funktion, die die Teilnehmer hinsichtlich ihrer Religionen wahrgenommen
haben. In ihr zeigen sich schon jene Argumente, die in den folgenden drei Jahrzehnten bis
heute die buddhistisch geprigte Okologie-Diskussion kennzeichnen sollten.

ferenz zu Buddhismus in Rajgir, Bihar,
Indien am 17.Mérz 2017, URL: http://
de.dalailama.com/pictures/inaugurati
on-of-the-international-conferen
ce-on-buddhism-in-rajgir-bihar-india
(21.3.2018).

17 Vgl. BAUMANN, Deutsche
Buddhisten (Anm.1), 264f. Der Aus-
druck ist bezogen auf das griechische
Wort flr Erde, ndmlich gaia, die den
entsprechenden personifizierten
Namen der Erdgottin tragt, die

nun — in Folge eines umfassenden
Okologischen Verstandnisses der

Erde als Ganze — selbst als lebendiges,

mitterliches Wesen von allem ver-
standen wird.

18 Siehe Volltext online (als
pdf-Dokument): THE ASSISI
DECLARATIONS. Messages on

Humanity and Nature from Buddhism,
Christianity, Hinduism, Islam &
Judaism, Basilica di Francesco

Assisi — Italy, WwF 25" Anniver-

sary, 29 September 1986, URL: http:/
www.arcworld.org/downloads/
THE%20ASSISI%20DECLARATIONS.
pdf (21.3.2018).

19 Raimundo PANIKKAR/Walter
STROLZ (Hg.), Die Verantwortung des
Menschen fir eine bewohnbare Welt
im Christentum, Hinduismus und
Buddhismus (Verdffentlichung der
Stiftung Oratio Dominica, Weltge-
sprach der Religionen, Schriftenreihe
zur groBen Okumene, Band 12.),
Freiburg/Basel/Wien 198s. Vgl.des
Weiteren Kessler im Auftrag von
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KESSLER (Hg.), Okologisches Welt-
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Raimon PANIKKAR, Okosophie, oder:
der kosmotheandrische Umgang mit
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einer buddhistischen Umweltethik
siehe: David E. COOPER/Simon

P JAMES, Buddhism, virtue and
enviroment, Aldershot 2005. Zur
»Religionsékologiec als religions-
wissenschaftliche Teildisziplin siehe:
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den Weltreligionen. Grundlagen einer
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leitung, in: DERS. (Hg.), Handbuch
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Es sollen nun, ausgehend von dieser Assisi-Erklarung, die wichtigsten Punkte, die in den
Diskussionen bis in die jiingste Zeit als vorrangige Motive fiir eine buddhistisch begriindete
Umweltethik angefiihrt werden, im Einzelnen vor Augen gestellt werden.

1 Interdependenz - Ursache und Wirkung
Die Erkldrung aus buddhistischer Perspektive wird mit einer verehrenden Anrufung Buddhas
erdffnet, jenes Menschen, dessen Vision und Predigt ihn zu einem »unvergleichlichen
Weisen und Lehrer« machten, und er wird hier als jener bezeichnet, der »die Interdependenz
der Natur sah, und sie der Welt lehrte«.?® Damit ist gleichsam in der Einleitung ein Schliissel-
begriff genannt, der immer wieder aus der Sicht des Buddhismus im 6kologischen Diskurs
hervorgehoben wird: namlich die Interdependenz, d.h. die wechselseitigen Beziehungen
alles Seienden. Als fundamentale Begriindung hierfiir wird gleich einleitend das Gesetz von
Ursache und Wirkung mit Bezug auf Buddhas Worte angefiihrt: »Da die Ursache gegeben
war, folgten die Auswirkungen; da die Ursache hier ist, werden die Auswirkungen folgen«.
Von diesem Gesetz seien Gliick und Ungliick abhéngig, denn positive Ursachen bringen
Gliick und negative Aktivitaten zeitigen negative Konsequenzen. Die Relation zwischen
Ursache und Wirkung sei zwar ein Gesetz in der physikalischen Welt, es sei jedoch eine
ahnliche Beziehung bei fithlenden Wesen gegeben, eingeschlossen die Tiere.

2 Geburt und Wiedergeburt
In engem Zusammenhang damit steht ein weiteres Motiv in dieser Erklarung, namlich
die Theorie einer kontinuierlichen Geburt und Wiedergeburt der filhlenden Wesen, also
eine Verkniipfung, die iiber den Tod hinausreicht, und die zur Folge hat, dass jedes dieser
Wesen zu uns selbst eine Beziehung hat, gerade so wie unsere Eltern auf uns in diesem
Leben bezogen sind.

3 Ahimsa
Ein ethisch besonders entscheidendes Prinzip ist das erste der funf fir alle Buddhisten
verpflichtenden Gebote, namlich jenes des Nicht-Verletzens (Ahimsa) bzw. Nicht-Totens,
das auf alle Lebewesen bezogen ist, welches hier ebenfalls genannt wird.*'

4 Unwissenheit, Gier und Missachtung
Nicht weniger bedeutsam ist die Nennung der Ursachen fiir die Umweltmisere, die mit
Worten des Dalai Lama abschliefSend zum Ausdruck kommt, namlich, dass » Unwissenheit,
Gier und Missachtung fir den Reichtum aller lebenden Wesen « zur Zerstérung der Umwelt
fithren. Damit sind die drei > Gifte des Geistes<, namlich Verblendung, Gier und Hass, ange-
sprochen, die ebenso in anderen buddhistisch-6kologischen Texten oft genannt werden.

5 >Geister« in der belebten Umwelt
In dieser Erklirung wird auch auf die sehr volkstiimliche Uberzeugung hingewiesen, dass
verschiedene Geister und Krifte in Fliissen, Bergen, Seen und Baumen leben, und wenn
man diese verletzt, dann wiirde dies Epidemien und Krankheiten fiir die Menschen sowie
Unfruchtbarkeit fiir die Erde zur Folge haben.

Zusammenfassung: Universale Vernetzung aller Wesen und Dinge
Die genannten glaubensméfligen Uberzeugungen und ethischen Prinzipien des Buddhismus
sowie kosmologische Voraussetzungen und volkstiimlich animistische Vorstellungen

20 »Homage to Him whose vision 21 Diese Vorgangsweise wurde auch  des »vegetarisch Lebens« inter-

and speech|Made him unexcelled asa  in anderen Publikationen lehrméaRig pretiert; das zweite, das Verbot von

sage and a teacher|; The Being who begriindet. Baumann fihrt dafir die Diebstahl, als Vermeidung jeder Form

saw the interdependence of Nature| »fuinf Vorsatze eines Laienbuddhisten der Ausbeutung. Vergleichbare um-

And taught it to the world. « in Hinsicht auf ein sozialpolitisch-6ko-  weltschonende Verhaltensweisen
logisches Engagement« von Chris werden von dem dritten, vierten

Pauling an. So wird z.B.das Gebotdes  und fiinften Gebot abgeleitet. Vgl.
Nichttotens von Lebewesen im Sinne BAUMANN, Deutsche Buddhisten
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bringen insgesamt zum Ausdruck, dass Natur und Mensch nicht voneinander getrennt
werden konnen, sondern Wechselwirkungen alles bestimmen, wie es in dem erwahnten
»Ursache-Wirkungs-Gesetz« explizit zum Ausdruck gebracht wird und wie es in der Wie-
dergeburtslehre vorausgesetzt ist. Diese buddhistische Grundauffassung wird in einer
Lehre zusammengefasst, die in der zitierten Assisi-Erklarung zwar nicht explizit genannt
ist, jedoch in der weiteren Entwicklung der kologischen Perspektive des Buddhismus eine
fundamentale Bedeutung erlangt hat, ndmlich die Lehre vom »Bedingten Entstehen« oder
»Entstehen in Abhédngigkeit« (Sanskrit: pratityasamutpdada/ Pali: paticcasamuppdda). Darum
sei hier exemplarisch auf einige zu Beginn der 1990er Jahre erschienene Publikationen
hingewiesen, die schon explizit dieses buddhistische Grundmotiv ins Zentrum der 6ko-
logischen Uberlegungen stellen.

Ein erstes Beispiel dafiir sei aus der Einleitung des Herausgebers eines Sammelbandes
mit einschligigen Beitragen zur Okologie-Thematik aus buddhistischer Sicht gegeben.?
Hier wird diese Lehre auch »Grofles Rad der Verursachung« (Great Wheel of Causation)
genannt, die »dem buddhistischen Verstidndnis zu Grunde liegt«.?* Dies weise darauf hin,
dass »alle Dinge - Gegenstinde und Wesen - nur in (wechselseitiger) Abhangigkeit und
nicht unabhingig voneinander [only interdependently, not independently] existieren«;
daraus resultiere, dass nichts eine »separate Existenz« habe.?*

Ebenso sei noch hingewiesen auf ein Buch von Joanna Macy, in dem sie die Lehre von
der wechselseitigen Abhéngigkeit aller Dinge von der modernen Systemtheorie her inter-
pretiert,® was jedoch - wie im folgenden Punkt aufzuzeigen ist - kritisiert wurde.

Von einem solchem Verstdndnis ausgehend, wie es in den erwdahnten Publikationen
generell zum Ausdruck kommt, werden die 6kologischen Forderungen eines fiir
Menschen, Tiere, Pflanzen und anorganische Umwelt harmonischen Zusammenseins
und -lebens gestellt - denn dies allein entspreche dem faktischen und unabdingbaren
Aufeinander-Bezogen-Sein und Voneinander-Abhéngig-Sein aller Wesen. Es wird also der
Anspruch gestellt, dass Grundlehren des Buddhismus Orientierungen fiir ein addquates
Verhalten der Menschen in und mit der Natur geben. Ob und inwiefern dieser Anspruch bzw.
diese Intention tatsdchlich einem urspriinglichen und religionswissenschaftlich begriind-
baren Verstdndnis der angefiihrten Grundiiberzeugungen entspricht, ist aber in mancher
Hinsicht umstritten gewesen und ist es zum Teil auch heute noch. Auf einige Aspekte dieser
Kritik sei nun kurz eingegangen.

2 Kritiken an der Interpretation buddhistischer Lehraussagen
im Kontext 6kologischer Themen

Die Deutungen buddhistischer Aussagen als Antworten auf die 6kologische Krise der letzten
Jahrzehnte wurden schon in der frithen Phase dieser Diskussionen von verschiedenen
Ansitzen her kritisiert, wie aus religionswissenschaftlicher, besonders buddhologischer Sicht,
die hier zur Sprache kommen sollen.

(Anm.1), 263-264, mit Verweis auf Von den zahlreichen Beitragen seien 24 Ebd.

Chris PAULING, A Buddhist Life Is a folgende Autoren beispielhaft 25 Vgl.Joanna MACY, Mutual
Green Life, in: Golden Drum: A genannt: Sulak Sivaraksa, Stephen Causality in Buddhism and General
Magazine for Western Buddhists 16 Batchelor, Robert Aitken, und bes. Systems Theory: The Dharma of
(1990) 5-7. Thich Nhat Hanh. Natural Systems (Suny Series,

22 Allan HUNT BADINER (Hg.), 23 BADINER, Dharma Gaia (Anm.22),  Buddhist Studies), Albany 1991,
Dharma Gaia: A Harvest of Essays in Introduction, XI1-XVIII, zit. XVI. bes. 45ff.

Buddhism and Ecology, Berkeley 1990.
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Einer der Religionswissenschaftler, der sich sehr intensiv mit den Fragen des Natur-
verhiltnisses in den klassischen Schriften des Buddhismus auseinandergesetzt haben,
ist der Buddhologe Lambert Schmithausen. Aus der grofien Fiille seiner einschlagigen
Publikationen sei hier vor allem auf den Beitrag Buddhismus und Natur eingegangen, der
in mehreren Fassungen erschienen ist,?® sowie auf »[e]ine religionswissenschaftliche Dar-
stellung« mit dem Thema Okologie und Religionen, die gemeinsam mit Christoph Kleine fiir
den Wissenschaftlichen Beirat der deutschen Bundesregierung Globale Umweltverdinderung
ausgearbeitet wurde.?’

Darin setzt er sich ausfithrlich mit der »Okologischen Ethik« auseinander, wie sie von
Buddhisten und teils von Buddhologen vertreten wird. Ein solcher » Oko-Buddhismus«
sei ihm »durchaus sympathisch« und er »begrifSe ihn als kreative Antwort auf ein zen-
trales Problem unserer Zeit«. Doch »als philologisch und ideengeschichtlich arbeitender
Wissenschaftler« habe er »erhebliche Probleme, solche 6kologischen Interpretationen mit
dem historischen Buddhismus [...] zu identifizieren, wie es doch oft geschieht. «*

Bei seiner Kritik geht er davon aus, dass der Buddhismus »nicht so sehr ein geschlossenes
System«, sondern im Wesentlichen eine Heilslehre sei - seine Aussagen miissten daher im
jeweiligen spirituellen Kontext verstanden werden. Bei der Selbstverpflichtung, nicht zu
toten, stehe das empfindungsmaflige Individuum vor Augen, »nicht Arten oder Arten-
vielfalt. M.a.W.: Es geht um Tierschutz, nicht um Okologie«.?® Spirituell stehe das Mitgefiihl
mit allen empfindenden Wesen, also auch mit Tieren, im Mittelpunkt - immer gehe es
(jedenfalls im Mahayana-Buddhismus) um leidende Einzelwesen, »nicht um die Erhaltung
von Artenvielfalt oder Okosystemen «.>°

Weiters kommt er auf das Prinzip des Entstehens in Abhdngigkeit zu sprechen, das
»besonders oft als Grundlage fiir eine 6kologische Ethik im Buddhismus« genannt werde,
wie z.B.von Joanna Macy, die diese Lehre als »universale Vernetztheit« im Sinne moderner
Systemtheorien verstehe.! Fiir Schmithausen ist diese Lehre am ehesten noch als Wechsel-
wirkung zwischen moralischem Verhalten und Auswirkungen davon auf die Umwelt zu
verstehen, die dann wiederum auf den Menschen zuritickwirken - und es sei deswegen
»ein moralisches, nicht 6kologisches Fehlverhalten, das die Umweltprobleme hervorruft«.*?

Des Weiteren sieht Schmithausen »einen Ansatz fiir eine Wertsetzung, die eine 6kologische
Ethik fundieren kénnte« in dem Fall gegeben, wenn die freie bzw. unberiihrte Natur zum Ort der
erlosenden Meditation des Einsiedlers wird: denn hier gehe es »nicht um Einzelwesen, sondern
um die Natur als Milieu, als harmonischen Lebensraum, zu dem auch die darin lebenden Tiere
und Pflanzenarten gehoren«. Wenn das Glick der Versenkung und Erlosung gleichsam »auf
die Umgebung [...] abfirbt«, dann wire das ein »Friede nicht nur mit, sondern in der Natur«.*®

Auch im erwihnten Bericht mit dem Titel Okologie und Religionen (der mehrere Welt-
religionen behandelt) iiberwiegt die Kritik, doch es werden auch positive Aspekte angefithrt.
Generell wird betreffend des Verhaltnisses von Religionen zu Umwelt und Natur einleitend
hervorgehoben, »dass bislang in keiner der uns bekannten Religionen der Umweltschutz
im heutigen Sinne explizit thematisiert wurde, von den mahnenden Stimmen Einzelner

26 Lambert SCHMITHAUSEN, Buddhica, Occasional Paper Series, 27 Michael PYE/Christoph KLEINE/
Buddhismus und Natur, in: V1), Tokyo 1991; DERS., The Early Matthias DECH, Okologie und Reli-
PANIKKAR/STROLZ, Die Verant- Buddhist Tradition and Ecological gionen. Eine religionswissenschaft-
wortung des Menschen (Anm.19), Ethics, in: Journal of Buddhist Ethics 4 liche Darstellung, in: Marburg Journal
100-133. Vgl.auch die folgende Mono- (1997) 1-74. Vgl. ferner DERS., of Religion, Volume 2, No.1(1997) 1-4;
graphie: DERs., Buddhism and Nature.  Buddhismus und Okologische Ethik, URL: https:/Avww.uni-marburg.de/
The Lecture delivered on the Occasion in: Bodhiblatt 6 (1997) 33-40; 7(1997)  fbo3/ivk/mjr/pdfs/1997/articles/pye-
of the EXPO 1990: An Enlarged Ver- 16-24; 8 (1998) 10-17; 9 (2000) 9-16. kleine-dech1997.pdf (21.3.2018);

sion with Notes (Studia Philologica erstellt durch: Fachgebiet Religions-
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abgesehen [...]«.** Im Hinblick auf den Buddhismus wird gesagt, westliche Intellektuelle
glaubten, dass der Buddhismus von jeglicher Kritik hinsichtlich seines moglichen
Beitrages zur Umweltkrise ausgenommen werden konne, vielmehr vermeine man, »in
der buddhistischen Lehre eine Richtschnur fiir ein modernes dkologisches Bewuf3tsein zu
entdecken«, wobei man sich vor allem auf die Doktrin von der »absoluten Interdependenz
alles Seienden« beziehe,* die ein Gegenentwurf zur westlichen, utilitaristischen und
anthropozentrierten Haltung zur Natur sei. Doch »solch ein idealisierendes Bild basiert
auf einigen eklatanten Miflverstindnissen der Lehren Buddhas«.*® Als Hauptgrund fiir
diese Meinung wird angefiihrt, dass der frithe Buddhismus in seinen Grundziigen eine
weltverneinende Religion sei, der es darum ginge, die Natur zu iiberwinden; kosmisch sei
das letzte Ziel das Verloschen des Universums und individuell jenes der Person (nirvana).

Als Restimee ergibt sich, dass die Annahme der »wechselseitigen Abhangigkeit [...] keines-
wegs zwanglaufig« zu einer Umweltethik fithre.

Positiv konne vielmehr »eine echt buddhistische Lebenseinstellung«, die von Gier
und Besitzstreben Abstand nimmt sowie Wohlwollen und Mitgefithl mit den Lebewesen
praktiziert, von »grofitem Nutzen fiir einen verantwortungsvollen und schonenden
Umgang« mit der Natur sein.*” Es sei daher nicht die Lehre, sondern die Lebensauffassung,
nicht das Weltverstindnis des Buddhismus, sondern sein (ethisch verlangtes) Weltverhalten,
das dkologisch vorteilhaft sein konne.*®

3  Maoglichkeiten eines aktuellen Verstindnisses buddhistischer
Grundanschauungen in 6kologischer Hinsicht
3.1 Zur Unterscheidung von Kontinuititen und Transformationen in Religionen

Manches von der vorgebrachten Kritik triftt in religionswissenschaftlicher und -geschicht-
licher Hinsicht zu, jedoch konnen durch die Entwicklung und Aktualisierung zentraler
religioser Auffassungen in der jeweiligen geschichtlichen Situation Verdnderungen eintreten,
die zwar im Vergleich mit der Vergangenheit, also z. B. mit einer religiosen Auffassung, die
im urspriinglichen oder fritheren Kontext tatsiachlich andere Akzente hatte, als es heute der
Fall ist, gewandelt erscheinen; doch kann trotzdem nicht von einem Missverstdndnis oder
einer volligen Abweichung von der tradierten Lehre gesprochen werden. Der US-ameri-
kanische, religionswissenschaftlich orientierte Sozial- und Religionsanthropologe Stanley
Tambiah (1929-2014), der vielfach in buddhistischen Landern forschte und auch iiber die
Religion publizierte, hat schon seit den 1960er Jahren eine Differenz herausgearbeitet, die
auch fiir die Klarung der Frage nitzlich ist, inwiefern historische Aussagen tiber das Ver-
haltnis zur Natur angesichts gegenwirtiger Probleme aktualisiert werden konnen: namlich
die Differenz zwischen Kontinuitdten und Transformationen. Dies sind zwei Bindeglieder
zwischen der historischen und der gegenwartigen Religion, die beide in der buddhistisch
gelebten Tradition, die Tambiah vor allem in ldndlichen bzw. dorflichen Bereichen

wissenschaft, Marburg: Phillips-Uni- 34 PYE/KLEINE/DECH, Okologie
versitat Marburg, August 1996. und Religionen (Anm. 27), 1.

28 SCHMITHAUSEN, Buddhismus 35 Ebd.7; vgl.8: unten.

und Natur (Anm. 26), 7-8. 36 Ebd.2.

29 Ebd.8. 37 Ebd.8: Mitte unten.

30 Ebd. 38 Vgl.ebd. 8: unten, ebenso 1.
31 Ebd.9; vgl.dazu oben Anm. 2s.

32 Ebd.9g.
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untersucht hat, auch heute gegeben sind.* Mit dem Begriff der Kontinuitit meint er das
Fortbestehen (persistence) bestimmter Strukturen oder Brauche von der Vergangenheit bis
in die Gegenwart; und unter Transformationen versteht er systematische Verinderungen der
Formen mit der Zeit, sowohl in der historischen Vergangenheit als auch zwischen einer
Struktur der Vergangenheit und der aktuell beachteten.*’

Tambiahs Theorie wurde im Hinblick auf die Erforschung der 6kologischen Fragen und
Entwicklungen in buddhistischen Lindern und in Indien herangezogen, namlich von David
Gosling im Werk Religion and Ecology.** Er zeigt an Beispielen der hinduistischen und
buddhistischen Traditionen, welche von 6kologischer Bedeutung sind, die Kontinuititen
und Transformationen zwischen Vergangenheit und Gegenwart auf.

Bei der folgenden Uberlegung soll diese terminologische Unterscheidung hier verwendet
werden, um erklaren zu kdnnen, inwiefern tradierte Grundiiberzeugungen des Buddhismus
angesichts der Probleme heutiger Okologie in transformierter Weise verstanden werden
konnen. Dies soll an den Stellungnahmen von zwei bedeutenden Reprasentanten des
Buddhismus zur Umweltthematik aufgezeigt werden, ndmlich an jener von Thich Nhat
Hanh und jener des Dalai Lama.

3.2 Ein transformierter« Buddhismus -
Postulate und Motive fiir 6kologisches Verhalten

a Ein neues Bewusstsein: Die Forderung einer Einheit der Welt und der Menschheit
Viele Publikationen des aus Vietnam stammenden Zen-Meisters Thich Nh4t Hanh stellen
die Situation der Welt, wie wir sie heute vorfinden, in den Mittelpunkt, wie explizit das
Buch The world we have, dessen Titel in Deutsch so wiedergegeben wurde: Die Welt ins
Herz schlieflen. Buddhistische Wege zu Okologie und Frieden.** Die darin enthaltenen
Ausfithrungen sind nicht priméar von wissenschaftlicher Art, sondern religiose, spirituelle
Uberlegungen, die zugleich praxisbezogen sind.

Der erste Teil dieses Buches ist iiberschrieben mit dem Titel: Ein kollektives Erwachen.
Darin fiithrt er aus, dass wir eigentlich wie Schlafwandler seien, und wir miissten heute »auf
die Glocken der Achtsamkeit horen, die iiberall auf unserem Planeten zu horen sind«.*?
Gefordert ist ausdricklich ein achtsames Leben, sodass »fiir unsere Kinder und Enkel-
kinder eine Zukunft moglich sein wird«. Er verlangt: »Wir brauchen eine Art kollektiven
Erwachens«** und weiter sagt dieser bedeutende, als Lehrer der Achtsamkeit bekannte
buddhistische Monch: »Das Herz des Erwachens, der Erleuchtung, ist Achtsamkeit.«*
Diese Achtsamkeit fordere uns auf, »genau hinzuschauen, welche Auswirkungen unsere
Lebensweise auf unseren Planeten hat«.

Insgesamt wird also eine neue Sichtweise der gegebenen Umwelt-Situation verlangt;
ein neuer Blick, nicht nur individuell, sondern kollektiv, letztlich universell. Damit wird ein
Buddhismus-interner und dadurch begrenzter Horizont, wie er weithin fiir die Geschichte
auch dieser Religion und in analoger Weise der anderen Weltreligionen maf3gebend war,

39 Vgl.Stanley JeyarajaTAMBIAH,
Buddhism and the spirit cults in North-
eastThailand, Cambridge 1970.
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Okologie und Buddhismus 37

iberschritten - nicht im Gegensatz zu Grundsitzen dieser Religion, sondern durch ein
transformiertes Verstandnis ihrer prinzipiellen Aussagen.

Eine dhnliche Sicht in weltweiter Perspektive treffen wir in einem 2016 erschienenen
Buch an, das die 6kologisch relevanten Aussagen des Dalai Lama gleichsam zusammenfasst.
Es hat den Titel Die Berge sind so kahl geworden wie der Kopf eines Monchs, und den pro-
grammatischen Untertitel: Wir haben nur diese Erde - eine universelle Verantwortung fiir
unseren Planeten.*” Im dritten, abschlielenden Teil des Buches ist ein Manifest der univer-
sellen Verantwortung abgedruckt, das zu kontemplativen Meditationen - darin vergleichbar
dem genannten Werk Thich Nhit Hanhs - anleitet.

Die grofite Ahnlichkeit zwischen diesen beiden Reprisentanten des Buddhismus im
Hinblick auf die Umweltthematik besteht aber darin, dass auch fiir den Dalai Lama heute
eine neue Wirklichkeit vor Augen steht. »Das 21. Jahrhundert kann zum wichtigsten Jahr-
hundert der Menschheitsgeschichte werden. Wir sind Zeugen des Entstehens einer neuen
Wirklichkeit« (Motto zum ersten Teil).*® Damit ist »das globale Bewusstsein« das Primdire
und Entscheidende, und andere Eingrenzungen - auch religidser Art - sind sekunddr, wie
er kritisch betont: »Wir legen zu grofien Wert auf zweitrangige Uberlegungen wie solche
beziiglich der Nationalitit, religiéser Glaubensiiberzeugungen oder der Kaste«, und wiirden
dadurch die »grundlegende menschliche Ebene vergessen«.*’ Die »grofle Menschheits-
familie«, eine »einzige Menschheit«, »das Einswerden« stehe nun im Zentrum der Uber-
legungen.®® Und der Dalai Lama ist iiberzeugt, dass sich »die Welt nicht mit Gewalt indern
lassen [wird], sondern nur mit einem neuen Bewusstsein«.”! Dieses entspricht dem vorhin
erwahnten >Erwachen«der Menschheit.

b Eine neue Ethik - welche die Religionen und Ideologien relativiert
Die Konsequenzen dieser Bewusstseinsinderung zeigen sich in einer radikal neu ver-
standenen Ethik bei beiden Autoren. Eines der zentralen Anliegen Thich Nhéit Hanhs
ist: »Eine globale Ethik« - wie die Uberschrift eines Kapitels lautet, das mit dem Motto
eingeleitet wird: »Der Pfad der Briiderlichkeit und Schwesterlichkeit ist kostbarer als jede
Ideologie oder Religion«.”* Der Grund fiir die neue Sicht liegt in der heute erfahrenen
globalen Situation: »Die Umwelt vereinigt die Menschen aller Nationen und Glaubens-
bekenntnisse. Scheitern wir daran, sie zu retten, werden wir alle umkommen«; wenn wir
aber die Bediirfnisse der Umwelt erfiillen, »werden wir und alle, denen wir 6kologisch ver-
bunden sind - andere Menschen, andere Gattungen, und alle anderen Dinge - gemeinsam
tiberleben. «*?

Auch der Dalai Lama sagt in seinem 2016 erschienenen Umwelt-Buch, dass er nicht
an Ideologien glaubt.>* Noch radikaler formuliert er das Postulat hinsichtlich einer
neuen Ethik: er spricht sich fiir »eine Revolution der Ethik«>> aus und sogar fiir eine von
Religion unabhingige Ethik, einerseits weil etwa ein Drittel der Menschheit agnostisch
sei (was statistisch nicht vollig zutreffend ist, jedoch ist zur Kenntnis zu nehmen, dass
immerhin etwa eine Milliarde Menschen sich als zu keiner Religion zugehorig betrachten),
und andererseits sei Religion heute kein letzter ethischer Mafistab, vor allem wegen des

43 Thich NHAT HANH, Die Welt 47 DALAI LAMA/Sofia STRIL-REVER, 50 Ebd.36.
(Anm. 42),19. Die Berge sind so kahl geworden wie 51 Ebd.140.
44 Ebd.20. der Kopf eines Ménchs, Freiburg/ 52 Thich NHAT HANH, Die Welt
45 Ebd. 21 Basel/Wien 2016. Dieses Buch ist groR-  (Anm. 42), 25.
46 Ebd.19. tenteils in Dialogform verfasst und 53 Ebd.15-16.
beruht auf vielen Aussagen des Dalai 54 DALAI LAMA/STRIL-REVER,
Lama aus dem Zeitraum 1985 bis 2008, ~ Die Berge (Anm. 47),141.
die z.T.noch unveréffentlicht waren. 55 Vgl.ebd.136.
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erstarkenden Fundamentalismus, in dem Religion fiir Gewalt und Zerstorung missbraucht
wird.>® Diese These hat er schon in einem Gesprich vertreten, das in dem Buch mit dem
programmatischen Titel Ethik ist wichtiger als Religion 2015 erschienen ist.’” Der Haupt-
grund fiir seinen Appell an die Welt ist in diesem Buch- wie erwdhnt - die Tatsache, dass im
Namen von Religionen Kriege gefithrt wurden und werden.*® Doch auch der Klimawandel
kommt im Zusammenhang mit seinem zentralen Hauptanliegen zur Sprache, namlich
mit der globalisierten Situation, denn »auch der Klimawandel ist nur global zu 16sen.«>
Grundsitzlich meint er: » Angesichts der Probleme unserer Zeit reicht es nicht mehr, Ethik
nur auf die Werte von Religionen zu griinden [...]«, sondern »fiir unser Verstdndnis von
Spiritualitat und Ethik in der globalisierten Welt« sei es notwendig, »einen neuen Weg
jenseits der Religionen zu eroftnen«. Ausdriicklich spricht er hier von einer » Werte-Trans-
formation« in absehbarer Zeit.*°

In beiden Positionen zeigt sich, dass selbst die Religionen und auch deren Ethik relati-
viert und in einen tibergeordneten Kontext hineingestellt werden miissen, um der globalen
Erfahrung gerecht zu werden und die Umweltprobleme l6sen zu konnen.

¢ Ein aktualisiertes Verstindnis grundlegender buddhistischer Lehren:

Intersein und Interdependenz

In der fiir Thich Nhat Hanh charakteristischen Deutung des buddhistischen Weges in
seiner Tiefe als Inter-sein zeigt sich schon der Horizont der Verbindung mit allen Wesen.5!
Im Englischen wird diese Sichtweise mit interbeing wiedergegeben (deswegen auch: Order
of Interbeing). Diese Lehre prisentiert »eine Form des engagierten Buddhismus, einen
Buddhismus im téglichen Leben und in der Gesellschaft - nicht nur im Meditationszen-
trum«.%2 Damit ist schon eine wichtige Neuorientierung dieser Religion - auch religions-
wissenschaftlich - gegeben, die meist primédr von Meditationspraktiken her verstanden
wurde und wird. Der Buddhismus versteht sich nun als eine Religion, fiir die der Weltbezug,
die Aktion und das Engagement konstitutiv ist. Thich Nhat Hanh will damit »eine Form
der Buddhismus vorstellen, die mdglicherweise fiir den Westen annehmbar ist«.%* Doch
ergibt sich diese Neuorientierung nicht von einer weltimmanenten Sicht, sondern von
einem Neuverstandnis buddhistischer Prinzipien her.

Der vietnamesische Meditationslehrer bezieht sich dabei auf klassische buddhistische
Texte und Lehren. Sein maf3geblicher Begriff lautet in deutscher Sprache ausgedriickt die
»wechselseitige Durchdringung« bzw. » Einssein«®* aller Dinge. Die 6kologische Relevanz
dieser Lehre hebt er in seinem dafiir einschlagigen Buch ausdriicklich und wiederholt her-
vor: »Deshalb sollten wir zu der Tatsache, zu der Wahrheit erwachen, dass wir alle einander
bedingen und durchdringen, dass wir inter-sind. «*>

In einem anderen Werk findet sich ein eigenes Kapitel zur Lehre vom »bedingten Ent-
stehen«,% die zudem mit mehreren Tabellen illustriert wird.®” Er kniipft dabei an Nagarjunas
Darstellung dieser Lehre und ihres Bezugs zur Leerheit an. Er ist der Meinung, dass »alle
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buddhistischen Lehren auf der Lehre vom Entstehen in wechselseitiger Abhangigkeit
[beruhen]« - sie somit eine konstitutive Bedeutung fiir diese Religion hat.

Auf diese zentrale Lehre des Buddhismus bezieht sich auch der Dalai Lama wiederholt
in seinem erwdhnten umweltspezifischen Buch. Darin spricht er - wie erwdhnt - von einer
erforderlichen »Revolution« der Ethik, deren Folgen er so beschreibt: »Das ist Engagement
im Namen der ganzen Menschheit, der einen und interdependenten.«® Ebenso meint er,
dass die von ihm verlangte »Revolution der Ethik« zu einem Handeln aus dem Bewusst-
sein der Interdependenzen fithren wiirde: auf der ethischen Ebene wiirde sich dann »die
grundlegende Wechselseitigkeit oder Interdependenz des Lebens« als universelle Verant-
wortung verwirklichen.®®

Es kann somit festgehalten werden, dass die in klassischen Werken des Buddhismus
gegebene Basisiiberzeugung von der »bedingten Hervorbringung« aller Dinge im Kontext
des Verstandnisses mafigeblicher buddhistischer Reprasentanten der Gegenwart zu einem
Movens und Impetus der universellen Umweltverantwortung angesichts der 6kologischen
Krisen geworden ist.

Zusammenfassung
In Orientierung an der erwahnten Unterscheidung zwischen Kontinuititen und Trans-
formationen in der Geschichte von Religionen kann hinsichtlich der beschriebenen Stellung-
nahmen bedeutender Reprasentanten des Buddhismus in der Gegenwart gesagt werden,
dass es sich hier um transformierte Deutungen traditioneller Lehren dieser Religion handelt.
Es kann aber dennoch nicht gesagt werden, dass diese Sichtweise in einem kontriren Gegen-
satz zur klassischen Lehre stehe, denn sie kniipft an den Grundgedanken der wechselseitigen
Entstehung in Abhédngigkeit direkt an, interpretiert diese aber im Horizont der relativ
neuen Welterfahrung der 6kologisch bedingten Begrenztheit der Ressourcen des Globus,
die schlieSlich zur Transformation herkdmmlicher religiéser Verstindnisweisen fiihrt. Es
ist damit zwar keine direkte Linie von der klassischen Formulierung zur aktuellen Inter-
pretation gegeben, wie es bei einer Kontinuitdt der historischen Weiterfithrung der Fall wire.
Trotzdem ist auch keine Diskontinuitit im Sinne eines Bruches mit der Tradition gegeben.

Das Faktum einer Transformation ist dort uniibersehbar, wo sie zur Relativierung der
eigenen Religion fiihrt, und eine >Ethik ohne Religion« anzielt, wie aufgezeigt wurde - dies
ist tatsdchlich so etwas wie eine Revolution im Selbstverstindnis einer Religion. Die
grundlegende Neuausrichtung zeigt sich des Weiteren darin, dass es um eine die Mensch-
heit umfassende Ethik geht, die nicht auf bzw. durch Ethnien, Religionen, Nationalitaten,
Staaten etc. begrenzt werden diirfe.

Es mag also tatsichlich zutreffen, dass der Buddhismus (nicht allein jener im Westen)
vor allem durch das neue Umweltbewusstsein sich selbst sehr stark gedndert hat. Es war ein
Prozess, der zu Beginn viele iiberrascht hat und in dessen Folge sich schlief3lich traditionelle
Verstindnisweisen dieser Religion - auch in der Religionswissenschaft” - geindert haben.

69 Ebd.138.

70 So werden noch Mitte der acht-
ziger Jahre in den wichtigen Publika-
tionen — wie z. B.Klaus-Josef NOTzZ,
Der Buddhismus in Deutschland in
seinen Selbstdarstellungen: eine
religionswissenschaftliche Unter-
suchung zur religiosen Akkulturations-
problematik (European university
studies. Series XXI11, Theology), Frank-
furt a. M./Bern/Nancy/New York

1984 — zwar » Okologie und Umwelt
erwahnt, jedoch nur wenige Zeilen

gewidmet« (darauf weist Baumann
kritisch hin: siethe BAUMANN,
Deutsche Buddhisten [Anm.1],
Anm.137). Auch im 1998 erschienenen,
von ihm herausgegebenen Lexikon
des Buddhismus fehlt noch ein eigener
Artikel tiber >Okologie<, wenn auch
verschiedentlich Verweise auf 6ko-
logische Kontexte in anderen Artikeln
vorkommen (Klaus-Josef NOTZ,
Lexikon des Buddhismus: Grund-
begriffe, Traditionen, Praxis, 2 Bande,
Freiburg 1998).
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Daran zeigt sich, dass es eine relativ neue, noch im Prozess befindliche Entwicklung ist. Der
»Engagierte Buddhismus<hat damit eine neue Entwicklung in der Geschichte dieser Religion
eingeleitet. Und es war ein Schritt, dessen Auswirkungen selbst den Proponenten dieser
Entwicklung nicht von Anfang an klar war, wie sich an der Entwicklung des Verstandnisses
der Lehre vom Abhingigen Entstehen bei den beiden dargestellten bedeutenden Vertretern
in der Gegenwart zeigt. So hat Thich Nhat Hanh 1998 ein Buch verdffentlicht, in dem er
»die zwolf Glieder des Entstehens in wechselseitiger Abhdngigkeit« als »grundlegende
buddhistische Lehre« ausfiihrlich darstellt, jedoch - soweit ich sehe - ohne einen direkten
Bezug zur Umweltthematik herzustellen;”* das Zentrum lag in der » Transformation des
Leidens in Frieden, Freude und Befreiung« wie der Untertitel der englischen Erstausgabe
lautet.”> Und damit vergleichbar hat auch der Dalai Lama zu Beginn der 1990er Jahre ein
Buch mit dem einschlagigen Titel Die Lehre des Buddha vom Abhdngigen Entstehen: Die
Entstehung des Leidens und der Weg zur Befreiung”® veroffentlicht. Auch darin ist die 6ko-
logische Problematik kein explizites oder relevantes Thema. Die beiden Deutungen dieser
zentralen buddhistischen Lehre stehen also in der Kontinuitit traditionellen Verstindnisses.
Erst die Herausforderung der Umweltproblematik fiithrte schliefSllich zu einem trans-
formierten Verstindnis und einer dkologisch relevanten Préasentation der Verwobenheit
aller Dinge. Dass es zu einer solchen Lehrentwicklung kommen konnte, ist wohl auch ein
Zeichen der grof3en adaptiven Kompetenz des Buddhismus angesichts neuer kultureller
Bedingungen. .

71 Thich NHAT HANH, Das Herz von
Buddhas Lehre (Anm. 66), 221-249:
Leiden verwandeln; vgl.zum Terminus
»Transformation« z. B.ebd. 226.

72 Thich NHAT HANH, The heart of
the Buddhas Teaching. Transforming
Suffering into Peace, Joy and
Liberation, Berkeley 1998.

73 DALAI LAMA, Die Lehre des
Buddha vom Abhangigen Entstehen:
Die Entstehung des Leidens und der
Weg zur Befreiung, Hamburg 1996;
englische Ausgabe: DERS., The
Meaning of Life from a Buddhist per-
spective, Boston 1992.
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Die 6kologische Krise als Thema der Religionen

und der Religionsokologie

von Wolfgang Gantke

Zusammenfassung
Die sich zuspitzende 6kologi-
sche Krise erweist sich sowohl
fur die Religionen als auch fir
die vergleichsweise neue Dis-
ziplin der Religionsokologie als
eine Herausforderung, die zu
einem vertieften Nachdenken
Uber den Ort des Menschen in
der Natur zwingt. In dem Bei-
trag wird die These vertreten,
dass die moderne Anthropozen-
trik, die nur vom Menschen her
und auf ihn zu denkt, Gberwun-
den werden muss, wenn eine
Bewaltigung der 6kologischen
Krise gelingen soll. In kultur-
geschichtlicher Perspektive han-
delt es sich bei dieser Anthropo-
zentrik ohne Transzendenz-
bezug und ohne Einbettung in
einen numinos-kosmischen
Ordnungs- und Schopfungs-
rahmen um ein neues Phano-
men. Eine bedeutende Zu-
kunftsaufgabe der Religions-
Okologie liegt darin, an jene
zahlreichen Zeugnisse aus den
traditionellen Religionen anzu-
knupfen, deren 6kologisch
interpretierbare Welt- und
Menschenbilder einen Beitrag
zur Rettung des heute zutiefst
gefahrdeten irdischen Gleich-
gewichts leisten kénnen.
Schliisselbegriffe
- Religionsokologie
- Anthropozentrik
> Okologische Krise
- Religids inspirierte 6kolo-
gische Vordenker

Abstract
For religions as well as for the
comparatively new discipline of
religious ecology the escalating
ecological crisis is proving to
be a challenge which compels
one to reflect deeply on the
place of humans in nature. This
contribution argues for the
thesis that modern anthropo-
centrism, in which reflection
only arises from humans and is
directed towards them, must
be overcome if the ecological
crisis is to be successfully sur-
mounted. In a cultural-historical
perspective this anthropocen-
trism, which has no reference
to transcendence and is not
embedded in a numinous-
cosmic regulatory or creation
framework, concerns a new
phenomenon. A significant
future task of religious ecology
will be to draw on the numer-
ous witnesses from the tradi-
tional religions whose ecologi-
cally interpretable conceptions
of the world and of humans
can contribute to rescuing
the earthly equilibrium that is
gravely endangered today.
Keywords
- Religious ecology
- Anthropocentrism
> Ecological crisis
- Religiously inspired ecological
pioneers

Sumario
La crisis ecologica, que se
radicaliza cada vez mas, es para
las religiones como para la
practicamente nueva disciplina
de la ecologia religiosa un
desafio que nos obliga a una
reflexion profunda sobre el
lugar del hombre en la natura-
leza. En el articulo se defiende
la tesis de que el moderno
antropocentrismo, que solo
piensa desde y para el hombre,
tiene que ser superado, si se
quiere controlar la crisis ecol6-
gica.En una perspectiva de
historia cultural, en este antro-
pocentrismo sin relaciéon con la
transcendencia y sin estar en-
raizado en un orden y marco
numinoso-césmico de la crea-
cion se trata de un fenémeno
nuevo. Una tarea importante de
la ecologia religiosa consiste en
buscar la conexion con los
muchos testimonios de las reli-
giones tradicionales, que tienen
una vision del mundo y del
hombre como capaces de con-
tribuir a salvar el equilibrio eco-
l6gico de la tierra, que tanto
peligro corre.
Palabras clave
- Ecologia de las religiones
- Antropocentrismo
- Crisis ecologica
> Pensadores ecolégicos de
inspiracion religiosa
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»Wir tiuschten uns nicht, als wir den >Fortschritt < leerer
Machtgeliiste verdichtig fanden und wir sehen, dass Methode
im Wahnwitz der Zerstorung steckt. Unter den Vorwinden
von >Nutzens, »wirtschaftlicher Entwicklung « und >Kultur«
geht er in Wahrheit auf Vernichtung des Lebens aus.«
Ludwig Klages

1 Die Fragestellung

ie 6kologische Krise hat im 21. Jahrhundert ein globales und inzwischen die Lebens-

basis der Menschheit dermaflen gefihrdendes Ausmafd erreicht, dass sich

problembewusste Menschen weltweit in zunehmendem Mafle mit 6kologischen
Fragestellungen beschiftigen. Diese Krise stellt nicht nur eine Herausforderung fiir die
Religionen dar, sondern auch fiir alle wissenschaftlichen Disziplinen, die sich mit dem
kulturiibergreifenden Phanomen der Religion beschaftigen, und dies gilt in besonderer
Weise fiir die Religionswissenschaft.

Immer starker setzt sich weltweit die Erkenntnis durch, dass die zunehmenden Mitwelt-
probleme (Klimawandel, Artenschwund, Rettung indigener Wissensbestiande, zunehmender
Migrationsdruck, Gift-, Chemie- und Atommiillentsorgung, Wasser- und Luftverschmut-
zung usw.) innerhalb nationalstaatlicher Grenzen nicht mehr gelost werden konnen und
dass der materialistische Wachstumsoptimismus trotz aller technischen Innovationen
(Automatisierung, Digitalisierung usw.) gegenwirtig an uniiberschreitbare natiirliche
Grenzen stof3t.

In dieser bisher historisch wohl unvergleichbaren »hermeneutischen« Situation gewinnt
eine im Entstehen begriffene Religionsokologie, die sich mit der dkologischen Krise als
Thema der Religionen befasst, ihre besondere Relevanz.

Die Bedeutung der Religionsokologie als einer neuen interkulturellen Disziplin liegt
darin, dass sie an die Zeugnisse einer religios begriindeten 6kologischen Weltsicht aus
den vormodernen Kulturen ankniipfen kann und die auf den ersten Blick viele Fort-
schrittsoptimisten irritierende Frage zu stellen wagt, ob diese teilweise jahrtausendealten
Weisheiten durch das ohne Zweifel bewundernswerte Wissenswachstum in der modernen
Verstandes- und Willenskultur wirklich iiberholt sind.

Im okologischen Kontext lautet die Grundfrage: Konnen die Religionen der Mensch-
heit einen Beitrag zu einem heute notwendigen »dkologischen Weltethos«' (Hans Kessler)
leisten?

Wie dies unter christlichen Vorzeichen konkret geleistet werden kann, hat Papst
Franziskus in seiner wegweisenden Umweltenzyklika Laudato si’ in meines Erachtens
beeindruckender Weise gezeigt.?

1 Hans KESSLER (Hg.), Okologisches
Weltethos im Dialog der Kulturen und
Religionen, Darmstadt 1996.

2 Papst FRANZISKUS, Laudato si'.
Enzyklika Uber die Sorge fur das
gemeinsame Haus, Leipzig 2015. Fur
die Religionsokologie besonders
wichtig: Die Globalisierung des
technokratischen Paradigmas, 83ff.,
und Krise und Auswirkungen des

modernen Anthropozentrismus, 81ff.
Vgl.auch Wolfgang GANTKE, Die
Bedeutung der Enzyklika Laudato si’
flr eine engagierte Religionswissen-
schaft, in: Mariano DELGADO/Michael
SIEVERNICH SJ/Klaus VELLGUTH (Hg.),
Transformation der Missionswissen-
schaft. Festschrift zum 100.Jahrgang
der Zeitschrift fir Missionswissen-
schaft und Religionswissenschaft

1911-2016, Ottilien 2016, 399-406;
Mariano DELGADO, Aufruf zum
Dialog Uber die Zukunft der Erde.

Ein Kommentar zur 6kologischen
Sozialenzyklika Laudato si’ von Papst
Franziskus, in: ZMR 99 (2015) 134-141.
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2 Zur Notwendigkeit einer Uberwindung
des anthropozentrischen Weltbildes

Ich werde im Folgenden innerhalb eines weiten, interkulturellen Denkrahmens zu zeigen
versuchen, dass das Bewusstsein fiir die fragilen 6kologischen Lebenszusammenhinge viel
dlter ist als der von Ernst Haeckel im Jahre 1866 begriindete Begriff der Okologie, der »die
gesamte Wissenschaft von den Beziehungen der Organismen zur umgebenden Aulenwelt«
bezeichnet. Auf den ersten Blick hat dieses biologische Okologieverstindnis, das etwas ver-
kiirzt als Lehre vom Gesamthaushalt der Natur interpretiert werden kann, kaum etwas mit
religiosem Bewusstsein zu tun und in der Tat wird es auch zumeist in einem naturalistischen
Sinne gedeutet.

Ein tieferer, freilich von Haeckels Vorverstandnis abweichender Sinnzusammenhang
zwischen Okologie und Religion erschlief3t sich aber dann, wenn diese Lehre vom Haushalt
der Natur in einen vorgegebenen numinos-kosmischen Ordnungsrahmen eingebettet wird,
der sich in fast allen vormodernen Kulturen nachweisen lasst und der keineswegs vereinbar
ist mit der modernen, humanegoistischen Anthropozentrik ohne jeden Transzendenzbezug,
die im Rahmen der universalen Religionsgeschichte einen Sonderfall darstellt.

Dass das heute vorherrschende anthropozentrische Weltbild keineswegs selbstver-
standlich ist, hat der Physiker und Philosoph Klaus Michael Meyer-Abich wiederholt zu
verdeutlichen versucht:

»Im anthropozentrischen Weltbild sehen wir alles, was mit uns ist, nur von uns aus, so
dass die Mitwelt zur blofen Umwelt des Menschen schrumpft. Dieses Weltbild ist meines
Erachtens falsch. [...] Ich kenne keine Religion, nach deren Menschenbild alles, was nicht
Mensch ist, nichts als fiir den Menschen da ist.«?

Fiir Meyer-Abich gibt es also keine Religion, fiir die die gesamte natiirliche Mitwelt
ausschliefilich fiir den Menschen und seine Bediirfnisse existiert.

Dies gilt nach Meyer-Abich insbesondere fiir den Buddhismus, aber auch fiir das
Christentum, fiir das »alles Geschaffene auf Christus hin geschaffen (ist), nicht auf den
Menschen hin«.* Vor der Gefahr einer Verstrickung in die jeweilige Detailgeschichte
der Religionen kann als eine grundsatzliche Einsicht der Religionsokologie festgehalten
werden:

Fiir nahezu alle grof3en Religionen der Menschheit war es selbstverstandlich, dass es
einen vorgegebenen numinos-kosmischen Ordnungs- bzw. Schopfungsrahmen gibt, in
den der Mensch sich einzufiigen hat und den er durch die Behauptung seines Eigenwillens
nicht mutwillig oder fahrlassig gefahrden oder gar zerstéren darf.

Dies ist sicherlich keine voreilige Verallgemeinerung und als Beleg fiir diese Behauptung
nenne ich hier nur die »numinosen Ordnungsbegriffe« Tao (China), Dharma (Indien),
Maat (Agypten), Asha (Persien), Kosmos, Logos (Griechenland) oder den mittelalterlichen
Ordo-Gedanken.

3 Klaus Michael MEYER-ABICH, Erachtens falsch. Wir gehéren nicht
Wege zum Frieden mit der Natur. dorthin, wohin wir uns in diesem
Praktische Naturphilosophie fir die Weltbild gestellt haben. Dies lasst sich
Umweltpolitik, Miinchen/Wien allerdings nicht wissenschaftlich
1984, 69. Dieses Buch kann aufgrund beweisen, und zwar deswegen nicht,

der durchdachten Kritik der Anthropo-  weil die Wissenschaft selbst auf
zentrik durchaus als ein wegweisender  derartigen Voraussetzungen beruht«
Beitrag zur Religionsokologie inter- (ebd. 21).

pretiert werden: »Das anthropozen- 4 Ebd.69.

trische Weltbild aber ist meines
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Noch einmal: Eine Betrachtungsweise, die ohne Riickbezug auf eine vorgegebene gott-
liche bzw. heilige Ordnung nur vom Menschen her und auf den Menschen hin denkt, ist
ein in der Menschheitsgeschichte so noch nie dagewesenes, neues Phdnomen, dessen das
irdische Gleichgewicht gefihrdende Auswirkungen am Anfang des neuen Jahrtausends
noch gar nicht absehbar sind.

3 Die Krise des Maschinenmodells

Es ist m.E.die sich am Maschinenmodell orientierende Auffassung der Wirklichkeits-
beschaffenheit, die sich in der Neuzeit weitgehend durchzusetzen vermochte und die zu
jenem Glauben an perfekte, machtférmig-technokratische Losungen gefiihrt hat, der trotz
kurzfristiger Teilerfolge heute im 6kologischen Kontext zu scheitern droht. Die Utopie
einer Vollendung der » Perfektion der Technik«’, in deren Denkrahmen es fiir jede prizise
formulierte Fragestellung auch eine eindeutige Losung gibt, funktioniert, wenn tiberhaupt,
nur im Bereich kleinteiliger, iiber- und durchschaubarer Teilaspekte der Wirklichkeit, nicht
aber im sich stdndig verdndernden, ganzheitlichen Naturzusammenhang, in den der Mensch
nolens volens eingebettet bleibt.

Eine kritische Religionsokologie sollte sich daher von den immer noch vorherrschenden
einseitig mechanistischen Ansitzen verabschieden und wieder an traditionelle organische
Betrachtungsweisen, die die Ambivalenz, Unergriindlichkeit, Unverfiigbarkeit und daher
auch Widerstindigkeit alles Lebendigen ernst nehmen, ankniipfen. Im okologischen
Kontext wird diese Widerstandigkeit der Natur geradezu zu einem Objektivitatskriterium.
Genau hier zeigt sich dann auch ein tieferliegender, aber enger Zusammenhang zwischen
Religion und Okologie.

Eine religios inspirierte, transzendenzoffene Religionsokologie kann die vielfiltigen
Einsichten und Weisheiten der traditionellen Religionen auch heute noch ernst nehmen
und in gewisser Weise {iber den Zeitenabstand hinweg kontextsensitiv verlebendigen.
Dies muss freilich in einer vor der ganzheitlich vernehmenden Vernunft verantwort-
baren und geisteswissenschaftlich disziplinierten Weise geschehen. Hier ist eine andere,
erweiterte Form von Wissenschaftlichkeit gefordert, die sich an einer nicht nur auf den
Menschen eingeschréinkten, die Natur einbeziehenden Lebenshermeneutik orientieren
sollte.®

Ein fir dieses lebenshermeneutische Erkenntnisziel meines Erachtens geeigneter, 6ko-
logieformiger, interkulturell und interreligids (moglichst) verallgemeinerbarer Religions-
bestimmungsversuch lautet:

»Religion ist die Anerkennung der bleibenden Riickgebundenheit des Menschen und
seiner normativen Ordnungen an eine vorgegebene, unergriindliche und unverfiigbare
Tiefendimension der Wirklichkeit.«”

5 Friedrich Georg JUNGER, Die
Perfektion der Technik. Vierte und
stark vermehrte Auflage, Frankfurt

7 Wolfgang GANTKE, Der um-
strittene Begriff des Heiligen. Eine
problemorientierte religionswissen-

Wolfgang GANTKE, Die Diskussion
um das Heilige vor dem Hinter-
grund der Krise des Naturalismus,

a.M.1953.

6 Vgl.Friedrich KUMMEL, Spricht die
Natur? Zum Verhaltnis von Mensch
und Natur im Spatwerk von Otto
Friedrich Bollnow, Hechingen 2014;
Friedrich KUMMEL, Hermeneutik als

Methode. Méglichkeiten und Grenzen,

Hechingen 2017.

schaftliche Untersuchung, Marburg
1998, 26 Anm. 34, zur Religionsoko-
logie siehe auch 362ff. Vgl.dazu auch

in: DERS./Vladislav SERIKOV (Hg.),
Das Heilige als Problem der gegen-
wartigen Religionswissenschaft,
Frankfurt a. M. 2015, 33-40.
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Dass diese weite Religionsbestimmung, die es erlaubt, diese Tiefendimension christlich
als Chiffre fur das Gottliche bzw. Gott zu interpretieren, kaum mit der modernen,
humanegoistischen Anthropozentrik zu vereinbaren ist, braucht nicht weiter betont zu
werden.

Hier stellt sich die Frage, ob es durch die kultur- und religionsiibergreifende Anerkennung
dieser den Humanegoismus begrenzenden Wirklichkeitsdimension, die ich in verschiedenen
Veroffentlichungen mit dem Begrift des Heiligen bezeichnet habe, gelingen kann, eine auf
einem okologischen Weltgewissen basierende universale Solidaritét zu erzielen.

Dieses lebensphilosophisch-organisch interpretierte Heilige erlaubt einerseits in den
jeweiligen inter- und intrakulturellen religiosen Einzelkontexten durchaus die Rettung
seiner vielfiltigen eigentiimlich-unvergleichlichen Erscheinungsformen, vermag aber
andererseits auch die spirituelle Dimension zu retten, die alle Religionen verbindet und die
durch die zunehmende Politisierung und Instrumentalisierung der Religionen ausgeloscht
zu werden droht.

Meine These lautet, dass es angesichts der heute gegebenen, weitgehend auf dem
technokratischen Maschinenmodell basierenden 6konomischen und politischen Vor-
bedingungen in hohem Grade unwahrscheinlich ist, dass das edle und hohe Ideal einer
universalen Solidaritat auf der Grundlage eines dkologischen Weltgewissens kurzfristig
realisiert werden kann.

Es gilt m.E.aber auch: Ohne einen Riickgriff auf diese, letztlich auf einen religios-
kosmisch begriindeten Humanismus® zuriickgreifende Solidaritit der Menschen und ohne
einen Dialog bzw. Frieden mit der nichtmenschlichen Mitwelt diirfte die 6kologische Krise
in the long run nicht zu iiberwinden sein.

Die gegenwirtig ausgesprochen ungiinstigen technokratischen Vorbedingungen konnen
kein Grund fiir eine engagierte Religionsokologie sein, die Bemithungen um eine grofiere,
religids begriindete Solidaritit der durch ihren Humanegoismus ihr Uberleben leichtfertig
gefahrdenden Menschheit aufzugeben.

Vor dem Hintergrund der derzeitigen ungebremsten Durchsetzung 6konomistischer und
nationalistischer Partikularinteressen im Rahmen anthropozentrischer Selbstbehauptungs-
ideologien ohne einen gemeinsamen numinos-kosmischen Ordnungs- und Orientierungs-
rahmen ist davon auszugehen, dass die natiirliche Mitwelt und damit die Hoftnung auf
eine humane Zukunft der Menschheit auf Erden immer stirker gefihrdet und schliefllich
ganz zerstort wird.

So lautet ein Schliisselsatz des christlichen Philosophen Robert Spaemann:

»Nur wenn der Mensch heute die anthropozentrische Perspektive tiberschreitet und den
Reichtum des Lebendigen als einen Wert an sich zu respektieren lernt, nur in einem wie
immer begriindeten religiésen Verhaltnis zur Natur wird er imstande sein, auf lange Sicht
die Basis seiner Existenz zu sichern. Der anthropozentrische Funktionalismus zerstort am
Ende den Menschen selbst. «®

8 Zueinem religidsen Humanismus 9 Robert SPAEMANN, Technische
vgl. Wolfgang GANTKE, Das Heilige als  Eingriffe in die Natur als Problem
Grundlage eines interkulturell verall- der politischen Ethik, in: Dieter
gemeinerbaren religidsen Humanis- BIRNBACHER (Hg.), Okologie und

mus, in: Thomas SCHREIJACK /Vladislav  Ethik, Stuttgart1980,198.
SERIKOV (Hg.), Das Heilige interkul-

turell. Perspektiven in religions-

wissenschaftlichen, theologischen

und philosophischen Kontexten,

Ostfildern 2017, 415-428.
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Die Betonung eines religiosen Ordnungsrahmens, der dem technokratischen Selbst-
behauptungswillen des Menschen Grenzen setzt, transzendiert einerseits ein horizontal aus-
gerichtetes naturalistisches Menschenbild, ohne andererseits einer geisteswissenschaftlichen
»Naturvergessenheit« zu verfallen, die sich in kiinstliche Konzeptionen verstrickt, welche
die natiirlichen Lebenszusammenhinge zwischen Geburt und Tod nicht mehr wahr-
zunehmen vermag.

Im Denkrahmen des cartesianischen Geist-Natur- bzw. Subjekt-Objekt-Dualismus, in
dem sich der Mensch als vermeintlich unbeteiligter Beobachter aus dem Naturzusammen-
hang herausstellt, wird die 6kologische Krise sicherlich nicht tiberwindbar sein.

Die Tendenz zur Verstirkung des irdischen Ungleichgewichts aufgrund des »fort-
schreitenden« profanen Weltzerstorungswissens unter Zuriickdrangung des religiosen
Weltbewahrungs- und Heilswissens ist unverkennbar.

Zur Uberwindung der 6kologischen Krise scheint daher in der Tat eine Riickbesinnung
auf die alten, naturniheren Ansétze aus den Religionen der Menschheit sinnvoll. Hier liegt
sicherlich eine bedeutsame Zukunftsaufgabe der Religionsdkologie.'®

An dieser Stelle muss freilich eingestanden werden, dass sich, vor allem in den mono-
theistischen Religionen, zahlreiche Beispiele fiir ein geradezu antiokologisches Wirk-
lichkeitsverstdndnis und fiir entsprechende Weltbeherrschungstendenzen nachweisen
lassen, doch kann die einseitige Thematisierung der »gnadenlosen Folgen« einer religios
legitimierten Naturausbeutung nicht zielfiihrend sein, wenn es um die Uberwindung oder
zumindest um die Einddmmung der heutigen 6kologischen Weltkrise geht."!

In erster Linie sollte daher nicht die Auseinandersetzung mit den schon begangenen 6ko-
logischen »Siinden« der Vergangenheit, sondern das Bemithen um eine gelingende Zukunft
der Menschheit das Erkenntnisinteresse einer engagierten Religionsokologie leiten, obwohl
es hier sicherlich bedeutsame Zusammenhinge gibt, die es weiterhin aufzukléren gilt.

Das bedeutet: Fiir die Religionsokologie diirfte angesichts der heutigen Herausforderung
das Wiederfinden von vergessenen Wegen zu einem religiosen Weltbewahrungswissen von
besonderer Wichtigkeit sein.

In diesem Zusammenhang wire insbesondere auf das vielfach missachtete oder bereits
vergessene Heils-, Heiligkeits- und Naturwissen indigener Volker hinzuweisen.'?

4 Ausblick

Weil mir das Aufzeigen von noch nicht ganz vergessenen Wegen zur Naturbewahrung ein
zentrales Anliegen einer zeit- und problemangemessenen Religionsokologie zu sein scheint,
werde ich, meinen Beitrag gleichsam abrundend, im Sinne einer Beispielhermeneutik auf
einige wenige ausgewihlte Zeugnisse eines dkologischen Weltverstandnisses aufmerksam
machen, die sich kultur- und zeitiibergreifend nachweisen lassen.

10 Vgl.Peter GERLITZ, Mensch
und Natur in den Weltreligionen,
Darmstadt 1998.

11 Vgl. Carl AMERY, Das Ende der
Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen
des Christentums, Reinbek 1972;
Eugen DREWERMANN, Der todliche
Fortschritt. Von der Zerstérung der
Erde und des Menschen im Erbe des
Christentums, Regensburg 1983.

12 Vgl.dazu Rupert SHELDRAKE, Die
Wiedergeburt der Natur — Wissen-
schaftliche Grundlagen eines neuen
Verstandnisses der Lebendigkeit und
Heiligkeit der Natur, Bern u.a.1991;
Werner MULLER, Indianische Welt-
erfahrung, Berlin/Wien 1981;
Leonardo BOFF/Mark HATHAWAY,
Befreite Schopfung. Kosmologie.
Okologie. Spiritualitat, Kevelaer 2016.
Die beiden Autoren kniipfen in diesem
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Es scheint mir sinnvoll, in diesem Zusammenhang auf einige ausgewahlte, religios
inspirierte okologische Vordenker hinzuweisen, deren Vorstellungen vom Bewusstsein
ganzheitlicher Sinn- und Lebenszusammenhange mafigeblich geprigt wurde, ohne dass sie
sich dessen immer voll bewusst waren und ohne dass ich hier auf einzelne ihrer 6kologisch
interpretierbaren Gedanken niher eingehen kann, obwohl dies unter dem Aspekt des Welt-
bewahrungswissens sicherlich ein férderungswiirdiges Forschungsprojekt wire.

Zentrale Gedanken von Echnaton, Lao-Tse, Dschuang-Tse, Heraklit, Johannes Scotus
Eriugena, Franz von Assisi, Giordano Bruno, Johann Wolfgang von Goethe, Friedrich Wil-
helm Joseph Schelling, Novalis, Friedrich Nietzsche, Ludwig Klages, Henri Bergson, Rainer
Maria Rilke, Hermann Hesse, Ernst und Friedrich Georg Jiinger, Martin Heidegger, Albert
Schweitzer, Hans Jonas, Carl Friedrich von Weizsicker, Hans Peter Diirr, Alfred North
Whitehead, Jean Gebser, Tagore, Aurobindo und Teilhard de Chardin bieten sich m. E. fiir
eine religionsokologische Interpretation an, was im Rahmen dieses Beitrags nicht geleistet
werden kann. Bemerkenswert sind insbesondere die erstaunlichen Ubereinstimmungen
zwischen den Sonnengesidngen von Echnaton und Franz von Assisi trotz der erheblichen
Zeit- und Kulturdistanz. Viele kultur- und zeitiibergreifende Geistesverwandtschaften
scheinen nicht nur auf historische Einfliisse zuriickfithrbar zu sein, sondern sie konnten
auch mit einer besonders sensiblen Empfangseinstellung gegeniiber den Signalen der Natur
zusammenhéngen.

Die Bereitschaft, auf die Dinge, die Natur, das Heilige zu horen und die entsprechenden
Symbole wahrzunehmen, scheint im Rahmen einer mechanistischen Betrachtungsweise
kaum nachvollziehbar. Wo erlaubt der moderne Mensch der Natur noch, unverstellt von
sich selbst her zu uns zu sprechen? Es sind dann insbesondere 6kologische Krisen und
Katastrophen, die die Menschen zum Nach- und Umdenken und vielleicht zu einem
erneuten Hinhoren auf die Natur und zur Furcht und Ehrfurcht vor der unergriindlichen
und keineswegs nur heilen und guten Natur, wie die unberechenbaren Erdbeben und
Vulkanausbriiche beweisen, geradezu zwingen. Die Natur hat, wie der mit ihr leichtsinnig
experimentierende Zauberlehrling, ein Doppelgesicht.

Es ist in diesem Kontext aber interessant, dass alle 6kologienahen Denker, ohne dass
sie dies immer eigens hervorheben, zu einem Weltverstindnis tendierten, das tendenziell
ganzheitlich-inklusivistisch ausgerichtet ist und das deshalb sowohl das Werden als auch
das Vergehen und den Tod, also die helle und die dunkle Seite der Natur, gebiithrend beriick-
sichtigt und damit die Idee eines grenzenlosen Wachstums verabschiedet.

Das ewige Stirb und Werde wird dagegen in den auf durchgingige Berechenbarkeit und
Planbarkeit zielenden mechanistischen Weltmodellen tendenziell ausgegrenzt, weshalb
die unberechenbaren, zum Leben gehorenden Krisen-, Grenz-, Widerstands-, Gipfel- und
Befreiungserfahrungen, die im Zentrum eines religiosen Wirklichkeitsverstdndnisses stehen,
immer wieder von neuem zum Scheitern der Idee einer kiinstlichen, ausschliefSlich vom
Menschen selbst gemachten, profanen Welt ohne Transzendenzbezug fithren.

Buch wiederholt an ékologische
Zeugnisse aus den Religionen, insbe-
sondere aus dem Taoismus, an

und verbinden diese mit neueren
wissenschaftlichen Erkenntnissen.
Ein m.E. gelungener Beitrag zur Oko-
theologie bzw. Religionsdkologie.
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Die dynamische Organismusvorstellung kann jedenfalls als 6kologienaher betrachtet
werden als das machtférmige Maschinenmodell der Wirklichkeit, das zwar eine Objekti-
vierung der Dinge und des Menschen erlaubt, das letztlich auch den von der »Kiinst-
lichen Intelligenz« geschaffenen Zukunftswelten zugrunde liegt, das aber im Rahmen
der traditionellen Religionen, die sich an eine natiirliche, heilige Schopfungsordnung
zuriickgebunden wissen, gar nicht erst hitte entstehen kénnen. Die totale Objektivierung
und Vermessung der Wirklichkeit setzt immer schon ihre Entzauberung voraus. Eine Kon-
sequenz der 6kologischen Krise konnte eine Entzauberung dieser Entzauberung und eine
Wiederentdeckung traditioneller Formen von Schopfungsspiritualitit sein. Beeindruckende
Zeugnisse indianischer und christlicher Schopfungsspiritualitat hat Birgit Weiler gesammelt,
religionsokologisch interpretiert und auch gesellschaftskritisch reflektiert, weshalb ihr
Forschungsbeitrag als ein besonders gelungenes Beispiel einer Betrachtungsweise gelten
kann, bei der sich ein aufklirerisches und ein spirituell-6kologisches Erkenntnismotiv im
interkulturellen Kontext in gliicklicher Weise verbinden und erganzen."?

Auch das folgende Faust-Zitat Goethes aus Faust I kann durchaus religids interpretiert
werden:

»Geheimnisvoll am lichten Tag

Lasst sich Natur des Schleiers nicht berauben

Und was sie deinem Geist nicht offenbaren mag

Das zwingst Du ihr nicht ab mit Hebeln und mit Schrauben. «

Im Zeichen der 6kologischen Krise konnte auch das folgende Goethe- Zitat gleichsam als
religionsokologisches » Forschungsprogramm« wieder einen tiefen Sinn gewinnen:

»Das grofite Gliick des denkenden Menschen ist, das Erforschliche erforscht zu haben
und das Unerforschliche ruhig zu verehren. «

Auf der beweglichen Ausgangsposition der Anerkennung von Unerforschlichem scheint
dann auch wieder eine Versohnung von Wissenschaft und Religion moglich, die eine ein-
seitige Verabsolutierung vermeidet und das relative Recht beider Seiten anerkennt. Vielleicht
muss die moderne, die Mitwelt entzaubernde Wissenschaft wieder religioser werden und
wieder so etwas wie Ehrfurcht vor der unergriindlichen Natur entwickeln, bevor sie im Ernst
ihre anthropozentrische Anmaflung tiberwinden und die durch das objektivierende Denken
entstandenen 6kologischen Fehlentwicklungen wirklich verstehen und vermeiden kann.

Es lielen sich noch eine Vielzahl von wunderbaren, mitunter erstaunlich dhnlichen Zeug-
nissen der Naturfrommigkeit aus den verschiedenen Religionen von China bis Chile, ins-
besondere aus schamanistisch gepragten Naturreligionen, anfiihren, aber in diesem Beitrag
schien es mir sinnvoller, mich bewusst auf grundsitzliche Uberlegungen zur Bedeutung
der Religionsokologie zu beschranken.

In den an organischen Lebenszusammenhédngen mafinehmenden Denkrahmen einer
engagierten Religionsokologie kénnen dann die zahlreichen Einzelzeugnisse aus den
unterschiedlichen Religionen sinnvoll eingeordnet werden.

13 Vgl.Birgit WEILER, Mensch 14 Zit. nach Herbert GRUHL, Glick-
und Natur in der Kosmovision der lich werden die sein ... Zeugnisse
Aguaruna und Huambisa und in den Okologischer Weltsicht aus vier Jahr-
christlichen Schépfungsaussagen. tausenden, Dusseldorf 1984. Dieses
Eine vergleichende Studie zum inter- Buch eines friilhen Warners vor den
kulturellen und interreligidsen Dialog Folgen eines unbegrenzten materi-

im Kontext Perus in praktisch-theo- ellen Wachstums enthalt eine Fiille von
logischer Perspektive, Berlin 2011. religionsokologisch interpretierbaren

Zeugnissen aus den Religionen der
Menschheit.
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Ich beende meinen religionsokologischen Beitrag mit einem Zeugnis indianischer
Schopfungsspiritualitat, das an den Sonnengesang des heiligen Franziskus erinnert.

»O Herr der Welt,

Dir singe ich.

Alles blitht um mich her,

und die Welt ist gesegnet

und voll Freude.

Dir singe ich!

Was glanzt jetzt der Tau!

Wie jubeln alle die bunten Vogel,

der Gesang der Zwitschernden tont iiberall,

alle singen dir zu Ehren,

dem Erschaffer des Alls, dir, der Gott ist.

Du allein bist die Quelle des Gesanges,

denn das Lied wurde im Himmel geboren.

Im Himmel lasst seine Stimme strahlen

der liebliche Vogel der Gotter

und die heiligen Vogel jubeln im Wechselgesang
zum Preise dessen, der die Welt geschaffen.«'* .




Laudato si’ als
Gerechtigkeitsenzyklika -

Sozialethische Perspektiven
von Gerhard Kruip

Zusammenfassung

Wahrend die Enzyklika Laudato
si” von Papst Franziskus ge-
meinhin als »Klimaenzyklika «
betrachtet wird, arbeitet dieser
Beitrag heraus, dass es in ihr
ganz wesentlich um Gerechtig-
keit geht. Der Papst verbindet
den Schutz der Natur eng mit
Forderungen nach Armuts-
bekampfung und sozialer Ge-
rechtigkeit. Dabei nimmt er
von vornherein eine globale
Perspektive ein, spricht von der
Einheit der »Menschheits-
familie«, dem »gemeinsamen
Haus«, das sie bewohnt, ja, er
weitet den Begriff der Mensch-
heitsfamilie auch auf zukiinftige
Generationen aus und bezieht
in die »universelle Gemein-
schaft« alle Geschopfe Gottes
mit ein. Gleichwohl folgert er
aus seiner Kritik des modernen
Anthropozentrismus keine
biozentrische Position, da er an
der besonderen Stellung des
Menschen in der Schopfung
festhalt. Auch fordert der Papst
fur die Losung der 6kologischen
und sozialen Probleme die
faire Beteiligung aller, also eine
umfassende Verfahrensgerech-
tigkeit, und sieht dabei auch
die Kirche in der Pflicht.
Schliisselbegriffe

> Klimagerechtigkeit

- Nachhaltigkeit

- Option fur die Armen

- Anthropozentrik

> Laudato si’

Abstract

Whereas the encyclical Laudato
si” of Pope Francis is generally
viewed as a »climate encycli-
cal, « this article brings out that
it is quite fundamentally con-
cerned with justice. The Pope
closely connects the protection
of nature with demands for
fighting poverty and for social
justice. From the very start he
assumes a global perspective
here, talking about the unity of
the »human family« and the
»common homex it inhabits.
Indeed, he also extends the
concept of the human family to
future generations and includes
all of God's creatures in the
»universal communion.« He
does not, however, deduce a
biocentric position from his
criticism of modern anthropo-
centrism since he holds onto
the special status of humans in
creation. To solve the ecological
and social problems, the Pope
also demands the fair partici-
pation of everyone, that is,
comprehensive procedural jus-
tice, and, at the same time, also
sees this as a duty of the
Church.

Keywords

- Climate justice

- Sustainability

- Option for the poor

- Anthropocentrism

> Laudato si’

Sumario

Mientras que la enciclica
Laudato si’ del Papa Francisco
es tenida por una »enciclica
ecoldgica, este articulo
defiende la idea de queenella
se trata sobre todo de la justicia.
El Papa une estrechamente la
proteccion de la naturaleza con
las exigencias de luchar contra
la pobreza y por la justicia
social. Asume para ello desde el
principio una perspectiva global,
habla de la unidad de la »fami-
lia humana, de la »casa
comun, en la que habita, y,
ademas, amplia el concepto de
familia humana a las genera-
ciones futuras, incluyendo en

la »comunidad universal« a
todas las criaturas de Dios. Al
mismo tiempo, de su critica al
antropocentrismo moderno no
deduce una posicion biocén-
trica, pues mantiene la posicién
especial del hombre en la crea-
cion. Para solucionar los pro-
blemas ecoldgicos y sociales, el
Papa exige ademas la partici-
pacién correcta de todos, es
decir, una justicia participativa
global, que debe tomar forma
también en la Iglesia.

Palabras clave

- Justicia climatica

- Sostenibilidad

- Opcidn por los pobres

- Antropocentrismo

> Laudato si’
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ach der Veroftentlichung der Enzyklika Laudato si’ von Papst Franziskus im Juni 2015

gab es eine grofle Zahl an Reaktionen, in denen verschiedene wichtige Aspekte der

Enzyklika zum Thema gemacht wurden." Jedoch wurde dabei eine Perspektive, ndmlich
die der Gerechtigkeit, jedenfalls in den deutschsprachigen Kommentaren kaum hervorgehoben,?
auch wenn ofters der Hinweis erfolgte, hier werde »die Zusammengehorigkeit von Umwelt-
schutz und Armutsbekimpfung in den Mittelpunkt« gestellt.> Dabei ist der Gerechtigkeitsbezug
gerade vor dem lateinamerikanischen Hintergrund des Papstes* fiir das Verstindnis der
Enzyklika meines Erachtens zentral. Auflerdem ist offensichtlich, dass sich gerade im Kontext
des Klimawandels sehr interessante neue Gerechtigkeitsprobleme ergeben, die die Sozialethik
herausfordern und die auch in der Enzyklika nur teilweise iiberzeugend angesprochen werden.’
Deshalb wird hier der Versuch unternommen, die Enzyklika einer genauen Relektiire® und
begriindeten Kritik unter einer systematischen Gerechtigkeitsperspektive zu unterziehen.

1 Die »enge Beziehung zwischen den Armen und
der Anfilligkeit des Planeten« (LS 15)

Schon eine oberflachliche Lektiire der Enzyklika zeigt, dass Papst Franziskus die Umwelt-
zerstorung durchgingig mit der Ausbeutung, der Unterdriickung und der Exklusion der
Armen zusammendenkt. Oft wirkt das sogar etwas floskelhaft, wenn an den vielen Stellen,
an denen aktuelle Probleme angesprochen werden, immer wieder ein Nachsatz folgt wie
zum Beispiel: »vor allem die, welche die Umwelt und die Armen betreffen« (LS 110). Sowohl
in der Ursachenanalyse als auch in der Zielperspektive gehoren fiir ihn die 6kologische und
die soziale Frage zusammen. Denn die »gleiche Logik, die es erschwert, drastische Ent-
scheidungen zur Umkehrung der Tendenz zur Erderwdrmung zu treffen, unterbindet auch
die Verwirklichung des Ziels, die Armut auszurotten. « (LS 175) Er sieht eine »Wechselwirkung
zwischen den Okosystemen und den verschiedenen sozialen Bezugswelten« (LS 141 vgl. 56)
So gibt es fiir ihn »nicht zwei Krisen nebeneinander, eine der Umwelt und eine der Gesell-
schaft, sondern eine einzige und komplexe sozio-okologische Krise. Die Wege zur Losung
erfordern einen ganzheitlichen Zugang, um die Armut zu bekdmpfen, den Ausgeschlossenen
ihre Wiirde zuriickzugeben und sich zugleich um die Natur zu kitmmern. « (LS 139)

1 Eine gute allgemeine Einfiihrung
zur Enzyklika bieten Mariano DEL-
GADO, Aufruf zum Dialog Uber die
Zukunft der Erde. Ein Kommentar zur
Okologischen Sozialenzyklika » Laudato
si’« von Papst Franziskus, in: Zeitschrift
fur Missionswissenschaft und Reli-
gionswissenschaft 99 (2015) 134-141,
und Marianne HEIMBACH-STEINS/
Andreas LIENKAMP, Die Enzyklika
»Laudato Si’« von Papst Franziskus.
Auch ein Beitrag zur Problematik des
Klimawandels und zur Ethik der Ener-
giewende, in: Jahrbuch fiir Christliche
Sozialwissenschaften 56 (2015)
155-179. Vgl.auch meine eigene erste
Einordnung: Gerhard KRUIP, Ein
dramatischer Appell. Die neue
Umwelt-Enzyklika des Papstes, in:
Herder Korrespondenz 69 (2015)
341-344.

2 Eine wichtige Ausnahme bilden
Ottmar EDENHOFER/Christian FLACHS-
LAND, Laudato si’. Die Sorge um die
globalen Gemeinschaftsguter, in:
Stimmen der Zeit 140 (2015) 579-591.
3 So Peter SCHALLENBERG/Marius
MENKE, Die Enzyklika »Laudato si’«
und die katholische Soziallehre, in: Die
Neue Ordnung 70 (2016) 164-178, 170.
4 Siehe hierzu Gerhard KRUIP, »Die
Befreiung und die Férderung der
Armen« (EG 187). Zum lateinameri-
kanischen Hintergrund von Papst
Franziskus, Ménchengladbach 2014;
DERS., Buen vivir — Gut leben im Ein-
klang mit Mutter Erde. Das kulturelle
Erbe der Indigenen und die Suche nach
einem anderen Fortschritt in Laudato
si’, in: Amonslinternational 9 (4/2015)
11-18.

5 Vgl.dazuetwa aus theologisch-
sozialethischer Sicht Andreas LIEN-
KAMP, Klimawandel und Gerechtig-
keit. Eine Ethik der Nachhaltigkeit in
christlicher Perspektive, Paderborn
2009, und besonders gelungen aus
philosophischer Perspektive Dominic
ROSER/Christian SEIDEL, Ethik des
Klimawandels. Eine Einfihrung,
Darmstadt 22015.

6 Wenn ich dabei viele Stellen aus der
Enzyklika zitiere und prazise auf sie
verweise, so dient dies der Uberpruf-
barkeit meiner Darstellung und er-
schwert hoffentlich nicht zu sehr die
Lektlre des Beitrags.
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Die Verkniipfung beider Anliegen verbindet der Papst auch mit Franz von Assisi, auf
dessen Sonnengesang er sich ja explizit bezieht und der der Enzyklika ihren Namen
gegeben hat. Franz ist fiir ihn »das Beispiel schlechthin fiir die Achtsamkeit gegeniiber
dem Schwachen und fiir eine froh und authentisch gelebte ganzheitliche Okologie.« (LS 10)
In befreiungstheologischen Ansitzen, die sich in den letzten Jahren zunehmend auch mit
den okologischen Herausforderungen befasst haben, wurde die bereits traditionelle Rede
vom »Schrei der Armeng, die ihre legitimen Rechte einklagen, durch den »Schrei der
Erde« ergénzt, wie er in verschiedenen Formen 6kologischer Zerstdrung zum Ausdruck
kommt.” Vom befreiungstheologischen Anliegen der Armutsbekdmpfung herkommend,
fordert auch Papst Franziskus, »dass ein wirklich 6kologischer Ansatz sich immer in einen
sozialen Ansatz verwandelt, der die Gerechtigkeit in die Umweltdiskussionen aufnehmen
muss, um die Klage der Armen ebenso zu horen wie die Klage der Erde.« (LS 49 - Hervor-
hebung im Original) Ja, er kann sogar den Planeten zu den Armen selbst rechnen, mit
einer Formulierung, die hierzulande durchaus Befremden hervorgerufen hat: »Darum
befindet sich unter den am meisten verwahrlosten und misshandelten Armen diese unsere
unterdriickte und verwiistete Erde, die >seufzt und in Geburtswehen liegt« (Rom8,22).«
(LS 2) In LS 53 hebt er »das Stohnen der Schwester Erde hervor, die sich dem Stohnen der
Verlassenen der Welt anschliefit«. Im lateinamerikanisch-befreiungstheologischen Kontext
hat diese Parallelisierung der Erde mit den Armen die Funktion, das 6kologische Anliegen
als ebenfalls besonders wichtig herauszustreichen und dadurch zu legitimeren. Eine voll-
standige Gleichrangigkeit ergibt sich daraus jedoch nicht. Nach Auffassung des Papstes,
ist es nicht notig, »fiir eine angemessene Beziehung zur Schopfung die soziale Dimension
des Menschen abzuschwachen« (LS 119). Auch sollte man nicht nur an die Armen der
Zukunft denken. »Es gentigt schon, an die Armen von heute zu denken, die nur wenige
Lebensjahre auf dieser Erde verbringen und nicht mehr warten konnen.« (LS 162) Und im
Kontext notwendiger Mafinahmen zur Bekdmpfung der Erderwdrmung pladiert Franziskus
eindeutig dafiir, dass die armen Lander »der Ausrottung des Elends und der sozialen Ent-
wicklung ihrer Bewohner den Vorrang einriumen« (LS 172).2 Diese offensichtliche stirkere
Gewichtung der Armutsbekdmpfung im Verhéltnis zum Schutz der Umwelt steht in einer
gewissen Spannung zu seiner Kritik des Anthropozentrismus, {iber die weiter unten noch
zu sprechen sein wird.

7 Ein Beispiel fir eine solche Paralle-
lisierung ist Leonardo BOFF, Ecologia.
Grito de la tierra, grito de los pobres,
Madrid 52011.

8 Dass sie gleichwohl »das skanda-
|6se Konsumniveau einiger privile-
gierter Bevolkerungsgruppen analy-
sieren und die Korruption besser
kontrollieren« (ebd.) mussen, istdem-
gegenuber doch eine sehr schwache
Formulierung.

9 Vgl. hierzu ausflhrlicher Gerhard
KRUIP, Globale Gerechtigkeit und
Option flr die Armen. Konsequenzen
fur die weltweite Armutsbekampfung,
in: Karlies ABMEIER/Martin DABROW-
SKI/Judith WOLF (Hg.), Globalisierung
und globale Gerechtigkeit, Paderborn
2009, 11-32.

10 Dassdies tatsachlich mdglich ist,
habe ich z.B.in Gerhard KRuIP, Welt-
armut und globale Gerechtigkeit.
Wozu verpflichtet uns die Not der
Menschen in anderen Teilen der Welt?,
in: Christian SPIESS (Hg.), Freiheit —
Natur — Religion. Studien zur Sozial-
ethik, Paderborn 2010, 241-261, zu
zeigen versucht.

11 ZurTradition des Begriffs siehe
Gerhard KRUIP, The Unity of the
Human Family. A Foundation of Global
Justice, in: Fabian KLOSE/Mirjam
THULIN (Hg.), Humanity. A History of
European Concepts in Practice from
the 16th Century to the Present,
Gottingen 2016, 267-283.

12 Volker HAUFF (Hg.), Unsere
gemeinsame Zukunft. Der Brundt-
land-Bericht der Weltkommission fur
Umwelt und Entwicklung, Greven
1987, 46.
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2 Option fiir die Armen und universelle Gerechtigkeit

Hinter dieser starken Betonung der sozialen Aspekte steckt zweifelsohne die lateinamerika-
nische » Option fiir die Armen«, wie sie Papst Franziskus auch schon in Evangelii gaudium
hervorgehoben hatte (EG 195-200). Interessanterweise begriindet er sie in LS nicht in
erster Linie theologisch, sondern vom Gemeinwohl her: »In der gegenwirtigen Situation
der globalen Gesellschaft, in der es so viel soziale Ungerechtigkeit gibt und immer mehr
Menschen ausgeschlossen und ihrer grundlegenden Menschenrechte beraubt werden, ver-
wandelt sich das Prinzip des Gemeinwohls als logische und unvermeidliche Konsequenz
unmittelbar in einen Appell zur Solidaritit und in eine vorrangige Option fiir die Armsten.
Diese Option bedeutet, die Konsequenzen aus der gemeinsamen Bestimmung der Giiter der
Erde zu ziehen [...].« (LS 158) Es passt gut zum Entstehungszusammenhang der Rede von
der »Option fiir die Armen«, dass der Ausgangspunkt ein Prinzip universeller Gerechtig-
keit ist, hier mit Hilfe des Topos der »gemeinsamen Bestimmung der Giiter« aus der tho-
mistischen Lehre vom Privateigentum ausgedriickt, der in Konfrontation mit einer sozialen
Situation grofler Ungleichheiten eine solche Priorititensetzung verlangt.’

Die dahinter liegende globale Gerechtigkeitsvorstellung, dass alle Menschen Teilhabe-
anspriiche an den Giitern des Planeten Erde haben, wird in unterschiedlicher Weise zum
Ausdruck gebracht. Oft wird von der Erde als dem »gemeinsamen Haus« (LS 3, 61, 244)
gesprochen, das von der Menschheit als »einem Volk« bewohnt wird (LS 164). Fiir den
Papst ist dabei klar, dass dieses »gemeinsame Haus« der Menschheit von Gott »anvertraut«
worden ist (LS 232). In LS 93 stellt er jedoch auch fest: »Heute sind wir uns unter Glaubigen
und Nichtglaubigen dariiber einig, dass die Erde im Wesentlichen ein gemeinsames Erbe
ist, dessen Friichte allen zugutekommen miissen.« Er nimmt also fiir sein Grundprinzip
globaler Gerechtigkeit in Anspruch, dass es nicht nur auf der Basis christlicher Schopfungs-
theologie und der Vorstellung von Gott als dem Vater aller Menschen plausibel gemacht
werden kann.' Ein weiterer wichtiger, in der Tradition katholischer Sozialverkiindigung
besonders verankerter Topos ist der der »Menschheitsfamilie«,'" die vereint werden miisse,
um das »gemeinsame Haus« zu schiitzen (LS 13). Vor allem, wenn es darum geht, die Lasten
des Klimaschutzes und der Armutsbekdmpfung gerecht zu verteilen, miissen wir uns, so
der Papst, »starker bewusst machen, dass wir eine einzige Menschheitsfamilie sind.« (LS 52)
Die logische Konsequenz ist die Forderung nach »universeller Solidaritat« (LS 14).

Schliefllich weitet er das Prinzip globaler Gerechtigkeit auch auf zukiinftige Generationen
aus: »Der Begriff des Gemeinwohls bezieht auch die zukiinftigen Generationen mit
ein. [...].« (LS 159) Weil es sonst weder eine »Solidaritat zwischen den Generationen«
(LS 159) noch »intergenerationelle Gerechtigkeit« (LS 36) geben kann, ist die unmittel-
bare Konsequenz die Forderung nach »nachhaltiger Entwicklung« (LS 159), wobei sich
der Papst in ihrer Ausformulierung eng an die »klassische« Formulierung der Brundt-
land-Kommission'? anschlief3t, geht es dabei doch darum, »die Bediirfnisse der gegen-
wartigen Generationen unter Einbeziehung aller zu beriicksichtigen, ohne die kommenden
Generationen zu beeintrachtigen« (LS 53, vgl. 140-141).

3 Kohlenstoffgerechtigkeit?
Wollte man versuchen zu konkretisieren, was »globale Gerechtigkeit« im Blick auf den

Klimawandel bedeutet, so miisste man fragen, welches Ausmaf} an CO*-Emissionen (bzw.
anderer klimaschédlicher Gase) noch mdglich ist, ohne den Planeten zu sehr zu schadigen,
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und wie dieses Kontingent auf die verschiedenen Linder bzw. Einzelpersonen aufzuteilen
wire." In der Pariser Klimakonferenz, die offenbar durch die Enzyklika durchaus beeinflusst
worden ist, hat man sich bekanntlich darauf verstandigt, die Erderwdrmung auf deutlich
unter 2°C, moglichst 1,5°C im Vergleich zum vorindustriellen Niveau zu begrenzen. Aber
wie soll dieses globale Reduktionsziel auf regionale, nationale oder individuelle Kohlenstoff-
budgets umgesetzt werden? Was ware hier gerecht? Auf einem Nobelpreistrager-Symposium
zum Klimawandel, das 2007 in Potsdam stattfand, wurde in einem von den Teilnehmern
gemeinsam verabschiedeten Memorandum gefordert, darauthin zu arbeiten, dass jedem
Menschen ein gleiches Budget an méglichen CO*-Emissionen zur Verfiigung steht,'* was
den armeren Landern noch Spielraum gébe, wihrend die reicheren ihren Ausstof3 drastisch
und sehr schnell reduzieren miissten. Dem Gedanken der »universellen Bestimmung der
Giiter« wiirde eine so konzipierte »Kohlenstoffgerechtigkeit« durchaus entsprechen, auch
wenn natiirlich fiir den Ubergang Fristen eingeraumt werden miissten und man eventuell
je nach Klimazone das Budget auch an unterschiedliche Bedarfe (z. B.in besonders kalten
Regionen) anpassen konnte.

Der Papst duflert sich dazu nicht direkt. Er spricht das Problem aber indirekt an und
bezieht dabei auch die historische Perspektive mit ein, was das Problem der Zuteilung
individueller CO>-Emissions-Budgets noch verscharft. Wiahrend der Klimawandel die
armeren Linder weit starker schiddigen wird als die reichen (LS 25), sind die Probleme
ja vor allem »durch den enormen Konsum einiger reicher Lander« (LS 51) verursacht
worden, »welche auf Kosten einer enormen Emission von Treibhausgas von einem hohen
Grad an Industrialisierung profitiert haben.« (LS 170) Er spricht deshalb von einer »wirk-
liche[n] »6kologische[n] Schuld« - besonders zwischen dem Norden und dem Siiden - im
Zusammenhang [...] mit dem im Laufe der Geschichte von einigen Landern praktizierten
unproportionierten Verbrauch der natiirlichen Ressourcen.« (LS 51) Deshalb fordert der
Papst, dass die reicheren Linder mehr tun miissen (LS 169), dass sie »zur Losung dieser
Schuld beitragen, indem sie den Konsum nicht erneuerbarer Energie in bedeutendem
Maf3 einschranken und Hilfsmittel in die am meisten bediirftigen Lander bringen« (LS 52).
Angesichts der Belastungsgrenzen des Planeten ist es klar, »dass es unmoglich ist, das gegen-
wartige Konsumniveau der am meisten entwickelten Lander und der reichsten Gesellschafts-
schichten aufrechtzuerhalten« (LS 27). Das in den reicheren Landern praktizierte » Ausmafd
an Verschwendung« kann »unmaoglich verallgemeinert werden«, »ohne den Planeten zu
zerstoren« (LS 90, vgl.50, 95). »Der Rhythmus des Konsums, der Verschwendung und
der Veranderung der Umwelt hat die Kapazitit des Planeten derart iiberschritten, dass
der gegenwirtige Lebensstil, da er unhaltbar ist, nur in Katastrophen enden kann, wie es
bereits periodisch in verschiedenen Regionen geschieht.« (LS 161)

Unter Berticksichtigung der historischen Perspektive miisste man sogar verlangen, dass
die Industrielander ihre CO*-Emissionen noch unter das durchschnittlich pro Kopf noch
mogliche Quantum absenken, was freilich unrealistisch sein diirfte. Andererseits zeigen

13 Vgl.zu den klimawissenschaft- 14 Die entsprechende Passage im 2007, in: Hans-Joachim SCHELLN-
lichen Hintergriinden beispielsweise Memorandum lautet: »Carbon justice. ~ HUBER u.a. (Hg.), Global sustainability.
Jochem MAROTZKE/Martin STRAT- Striving for a long-term convergence A Nobel Cause, Cambridge 2009,
MANN, Die Zukunft des Klimas. Neue to equal-per-capita emissions rights 369-372,370.
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rungen. Ein Report der Max-Planck- term multi-stage approach accounting ~ LAND, Laudato si’ (Anm. 2), 585-586.
Gesellschaft, Miinchen 2015, oder for differentiated national capacities. « 16 PAPSTLICHER RAT JUSTITIA ET PAX
Stefan RAHMSTORF/Hans-Joachim Potsdam Memorandum. Main (Hg.), Kompendium der Soziallehre der
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Diagnose, Prognose, Therapie, »Global Sustainability: A Nobel Cause«,  Das Zitat dort ist selbst wiederum aus

Miinchen 52007. Potsdam, Germany, 8-10 October SRS 25.




Laudato si’ als Gerechtigkeitsenzyklika 55

die bisherigen internationalen Verhandlungen, deren nicht zufriedenstellende Ergeb-
nisse der Papst bedauert (LS 54, 169), dass die Entwicklungs- und Schwellenlander ohne
Zugestandnisse der reicheren Lander nicht bereit sind, sich ebenfalls Begrenzungen ihrer
CO*-Emissionen zu unterwerfen. Uber genauere Quantifizierungen spricht der Papst nicht.
Im Grunde nimmt er Zuflucht zu der auch in den einschlagigen internationalen Vertrégen
tiblichen Formulierung, dass es »gemeinsame, aber differenzierte Verantwortlichkeiten«
gebe (LS 170).

Um der geforderten Kohlenstoff-Gerechtigkeit zu entsprechen, wird insbesondere von
Okonomen vorgeschlagen, sogenannte CO>-Emissionszertifikate auszugeben, und zwar
fur alle Menschen in gleicher Hohe und so bemessen, dass die sich daraus ergebende
Gesamtmenge der Emissionen fiir den Planeten nachhaltig verkraftbar wére.!> Wer weniger
braucht, kann die nicht verwendeten Zertifikate verkaufen. Wer mehr ausstof3en mochte,
muss Zertifikate zukaufen. Dadurch entstiinde ein Preis fiir CO*-Emissionen und damit ein
okonomischer Anreiz zu deren Reduzierung. Gleichzeitig wiirden drmere Linder durch
den Verkauf von Zertifikaten Mittel einnehmen fiir die nétigen Zukunftsinvestitionen, die
sie zur Armutsbekdmpfung und fiir einen auch 6kologisch nachhaltigen Entwicklungsweg
tatigen miissen. Bedauerlicherweise lehnt der Papst den Einsatz eines solchen Instruments
pauschal und ohne iiberzeugende Begriindung ab (LS 171).

Dies ist leider nicht die einzige Fehleinschdtzung, die uns in LS begegnet. Gerade wenn
man von dem hier skizzierten Konzept von Kohlenstoffgerechtigkeit ausgeht, ist klar, dass
der Pro-Kopf-Ausstofd an klimaschadlichen Gasen, der langfristig noch méoglich sein wird,
umso geringer ausfillt, je zahlreicher die Erdbevolkerung wird. Deshalb ist es unverstandlich,
dass der Papst - mit Berufung auf eine sehr problematische Formulierung aus dem Kom-
pendium der Katholischen Soziallehre'® - behauptet, »dass eine wachsende Bevilkerung
mit einer umfassenden und solidarischen Entwicklung voll und ganz zu vereinbaren ist«
(LS 50). Selbstverstandlich ist es richtig, dass die &rmeren Bewohner des Planeten sehr viel
weniger zur Erderwdrmung beitragen als die reicheren, weshalb auch nicht den armeren
Landern, wo die Bevolkerung besonders stark wéchst, die Schuld fiir den Klimawandel
in die Schuhe geschoben werden darf. Trotzdem wird die Verhinderung der Erderwir-
mung oder die Minderung ihrer Folgen umso schwieriger, je starker die Weltbevolkerung
wichst - und alle Prognosen zufolge wird sie bis Mitte des 21. Jahrhunderts mit sehr hoher
Wahrscheinlichkeit ohnehin noch auf 9-10 Milliarden anwachsen. Deshalb ist es dringlich
erforderlich, dass die katholische Kirche - aus Gerechtigkeitsgriinden! - ihre bisherige
Position zum Bevolkerungswachstum und damit natiirlich auch zur Beurteilung kiinstlicher
Empfingnisverhiitung tiberdenkt.

4 Ungerechtigkeit als Verletzung
von grundlegenden Rechten

Eine Form der Konkretisierung globaler Gerechtigkeit, die in der Enzyklika freilich eher
sporadisch auftaucht, ist die Zuweisung bestimmter grundlegender Rechte an alle Menschen.
Einem solchen menschenrechtsbasierten Ansatz folgt auch Papst Franziskus an mehreren
Stellen, ohne freilich die Thematik der Menschenrechte grundlegend oder umfassend zu
entfalten. Dass die Erde ein gemeinsames Erbe der Menschheit ist, muss eine Perspektive
zur Folge haben, »welche die Grundrechte derer beriicksichtigt, die am meisten iiber-
gangen werden« (LS 93). An dieser Stelle werden auch die verschiedenen Kategorien von
Menschenrechten angesprochen: »die personlichen und gesellschaftlichen, wirtschaftlichen
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und politischen Menschenrechte.« (LS 93) Es ist nicht {iberraschend, dass der Papst betont,
dass die Reichen und die Armen »die gleiche Wiirde« besitzen (LS 94). Jeder Mensch hat
»ein Recht auf Leben und Gliick« und »eine ganz besondere Wiirde« (LS 43), weshalb auch
Abtreibungen zu verurteilen und nicht mit der Verteidigung der Natur zu vereinbaren
seien (LS 120). Fir bestimmte Kontexte wird die Rede von Rechten sehr konkret: So zitiert
der Papst die Bischofe Paraguays mit den Worten: »Jeder Campesino hat ein natiirliches
Recht darauf, ein angemessenes Stiick Land zu besitzen«. (LS 94) Interessanterweise scheint
dem Papst iiberdies vor allem am Menschenrecht auf Wasser insbesondere fiir die Armen
gelegen zu sein, denn kein Zugang zu Trinkwasser bedeute, »ihnen das Recht auf Leben zu
verweigern, das in ihrer unverduflerlichen Wiirde verankert ist.« (LS 30, vgl. nochmal 185)
Er warnt eindringlich vor einer Privatisierung der Wasserversorgung und der wachsenden
Kontrolle grofier internationaler Konzerne tiber wichtige Wasservorrite (LS 31). Schlief3-
lich spricht er auch von den »Rechte[n] der Volker und Kulturen« (LS 144), die deshalb
bei ihrer Entwicklung selbst eine zentrale Rolle spielen miissten. In diesem Kontext findet
sich dann auch eine problematische Formulierung, in der Kulturen mit Tier- und Pflanzen-
arten parallelisiert werden: » Das Verschwinden einer Kultur kann genauso schwerwiegend
sein wie das Verschwinden einer Tier- oder Pflanzenart, oder sogar noch gravierender.«
(LS 145) Gut, immerhin ist hier von »kann« die Rede. Kulturen kénnen fiir sich genommen
sicherlich keinen Bestandsschutz verlangen, sehr wohl aber haben Menschen als Trager
von Kulturen ein - freilich durch andere Menschenrechte begrenztes - Recht auf kulturelle
Selbstbestimmung.

5 Ungerechtigkeit als Machtasymmetrie
und Verdinglichung

Bei der Suche nach den Ursachen sowohl der Umweltzerstérung als auch der sozialen
Ungerechtigkeiten verlangt der Papst »eine Analyse der Funktionsweise der Gesellschaft,
ihrer Wirtschaft, ihrer Verhaltensmuster und ihres Wirklichkeitsverstandnisses.« (LS 139)
Einer der zentralen, die Probleme verursachenden Mechanismen ist fiir ihn der freie
Markt,'” oder genauer »eine magische Auffassung des Marktes [...], die zu der Vorstellung
neigt, dass sich die Probleme allein mit dem Anstieg der Gewinne der Betriebe oder der
Einzelpersonen l6sen.« (LS 190) So fragt er rhetorisch: »Ist es realistisch zu hoffen, dass
derjenige, der auf den Maximalgewinn fixiert ist, sich mit dem Gedanken an die Umwelt-
auswirkungen aufhilt, die er den kommenden Generationen hinterldsst? Innerhalb des
Schemas der Rendite ist kein Platz fiir Gedanken an die Rhythmen der Natur, an ihre
Zeiten des Verfalls und der Regenerierung und an die Kompliziertheit der Okosysteme, die
durch das menschliche Eingreifen gravierend verdndert werden kénnen.« (LS 190) »Der
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Markt von sich aus gewéhrleistet [ndmlich] [...] nicht die ganzheitliche Entwicklung des
Menschen und die soziale Inklusion.« (LS 109)*® Wie eine Regulierung des Marktes aus-
sehen konnte, dariiber macht sich der Papst hier keine Gedanken. Jedoch halt er es grund-
satzlich fiir moglich, »denen Grenzen zu setzen, die grofiere Ressourcen und finanzielle
Macht besitzen.« (LS 129)

Uberhaupt zeigt sich, dass das zentrale Problem ein Machtproblem ist. So sieht
Franziskus als treibende Kraft hinter der Rechtfertigung eines solchen, nicht gemeinwohl-
orientiert funktionierenden Marktes » die mit dem Finanzwesen verbundene Macht« (LS 57).
In ihr identifiziert er eine wesentliche Ursache dafiir, dass die Politik nicht ausreichend
regulierend in die Wirtschaft eingreift (LS 20, 34, 56, 109, 194 203), »weil die Dimension
von Wirtschaft und Finanzen, die transnationalen Charakter besitzt, tendenziell die Vor-
herrschaft tiber die Politik gewinnt.« (LS 175) Er ist davon tiberzeugt, »dass heute einige
Wirtschaftszweige mehr Macht ausiiben, als die Staaten selbst.« (LS 196) Sichtbar wird diese
»Unterwerfung der Politik unter die Technologie und das Finanzwesen« unter anderem
»in der Erfolglosigkeit der Weltgipfel iiber Umweltfragen.« (LS 54) In LS 189 klagt er sogar
»eine absolute Herrschaft der Finanzen, die keine Zukunft besitzt« (LS 189) an.

Doch steckt hinter dieser »Herrschaft der Finanzen« noch etwas anderes, ndmlich
ein heute dominantes »technokratisches Paradigmac, in LS 203 auch als »techno-6ko-
nomisches Paradigma« bezeichnet, das der Papst mit Rekurs auf Romano Guardini'® als
die enorm gewachsene Diskrepanz zwischen unglaublichen technischen Moglichkeiten
einerseits und den dahinter zuriickbleibenden moralischen Kompetenzen andererseits
beschreibt (LS 104-105). Auch in diesem Paradigma, das sich heute »auf dem Vormarsch«
(LS 111) befindet, besteht eine zentrale Ungerechtigkeit darin, dass sich die mit der Technik
verbundene Macht auf nur wenige Menschen konzentriert: »In welchen Handen liegt so
viel Macht, und in welche Hande kann sie gelangen? Es ist tiberaus gefihrlich, dass sie bei
einem kleinen Teil der Menschheit liegt.« (LS 104, vgl.108)

Mit dem technokratischen Paradigma ist eine wissenschaftliche Methode verbunden,
»die schon explizit eine Technik des Besitzens, des Beherrschens und des Umgestaltens ist«
(LS 106) und deshalb genauso wie der Marktmechanismus den Prozess der Verdinglichung
fordert, durch den sowohl die Menschen als auch andere Lebewesen und die gesamte Natur
zu Objekten 6konomischer oder technischer Verfiigungsinteressen degradiert werden. In
LS 81 klingt auch der kategorische Imperativ Kants an, auch wenn dort biblisch argumentiert
wird: »Von den biblischen Erzahlungen her betrachten wir den Menschen als ein Subjekt,
das niemals in die Kategorie des Objektes herabgesetzt werden kann.« (LS 81)

Im darauffolgenden Abschnitt wird diese moralische Forderung tiber die Menschen
hinaus ausgeweitet, denn es ist »auch irrig zu denken, dass die anderen Lebewesen als
blofle Objekte angesehen werden miissen, die der willkiirlichen Herrschaft des Menschen
unterworfen sind.« (LS 82) Die Begriindung ist jedoch nicht ganz klar: In diesem
Abschnitt wird eher von der Wiirde des Menschen aus auf ein solches allgemeines Instru-
mentalisierungsverbot geschlossen. Wenn namlich »die Natur einzig als Gegenstand des
Profits und der Interessen gesehen wird, hat das auch ernste Folgen in der Gesellschaft. Die
Sichtweise, welche die Willkiir des Starksten unterstiitzt, hat fiir die Mehrheit der Mensch-
heit zu unermesslich viel Ungleichheit, Ungerechtigkeit und Gewalt gefiihrt, denn die
Ressourcen gehen dann in den Besitz dessen tiber, der zuerst ankommt oder der machtiger
ist: Der Sieger nimmt alles mit.« (LS 82) Mit Hilfe des Vorbilds des Franz von Assisi, der die
Schonheit der Schopfung achtete, kdnnten wir »aus dem utilitaristischen Pragmatismus«
(LS 215) herauskommen und zu einer ganz neuen Haltung gelangen, namlich zum »Verzicht
darauf, die Wirklichkeit in einen bloflen Gebrauchsgegenstand und ein Objekt der Herr-




58 Gerhard Kruip

schaft zu verwandeln.« (LS 11). In der Tendenz zur Ausweitung des Instrumentalisierungs-
verbots auf die gesamte Schopfung ist die Problematik der Anthropozentrik angesprochen,
die im nichsten Abschnitt zum Thema gemacht werden soll.

6 Universelle Gerechtigkeit und
Anthropozentrik

In der umweltethischen Debatte spielt die Frage eine grofie Rolle, ob der Schutz der Natur
nur »anthropozentrisch« vom Wohl oder den Rechten gegenwirtig und zukiinftig lebender
Menschen her begriindet werden kann, oder ob zusatzlich argumentiert werden muss, dass
der Natur oder mindestens den nichtmenschlichen Lebewesen auch im moralischen Sinn
ein Eigenwert zukommt.?® In Laudato si’ ist die Position dazu nicht ganz eindeutig. Einer-
seits dufSert sich der Papst an mehreren Stellen sehr kritisch gegeniiber dem »modernen
Anthropozentrismus«, den er im Grunde mit dem »technokratischen Paradigma« in eins
setzt (LS 115). Insbesondere von der Bibel her lasse sich kein »despotischer Anthropzen-
trismus« rechtfertigen (LS 68). Der Gedanke der Menschheitsfamilie wird auf alle Geschopfe
ausgeweitet: »Der letzte Zweck der anderen Geschopfe sind nicht wir.« (LS 83) Der Papst
ist der Uberzeugung, »dass samtliche Geschopfe des Universums, da sie von ein und
demselben Vater erschaffen wurden, durch unsichtbare Bande verbunden sind und wir
alle miteinander eine Art universale Familie bilden.« (LS 89, vgl. 69) Dies miisste uns dazu
veranlassen, »den Wind, die Sonne und die Wolken zu lieben und zu akzeptieren, obwohl
sie sich nicht unserer Kontrolle unterwerfen. Darum kénnen wir von einer universalen
Geschwisterlichkeit sprechen.« (LS 228 - Hervorhebung im Original) Auch den einzelnen
Arten kommt ein Eigenwert zu (LS 33), ja sogar auch der nicht-lebendigen Natur, oder in
sehr blumigen Worten ausgedriickt: »Der Erdboden, das Wasser, die Berge - alles ist eine
Liebkosung Gottes.« (LS 84)

Auf der anderen Seite fallt in LS 131-136 auf, dass der Papst die gentechnische Manipulation
von Organismen nicht grundsitzlich ablehnt, sondern sehr differenziert beurteilt, was
bei dezidierten Gegnern des Anthropozentrismus eher ungewohnlich ist. Der Schliissel
zur Erklarung dieses scheinbaren Widerspruchs liegt in LS9o. Denn die Kritik am
Anthropozentrismus bedeutet nicht »alle Lebewesen gleichzustellen und dem Menschen
jenen besonderen Wert zu nehmen, der zugleich eine unermessliche Verantwortung mit
sich bringt.« (LS 90) Wegen dieser Sonderstellung des Menschen, dem deshalb offenbar
auch eine besondere Wiirde zukommt, emport sich der Papst iiber diejenigen, die die
Gerechtigkeit unter den Menschen der Bewahrung der Natur nachordnen: »Manchmal
bemerkt man eine Versessenheit, dem Menschen jeden Vorrang abzusprechen, und es wird
fur andere Arten ein Kampf entfacht, wie wir ihn nicht entwickeln, um die gleiche Wiirde
unter den Menschen zu verteidigen. Es stimmt, dass wir uns darum kiitmmern miissen,
dass andere Lebewesen nicht verantwortungslos behandelt werden. Doch in besonderer
Weise miissten uns die Ungerechtigkeiten in Wut versetzen, die unter uns bestehen, denn
wir dulden weiterhin, dass einige sich fiir wiirdiger halten als andere.« (LS 90) Oder, im
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darauffolgenden Absatz: » Ein Empfinden inniger Verbundenheit mit den anderen Wesen
in der Natur kann nicht echt sein, wenn nicht zugleich im Herzen eine Zartlichkeit, ein
Mitleid und eine Sorge um die Menschen vorhanden ist. Die Ungereimtheit dessen, der
gegen den Handel mit vom Aussterben bedrohten Tieren kdmpft, aber angesichts des
Menschenhandels vollig gleichgiiltig bleibt, die Armen nicht beachtet oder darauf beharrt,
andere Menschen zu ruinieren, die ihm missfallen, ist offensichtlich. Das bringt den Sinn
des Kampfes fiir die Umwelt in Gefahr.« (LS 91)

Insgesamt scheint der Papst einen gemifligten Anthropozentrismus zu vertreten, in
dem auflermenschliche Lebewesen und die Natur einen Wert haben, der nicht allein vom
Menschen her begriindet werden darf, in dem dem Menschen jedoch eine besondere Rolle
als »verantwortlicher Verwalter« (LS 116) zukommt. Deshalb kritisiert er an mehreren Stellen
nicht einen Anthropozentrismus generell, sondern einen »fehlgeleiteten Anthropozen-
trismus« (LS 69, 119, 122), der nicht dazu fihren darf, » einem » Biozentrismus« den Vortritt
[zu] lassen, denn dies wiirde bedeuten, ein neues Missverhaltnis einzubringen [...]. Man
kann vom Menschen nicht einen respektvollen Einsatz gegeniiber der Welt verlangen, wenn
man nicht zugleich seine besonderen Fihigkeiten der Erkenntnis, des Willens, der Freiheit
und der Verantwortlichkeit anerkennt und zur Geltung bringt« (LS 118).

7 Beteiligungs- und Verfahrensgerechtigkeit

In den Passagen, in denen sich Papst Franziskus zu moglichen Losungen und Strategien
auflert, kommt noch ein weiterer Gerechtigkeitsaspekt zum Tragen, namlich die Ver-
fahrens- und Beteiligungsgerechtigkeit.

Angesichts des Machtverlusts der Nationalstaaten ist es notwendig, auf internationaler
Ebene unter fairer Beteiligung aller Lander zu Vereinbarungen (LS 173) »iiber die Rege-
lungen der Ordnungs- und Strukturpolitik fiir den gesamten Bereich des sogenannten
»globalen Gemeinwohls«.« (LS 174) zu kommen. Dabei deutet Papst Franziskus an, dass er
der traditionellen Forderung verschiedener Papste (z.B.in CV 67) nach einer »Weltauto-
ritdt« durchaus etwas abgewinnen kann, wobei er jedoch den Gerechtigkeitsaspekt eigens
betont: »In diesem Kontext wird es unerldsslich, stiarkere und wirkkréftig organisierte
internationale Institutionen zu entwickeln, die Befugnisse haben, die durch Vereinbarung
unter den nationalen Regierungen gerecht bestimmt werden, und mit der Macht ausgestattet
sind, Sanktionen zu verhiangen.« (LS 175) Entscheidend ist dabei, dass »die Losungen von
einer globalen Perspektive aus vorgeschlagen werden und nicht nur der Verteidigung der
Interessen einiger Lander dienen.« (LS 164) Bisher waren auf internationaler Ebene so
wenig Fortschritte moglich »aufgrund der Positionen der Linder, die es vorziehen, ihre
nationalen Interessen {iber das globale Gemeinwohl zu setzen«. (LS 169)

Offenbar frustriert tiber die fehlenden Fortschritte der internationalen Politik, setzt
der Papst verstirkt auf Bewegungen von unten: »Wihrend die existierende Weltordnung
sich als unfidhig erweist, Verantwortungen zu tibernehmen, kann die ortliche Instanz
einen Unterschied machen.« (LS 179) Dabei kommt den verschiedenen Gruppen von
Ureinwohnern eine besondere Bedeutung zu: »Sie sind nicht eine einfache Minderheit
unter anderen, sie miissen vielmehr die wesentlichen Ansprechpartner werden, vor allem
wenn man mit grofien Projekten vordringt, die ihre Gebiete einbeziehen. « (LS 146) Uber-
haupt setzt der Papst seine Hoffnung auf die Armen, auf ihre Weisheit und ihre Kultur:
»Manchmal ist die Humanokologie, die die Armen inmitten so vieler Begrenzungen zu
entwickeln vermogen, lobenswert.« (LS 148) Er bewundert die Fahigkeit gerade der Armen
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in schwierigen Lebensumstdnden, denn sie »sind in der Lage, Bande der Zugehorigkeit
und des Zusammenlebens zu kniipfen, die das Gedrange in eine Gemeinschaftserfahrung
verwandeln, wo die Wéande des Ichs durchbrochen und die Schranken des Egoismus iiber-
wunden werden« (LS 149).*! Immer wieder betont er, dass die lokale Bevilkerung »einen
privilegierten Platz in der Diskussion« haben (LS 183) und im Falle von einzufithrenden
technischen Neuerungen »eine neue Bewertung unter Teilnahme aller betroffenen Parteien«
(LS 187) erfolgen miisse. Schliefilich haben letztlich alle Konsumenten eine besondere Ver-
antwortung, indem sie »einen heilsamen Druck auf diejenigen auszuiiben, die politische,
wirtschaftliche und soziale Macht besitzen«, denn sie konnen »durch den Boykott gewisser
Produkte auf das Verhalten der Unternehmen andernd einwirken und sie zwingen, die
Umweltbelastung und die Produktionsmuster zu tiberdenken.« (LS 206)

8 Rolle und Aufgabe der Kirche

Selbstverstindlich sieht Papst Franziskus auch die Kirche in der Pflicht, sich fiir einen ver-
besserten Umweltschutz - immer natiirlich in Verbindung mit der Armutsbekédmpfung - tat-
kriftig einzusetzen. Er nimmt dabei nicht fiir die Kirche in Anspruch, »die wissenschaftlichen
Fragen zu l6sen, noch die Politik zu ersetzen, aber er will »zu einer ehrlichen und trans-
parenten Debatte« aufrufen (LS 188) und alle gesellschaftlichen Krifte, insbesondere
Politik und Wirtschaft (LS 189ff) und die Religionen (LS 199ff), zu einem echten Dialog
einladen. Wie der Politik so kommt auch der Kirche die dringende Aufgabe zu, sich »um
eine Sensibilisierung der Bevolkerung zu bemiihen« (LS 214). Dabei erwdhnt er leider nur
»unsere[n] Seminare[n]« und die » Ausbildungsstitten der Orden« (ebd.), wo doch auch
den einzelnen Gemeinden, kirchlichen Vereinen und Laienverbanden und natiirlich auch
den Kirchenleitungen selbst hier eine wichtige Rolle zufiele.

Immerhin ist klar, dass sich die kirchliche Aufgabe nicht auf die moralische Besserung
des Einzelnen beschrinken kann. Angesichts »einer so komplexen Situation wie der, mit der
sich die Welt von heute auseinandersetzen muss, [ist es] nicht genug, dass jeder Einzelne
sich bessert. Die isolierten Einzelpersonen konnen ihre Féhigkeit und ihre Freiheit verlieren,
die Logik der instrumentellen Vernunft zu tiberwinden, [...]. Auf soziale Probleme muss
mit Netzen der Gemeinschaft reagiert werden, nicht mit der bloflen Summe individueller
positiver Beitrage.« (LS 219) Als Ressource dafiir konnen »einige Leitlinien 6kologischer
Spiritualitit [dienen] [...], die aus den Uberzeugungen unseres Glaubens entspringen,
denn was das Evangelium uns lehrt, hat Konsequenzen fiir unsere Art zu denken, zu
empfinden und zu leben.« (LS 216) Der Papst betont sehr deutlich, dass das Engagement
fur die Erhaltung der Schopfung fiir Christen »wesentlich zu einem tugendhaften Leben
[gehort]; sie ist nicht etwas Fakultatives, noch ein sekundérer Aspekt der christlichen
Erfahrung.« (LS 217) Dem Papst ist bewusst, dass dies nicht immer so gesehen wurde und
wird, weshalb er auch in sehr deutlicher Form Selbstkritik iibt: »Doch wir miissen auch
zugeben, dass einige engagierte und betende Christen unter dem Vorwand von Realismus
und Pragmatismus gewohnlich die Umweltsorgen bespétteln. Andere sind passiv, ent-
schlieflen sich nicht dazu, ihre Gewohnheiten zu dandern, und werden inkoharent. Es fehlt
ihnen also eine dkologische Umkehr, [...].« (LS 217)

Laudato si’ zeigt wie schon Evangelii gaudium, wie wichtig es dem Papst ist, dass ein
Leben aus dem christlichen Glauben heraus zugleich ein Einsatz fiir Gerechtigkeit sein
muss. Deshalb konnte er sich dariiber drgern, wenn »zum Beispiel ein Pfarrer wiahrend
des liturgischen Jahres zehnmal tiber die Enthaltsamkeit und nur zwei- oder dreimal iiber
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die Liebe oder tiber die Gerechtigkeit spricht« (EG 38). Er warnt davor, »das Staunen, die
Faszination und die Begeisterung zu verlieren, das Evangelium der Briiderlichkeit und der
Gerechtigkeit zu leben« (EG 179). Er nimmt wahr, dass es von vielen als listig empfunden
wird, »wenn man von einem Gott spricht, der einen Einsatz fiir die Gerechtigkeit fordert«
(EG 203), aber diesen Einsatz verlangt er auch in Laudato si’ und verkniipft auf sehr ein-
dringliche Weise die synchrone Gerechtigkeit unter den gegenwirtig lebenden Menschen
mit der diachronen intergenerationellen Gerechtigkeit und der 6kologischen Gerechtigkeit,
die auch dem Eigenwert der gesamten Natur in differenzierter Weise gerecht werden soll.
Unter Berufung auf ein Dokument der dominikanischen Bischofskonferenz schreibt Papst
Franziskus: »Friede, Gerechtigkeit und Bewahrung der Schopfung sind drei absolut mit-
einander verbundene Themen, die nicht getrennt und einzeln behandelt werden konnen,
ohne erneut in Reduktionismus zu fallen.« (LS 92) *

21 Hier verweist der Papst auf befrei-
ungstheologische Arbeiten, die in der
Tradition des argentinischen Ansatzes
bei der »Weisheit des Volkes « stehen:
Juan Carlos SCANNONE/Marcelo
PERINE, Irrupcién del pobre y que-
hacer filoséfico. Hacia una nueva
racionalidad, Buenos Aires 1993.
Vgl.auch Margit ECKHOLT, »... bei mir
erwachst die Theologie aus der
Pastoral«. Lucio Gera — ein »Lehrer in
Theologie « von Papst Franziskus, in:
Stimmen der Zeit 232 (2014) 157-172.
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Zusammenfassung

Der Aufsatz erschliel3t auf dem
Hintergrund einer Analyse der
letzten Kapitel von Laudato si’
die Impulse dieser Enzyklika in
einer systematisch-theologi-
schen Perspektive im Blick auf
die »Grol3e Transformation « der
Gegenwart. Wenn die katholi-
sche Kirche sich angesichts der
Umweltkrise und der Zersto-
rung des »gemeinsamen Hau-
ses«, der Gefahrdung der
Zukunft der Schopfung aulRert,
so ist dies nicht eine blof3e
»Reaktion« auf eine der groen
Krisen der Gegenwart, es hat
vielmehr mit dem urspriing-
lichen Auftrag der Kirche zu
tun: den Menschen an seinen
Ursprung zurlickzubinden, der
in dieser Zerstorung der Lebens-
welten verletzt wird, weil der
Mensch sich vergeht an seinem
in die Schopfung eingeschriebe-
nen Auftrag, »HUter« der
Schépfung zu sein, »den Garten
der Welt zu »bebauen< und zu
>hiten<« (LS 67), wie es in den
grofRen Texten der Genesis for-
muliert ist. Gerade darum
»appelliert«, so Papst Franzis-
kus, eine »zerbrechliche Welt
mit einem Menschen, dem Gott
sie zur Obhut anvertraut, [...]
an unsere Vernunft, um zu
erkennen, wie wir unsere
Macht orientieren, austben
und beschranken mussten «
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1 Laudato si’- Ausgangspunkt fiir ein Umdenken
im Dienst des »gemeinsamen Hauses«

m 13. Mérz 2013 wurde der Jesuit Jorge Mario Bergoglio zum Papst gewahlt und hat sich

den Namen »Franziskus« gegeben. Der Name steht symbolhaft fiir sein Programm der
Reform und Erneuerung der katholischen Kirche; er ladt die Kirche ein zum »Auf-
bruch«und einer Riickbesinnung auf ein Leben aus dem Geist des Evangeliums, der Bergpredigt
Jesu und der Seligpreisungen. Franz von Assisi, der geistliche Troubadour des 13. Jahrhunderts,
hat im Kontext der Armutsbewegungen seiner Zeit eine solche Reformbewegung angestofien
und der Kirche und dem Papst ins Gewissen geredet mit seiner Erinnerung an den urspriing-
lichen Geist des Evangeliums. »Ich wiinsche mir eine arme Kirche fiir die Armen, so Papst
Franziskus, und mit seinem ersten apostolischen Schreiben Evangelii gaudium (2013) stellt er
sich funfzig Jahre nach der Erneuerung, die das II. Vatikanische Konzil fiir die katholische
Kirche bedeutet hat, in die grofie Dynamik einer Kirche, die die Freude und Hoftnung, Trauer
und Angst aller Menschen tragen will, so der Beginn der Pastoralkonstitution Gaudium et spes.
Dazu gehort die Analyse der »Zeichen der Zeit«, der groflen Herausforderungen der Welt-
gesellschaft — so die Armutsfrage, Krieg und Gewalt, Flucht und Vertreibung, die 6kologische
Krise -, an denen sichtbar wird, dass Gott im Ringen der Menschen um ihre Wiirde und im
Einsatz fiir die Zukunft des ganzen Planeten in der Geschichte wirkt und Menschen heraus-
fordert zu einem Handeln im Dienst der Menschenwiirde und Sorge um die ganze Schopfung.

Die er6ftnenden Worte von Laudato si’, der 2015 veroffentlichten Enzyklika des Papstes,
zitieren den Sonnengesang des Franz von Assisi, sein grofles Schopfungslob, einer der ersten
Texte in der italienischen Volkssprache, in dem Franz in seinem Lob auf Sonne, Mond und
Sterne, auf Wind, Luft und Wolken, auf Wasser und Feuer, auf die Erde, aber auch das Leiden
und den »Bruder Tod« seine zértliche Liebe zu allem, was geschaffen ist, ausdriickt. Angesichts
der Herausforderungen der Umweltkrise stellt der Papst seine neue Enzyklika in den Dienst
der »Sorge um das gemeinsame Haus«, wie der Untertitel lautet, und er erinnert mit Franz
von Assisi daran, »dass unser gemeinsames Haus wie eine Schwester ist, mit der wir das Leben
teilen, und wie eine schone Mutter, die uns in ihre Arme schlieflt«; dann zitiert er aus dem
Sonnengesang: »Gelobt seist du, mein Herr, durch unsere Schwester, Mutter Erde, die uns erhlt
und lenkt und vielfiltige Friichte hervorbringt und bunte Blumen und Kréuter« (LS 1). Genau
diese Schwester »schreit auf wegen des Schadens, den wir ihr aufgrund des unverantwortlichen
Gebrauchs und des Missbrauchs der Giiter zufiigen, die Gott in sie hineingelegt hat« (LS 2);
darum ist es entscheidend, »den Planeten als Heimat zu begreifen und die Menschheit als ein
Volk, das ein gemeinsames Haus bewohnt« (LS 164). »Die Interdependenz verpflichtet uns, an
eine einzige Welt, an einen gemeinsamen Plan zu denken« (ebd.).

Die Enzyklika von Papst Franziskus reiht sich ein in die Sozialenzykliken der vorher-
gehenden Piapste und weitet sie auf das neue 6kologische Paradigma hin. Es fillt auf, dass
Papst Franziskus gleich zu Beginn seines Textes auf die Enzyklika Pacem in terris von
Johannes XXIII. (1963) mit jhren Vorschlagen fiir den Weltfrieden Bezug nimmt, in einer
Zeit verfasst, als die Welt »am Rand des Nuklearkriegs« (LS 3) stand. Die dkologische
Katastrophe wird in ihren weltweiten Auswirkungen genau mit dieser Bedrohung in Ver-
bindung gebracht. Paul VI. hat die 6kologische Krise 1971 angesprochen, aber erst Johannes

1 Die spanische Version dieses Maria BONET DE VIOLA/Federico
Beitrages ist unter folgendem Titel Ignacio VIOLA, Repensar el Desarrollo.
erschienen: Margit ECKHOLT, La Aportes en torno a Laudato Si’,

Espiritualidad de la creacion al servicio Buenos Aires 2017, 35-56.
de la »GranTransformacion, in: Ana
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Paul I1.hat von der Notwendigkeit einer »weltweiten 6kologischen Umkehr« gesprochen
(LS 5), und Benedikt XVI.ist dann mehrfach auf die Umweltkrise eingegangen und hat vor dem
Deutschen Bundestag in einer weit beachteten Ansprache am 22.9.2011 unverantwortliches
Verhalten und ungeziigeltes Wirtschaftswachstum angeprangert, das eine Humanokologie
im Dienst der ganzen Schopfung erforderlich macht. Mit der Enzyklika von Franziskus liegt
ein lehramtlicher Text vor, der sich in seinen sechs Kapiteln in einer umfassenden Weise mit
der weltweiten 6kologischen Krise und der Zukunft des Planeten auseinandersetzt: Nach der
Analyse der Herausforderungen durch Umweltverschmutzung und Klimawandel, durch die
Wasserfrage, den Verlust der biologischen Vielfalt, die Verschlechterung der Lebensqualitdt und
den sozialen Niedergang, die weltweite soziale Ungerechtigkeit, die im erdffnenden Kapitel
angesprochen werden, gibt Franziskus im zweiten Kapitel unter dem Titel » Evangelium von
der Schopfung« einen kurzen Abriss von Leitfragen christlicher Schopfungstheologie. Er geht
im dritten Kapitel auf die Debatten um die »menschliche Wurzel der dkologischen Krise« ein,
kritisiert einen fehlgehenden Anthropozentrismus und fasst auf diesem Hintergrund im vierten
Kapitel zentrale Thesen katholischer Soziallehre zu einer »ganzheitlichen Okologie « zusammen.
In den beiden letzten Kapiteln werden Leitlinien fiir das Handeln formuliert; zunéchst geht der
Papst auf Handlungsanforderungen im Dialog mit Politik, Wirtschaft und den Wissenschaften
ein, dann skizziert er in pastoraler Hinsicht Aufgabenfelder einer »6kologischen Erziehung
und Spiritualitat«. Der grofle geistliche Impuls dieser Enzyklika und damit ihr Stellenwert im
Zusammenhang des Evangelisierungsauftrags der katholischen Kirche wird gerade in diesen
Anregungen zur Entfaltung einer Schopfungsspiritualitdt deutlich. Wenn die Kirche sich
angesichts der Umweltkrise und der Zerstorung des »gemeinsamen Hauses«, der Gefdhrdung
der Zukunft der Schépfung duflert, so ist dies nicht eine blofle » Reaktion« auf eine der grofien
Krisen der Gegenwart, sondern es hat mit dem urspriinglichen Auftrag der Kirche zu tun: den
Menschen an seinen Ursprung zuriickzubinden, der in dieser Zerstorung der Lebenswelten ver-
letzt wird, weil der Mensch sich vergeht an seinem in die Schépfung eingeschriebenen Auftrag,
»Hiiter« der Schopfung zu sein, »den Garten der Welt zu >bebauen«<und zu >hiiten«« (LS 67), wie
es in den grofien Texten der Genesis formuliert ist. Gerade darum »appelliert« eine »zerbrech-
liche Welt mit einem Menschen, dem Gott sie zur Obhut anvertraut, [...] an unsere Vernunft,
um zu erkennen, wie wir unsere Macht orientieren, ausiiben und beschranken miissten« (LS 78).

Franziskus macht deutlich, dass die zentralen Herausforderungen unserer Zeit jeden
Einzelnen treffen und ein neuer »Lebensstil« (LS 206) notwendig ist, wenn das gemein-
same Haus der Schopfung Zukunft haben soll. Dazu gehoren Achtsamkeit dem anderen
und der Umwelt gegeniiber (LS 208), »okologische Umkehr« (LS 216-221) und eine »Ver-
anderung des Menschen« (LS 9), die nur iiber Bildungsprozesse moglich sind. Dazu gehort
die Auseinandersetzung mit den Fakten, die Analyse der Ursachen der Umweltkrise, aber
noch mehr ein Bewusstwerden dessen, was Schopfung tiberhaupt ist: die tiefe Erfahrung
der Verbundenheit mit der ganzen Schépfung, die Fahigkeit des »Staunens« gegeniiber

2 Vgl.dazu auch Margit ECKHOLT, deutlich, in dem aus prozesstheo- Universalitat Gottes und Relativitat der
»Unterwegs nach Eden«. Schopfungs-  logischer und ékofeministischer Welt. Theologische Kosmologie im
spiritualitat als Wahrnehmungsschule Perspektive die Impulse von Laudato Dialog mit dem amerikanischen Pro-
und BildungsprozeR, in: DIES./Sabine si”wirdigend aufgegriffen und zessdenken nach Whitehead, Neu-
PEMSEL-MAIER (Hg.), Unterwegs reflektiert werden: John B.COBB kirchen-Vluyn 1981; DERS., Die rela-
nach Eden. Zugénge zur Schépfungs- Jr./Ignacio CASTUERA, For Our tivistische Kosmologie Whiteheads, in:
spiritualitat, Ostfildern 2009, 97-119. Common Home. Process-relational Philosophische Rundschau 32 (1985)
3 Dieinterdisziplinare, interkulturelle responses to Laudato Si’, Anoka/ 134-155; Hans-Joachim SANDER, Natur
und interreligiése Bedeutung, die der Minnesota 2015. und Schoépfung — die Realitat im
Arbeit an einer Schopfungsspiritualitdit 4 Vgl.zur Prozesstheologie: John Prozel3, Frankfurt u.a.1991; Roland
zukommt, wird in einem von John CoBB/David GRIFFIN, ProzeR-Theo- FABER, Gott als Poet der Welt. An-

B. Cobb, Jr. und Ignacio Castuera logie. Eine einflihrende Darstellung, liegen und Perspektiven der ProzeR3-

herausgegebenen Sammelband Géttingen 1979; Michael WELKER, theologie, Darmstadt 2003.
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der Natur und der Lobpreis des Schopfers, zu dem Franz von Assisi in seinem »Sonnen-
gesang« gefunden hat: »Wenn wir uns hingegen allem, was existiert, innerlich verbunden
fithlen, werden Gentigsamkeit und Fiirsorge von selbst aufkommen. Die Armut und die
Einfachheit des heiligen Franziskus waren keine blof3 duf3erliche Askese, sondern etwas viel
Radikaleres: ein Verzicht darauf, die Wirklichkeit in einen bloflen Gebrauchsgegenstand
und ein Objekt der Herrschaft zu verwandeln« (LS 11). Wenn Papst Franziskus hier an Franz
von Assisi erinnert, so ist dies kein kologischer Romantizismus, sondern er verbindet das
franziskanische Schopfungslob mit der » Option fiir die Armenc; ein 6kologischer Ansatz
verwandelt sich immer in einen »sozialen Ansatz«, »der die Gerechtigkeit in die Umwelt-
diskussionen aufnehmen muss, um die Klage der Armen ebenso zu horen wie die Klage der
Erde« (LS 49). Der Papst spricht in diesem Zusammenhang mehrfach von der » 6kologischen
Schuld« besonders zwischen dem Norden und dem Siiden und redet den reichen Nationen
ins Gewissen »im Zusammenhang mit Ungleichgewichten im Handel und deren Kon-
sequenzen im 6kologischen Bereich wie auch mit dem im Laufe der Geschichte von einigen
Landern praktizierten unproportionierten Verbrauch der natiirlichen Ressourcen« (LS 51).
Laudato si’ ist eine Sozialenzyklika, die einen neuen ganzheitlichen Blick auf die
Welt wirft und im Dienst der Bewusstseinsbildung steht, »dass wir eine einzige Mensch-
heitsfamilie sind«. »Es gibt keine politischen oder sozialen Grenzen und Barrieren, die
uns erlauben, uns zu isolieren, und aus ebendiesem Grund auch keinen Raum fiir die
Globalisierung der Gleichgultigkeit« (LS 52). Laudato si’ ist dartiber hinaus aber auch eine
Aufforderung, einen neuen schopfungstheologischen Ansatz zu entfalten, aus dem Gesprich
mit prozessphilosophischen und -theologischen Ansétzen und orientiert an Erkenntnissen
der Naturwissenschaften, die die Interdependenz alles Lebenden in das Zentrum stellen. Die
Impulse der Enzyklika beriihren sich mit diesen neuen Ansitzen zur Schopfungstheologie,
das soll in den folgenden Uberlegungen verdeutlicht werden, die aus dem interkulturellen
Gesprich mit 6kofeministischen Ansatzen lateinamerikanischer Theologinnen wie Ivone
Gebara und der feministischen Prozesstheologie erwachsen, wie sie von der US-Ameri-
kanerin Sallie McFague vorgelegt worden sind.? Die Interdependenz der Wirklichkeit und
die »Mit-Geschopflichkeit« des Menschen werden in diesen Ansétzen Giber einen neuen
Zugang zur Leiblichkeit und Korperlichkeit von Mensch und Welt aufgezeigt, die Welt selbst
wird von Sallie McFague als »Korper Gottes« verstanden, und angesichts der Umweltkrise,
angesichts von Menschen gemachten Zerstorungen und Naturkatastrophen leidet Gott selbst
in seinem verwundeten Korper. In dieser neuen Schopfungstheologie ist die Spiritualitat ein
Schliissel, diese theologische Erkenntnis in einem weiteren - interdisziplindren — Kontext
zu vermitteln und darin die praktische Sorge fiir das »gemeinsame Haus« zu begriinden.?

2 Schopfungsspiritualitit im Dienst der »groflen Transformation« -
Im Gesprich mit prozesstheologischer
und feministisch-theologischer Schopfungstheologie

2.1 Gottim Werden

In der systematischen Theologie ist in den letzten Jahren das Verhiltnis von Schopfer
und Geschaffenem auf neue Weise bedacht worden. Dazu hat die Prozesstheologie? bei-
getragen, die aus einem Gesprach mit neuen philosophischen Ansétzen (vor allem Alfred
N. Whitehead), mit Evolutionstheorie, Naturwissenschaften und Chaostheorie erwachsen ist.
Gott steht mit der Welt in Interaktion, er ruft sie ins Dasein, er antwortet ihr und angesichts
aller Gewalt und Zerstorung ruft er sie immer wieder neu ins Dasein. Gott ist in diesem
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Sinn ununterbrochen Schopfer: Er wirkt durch Anruf und Antwort stets schopferisch
weiter. Schopfung ist kontinuierliches, fortdauerndes Wirken, durch alle Zeiten hindurch
und stets gegenwartig: »... so wie die Schopfung den Ruf Gottes in ihr eigenes Werden
integriert, ebenso nimmt Gott die Welt als Ergebnis seines Wirkens in sein eignes Werden
auf. Fiir ihn ist es wichtig, was in der Welt geschieht, denn er nimmt die Welt an und gibt
ihr Anteil an seinem Leben ... Wenn Gott durch Ruf und Antwort schopferisch wirkt und
ein Gott intern erfahrener Relationen ist, dann wird er auch von der Antwort, die die Welt
ihm gibt, innerlich beriihrt sein. Fiir Gott ist die Antwort der Welt nicht nur ein Anlaf3, um
fir ihren Werde-Prozef3 schopferisch stets neue Ziele zu entwerfen, sondern auch Anstof3,
diese Antwort in den Tiefen seines gottlichen Wesens zu bewerten, zu richten und durch
die Teilhabe an seinem eigenen Leben zu erlosen. Gott ist die Bestimmung der Welt und
ihr letztes Ziel. «

Von diesem Ausgangspunkt her verdndert sich die Schopfungstheologie der »klassischen«
Dogmatik: 1. Es geht nicht mehr nur um den »Beginn« des Lebens, d.h. um die klassische
Frage der »Schopfung aus dem Nichts«. 2. Gott wird als Schépfer und Erhalter der Welt
gesehen, er steht in Beziehung zur Schopfung; in dieser Schopfung, die von ihm geschaffen
ist, ist er selbst im Werden. Schopfung ist ein Begriff, der den Anfang, die geschichtliche
Entfaltung und das Ende im Blick hat. Schépfung ist dabei ein Vollzugswort, in dem Dynamik
und Werden von Bedeutung sind. Klassisch formuliert: » Creatio ex nihilo« (in der klassischen
Schopfungstheologie der Blick auf den Ursprung der Welt), »creatio continua« (in der
traditionellen Schopfungstheologie der Blick auf Gottes Vorsehung) und »creatio nova« (in
der klassischen Schopfungstheologie die »Neuschdpfung« am Ende der Zeiten) werden auf-
einander bezogen; sie gehoren zusammen. 3. Im Begriff der Schopfung sind Schopfer und
Geschaffenes neu aufeinander bezogen, dualistische oder monistische Positionen kénnen
tiber das Modell des »werdenden Gottes« vermieden werden. Dabei wird Gott aber auch
nicht - so die Gefahr des Pantheismus - in der Welt aufgelost; Gott ist vielmehr auf die Welt
und die Welt ist kontinuierlich auf Gott bezogen. Der Panentheismus ist neu zu bedenken.
4. Im Blick auf den Menschen bedeutet dieser Schopfungsbegriff, dass die »Kreatiirlichkeit«
und Geschopflichkeit des Menschen neu zu entdecken sind als ihm aufgegebene, kreative
und auf das Gesamt der Schopfung bezogene Freiheit. In seiner »Mitgeschopflichkeit« muss
der Mensch Verantwortung als » Mit-Schopfer« iibernehmen, die sich in der Sorge um das
»gemeinsame Haus«, so Papst Franziskus, ausdriickt. 5. Schopfungstheologie und Trinitéts-
theologie werden neu aufeinander bezogen; die »creatio ex nihilo« ist »creatio ex amore,
Schopfung griindet in der lebenstiftenden Dynamik der Liebe, die Gott selbst ist und die
in seinem Geist das Beziehungsnetz der Welt webt. Der brasilianische Befreiungstheologe
Leonardo Boff hat diese Perspektiven in seinen jiingeren Arbeiten entfaltet und hier der
Enzyklika Laudato si’ entscheidende Impulse gegeben. »Die Dreieinigkeit«, so Boft, »versetzt
uns in die Position, aus der sich uns die Perspektive der Beziehungen, der Wechselseitig-
keit, der einander in alle Richtungen durchdringenden Gemeinschaften erschliefit, wie sie
auch dem 6kologischen Denkstil entspricht.«® Papst Franziskus greift diese trinitarische

5 Marjorie H. SUCHOCKI, Prozess- 7 FABER, Gott als Poet der Welt 10 Vgl.dazu: Margit ECKHOLT,
theologie und Evolution, in: Concilium (Anm. 4). Schépfungstheologie und

36 (2000) 43-53,50-51. 8 Ebd.13-14. Schopfungsspiritualitat. Ein Blick auf
6 Leonardo BOFF, Okologie und 9 Rainer KOLTERMANN, Evolution die Theologin Sallie McFague,
Spiritualitat im Licht des und Schépfung in Dokumenten der Miinchen 2009; DIES., Sally McFague,
kosmologischen Paradigmas, in: Klaus Kirche, in: StZ 218 (2000) 125-137, 135; in: Diccionario de Obras de Autoras.
KRAMER /Klaus VELLGUTH (Hg.), DERS., Grundziige der modernen En América Latina, el Caribe y EE.UU.,
Schopfung. Miteinander leben im ge- Naturphilosophie, Frankfurt 1994. hg. von Virginia R.Azcuy/Gabriela DI
meinsamen Haus, Freiburg i.Br.2017, RENZO/Cecilia LERTORA MENDOZA,

86-110,102. Buenos Aires 2007, 151-166.
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Perspektive am Ende seiner Enzyklika auf und fithrt an dieser Stelle genau in die theologische
Tiefendimension seiner Impulse zu einer 6kologischen Umkehr. Die ganze Wirklichkeit
hat »in ihrem Innern eine eigentlich trinitarische Pragung« (LS 239), und von dort her ist
»die Welt, die nach géttlichem Bild erschaffen ist, [...] ein Gewebe von Beziehungen. Die
Geschopfe streben auf Gott zu, und jedes Lebewesen hat seinerseits die Eigenschaft, auf etwas
anderes zuzustreben, so dass wir innerhalb des Universums eine Vielzahl von stindigen
Beziehungen finden konnen, die auf geheimnisvolle Weise ineinandergreifen« (LS 240). »Alles
ist miteinander verbunden, und das lddt uns ein, eine Spiritualitit der globalen Solidaritat
heranreifen zu lassen, die aus dem Geheimnis der Dreifaltigkeit entspringt« (LS 240).

Roland Faber, der eine umfassende Studie zur Prozesstheologie vorgelegt hat unter dem
Titel Gott als Poet der Welt. Anliegen und Perspektiven der Prozefitheologie,” hat folgende
»Kurzformel« der Prozesstheologie vorgelegt: »Prozefitheologie ist der Entwurf einer
Theologie des universalen Ereigniszusammenhangs, der die Welt ist, im prozefShaften
Umschwung von kreativer Freiheit und 6kologischer Evolution. In ihrem soteriologischen
Zuordnen von Gott und Weltprozess haben die Kategorien des Relationalen (alles Ereignen
ist auf alles bezogen), des Synthetischen (alles Ereignen ist ein Zusammenwachsen aus
allem anderen) und des Kreativen (alles Ereignen ist ein spontan Neues gegeniiber allem
anderen) einen solchen organischen Zusammenhang, dafy das Universum im Ganzen in
den Blick tritt als ein Netzwerk von Entwicklungszusammenhéngen, das den Menschen als
erkennenden, freien und handelnden erméglicht. In diesem Prozefl umfingt die kreative
und erlosende Liebe Gottes alles Weltgeschehen in einer Weise, dafl sie diese Welt in ihrer
Potentialitidt (Mentalitit) freisetzt und in ihrer Welthaftigkeit (Physikalitit) rettet.«® Gott
wird nicht als sich selbst geniigend gedacht, sondern in lebendiger und liebender Beziehung
lebend. Gottes Sein kann nicht gedacht werden, ohne sein kontinuierliches Werden mit-
zubedenken. Gottes Transzendenz wird nicht als unbedingte Transzendenz gesehen, sondern
als sich kontinuierlich in Liebe bindend. Gott schafft so eine werdende Welt, die sich selbst
verwirklicht. Gott ist der innere Kern der geschopflichen Eigentitigkeit, das »dedans« nach
Teilhard de Chardin, und auch in meiner eigenen Tétigkeit ist Gott mir innerlicher, als ich
mir selbst bin. Gott als Schopfer ist, so Rainer Koltermann in seiner Interpretation Karl
Rahners im Blick auf diesen Werde-Gedanken, »nicht kategoriale Ursache neben anderen
in der Welt, sondern der lebendig dauernde transzendentale Grund der Eigenbewegung
der Welt«.? Gott ist aber - und genau dies ist in den feministisch-theologischen Ansétzen
entfaltet worden - als transzendentaler Grund nicht transzendent, sondern er ist der
Welt »einverleibt«, »embodied«, wie es die anglikanische Theologin Sallie McFague und
mit ihr 6kofeministische theologische Ansatze von Frauen aus den Lindern des Stidens
formulieren, und als solcher »embodied God« wird er als »werdender« in dieser Welt von
dieser »betroffen« und »getroffen«, er »leidet« in dieser Welt.

2.2 Die Welt als Korper Gottes - die Beziehung
zwischen Gott und Welt neu denken

Sallie McFague'® gehort zu den Theologinnen, die einen zentralen Beitrag zur Erneuerung
der christlichen Schépfungstheologie gerade angesichts der radikalen Herausforderungen
durch Umweltkrise und nukleare Bedrohung vorgelegt haben. Auf dem Weg der Entfaltung
ihres theologischen Denkens hat sie Giber die Entdeckung der Metapher der »Welt als
Korper Gottes« systematisch-theologische Grundlagen fiir eine neue kosmologische Theo-
logie erarbeitet, deren Anliegen gerade auch das Gesprich mit Naturwissenschaften, mit
der Evolutionstheorie und der Prozessphilosophie ist. Sie fithrt den Begrift 1987 in ihrer
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Schrift Models of God ein, und dieser wird dann zu der groflen Leitmetapher ihres Werkes.
Gottes Transzendenz ist »embodied, d. h. Zugang zu ihr ist allein tiber die Welt der Korper
moglich. Ein solcher Ansatz ist zutiefst in einem inkarnatorischen Denken verankert: In
Jesus Christus ist das gottliche Wort Fleisch geworden, hat sich Gottes Transzendenz »ver-
korpert«.! Die Inkarnation als die Fleischwerdung der gottlichen Transzendenz ist der
Schliissel fiir ein Verstindnis dieser leitenden Metapher des Werkes von Sallie McFague. Der
inkarnatorische Ansatz wird auf eine schopfungstheologische Perspektive hin ausgeweitet:
Die Welt als Gottes Korper ist eine Weise, die Herrlichkeit Gottes zu radikalisieren, gleich-
zeitig aber auch seine Nihe und Verfiigbarkeit in radikalerer Weise zu erleben. Dabei inter-
pretiert sie das Osterereignis neu: Die Auferstehung, so McFague, ist »die Gegenwart Gottes
fiir uns, nicht unsere Ubersetzung in Gottes Gegenwart hinein «.!2 Sie ist die Zusage Gottes,
»bodily« gegenwirtig zu sein in der Welt."* »We meet the world as a Thou, as the body of
God where God is present to us always in all times and in all places. In the metaphor of the
world as the body of God, the resurrection becomes a worldly, present, inclusive reality, for
this body is offered to all: > This is my body.«« ** Die Welt als Korper Gottes zu verstehen, ist
in den Auferstehungsglauben eingebettet, der zutiefst inklusiv ist. Der Auferstehungsleib
wird allen geschenkt. Es wird ein weiter Raum fiir den Blick auf andere religiose und kul-
turelle Traditionen aufgespannt; pluralistische und inklusive religionstheologische Ansitze
koénnen hier ankniipfen, eine Spannung ist aufgebaut, die in Jesus Christus, dem »Gleichnis«
und »Modell« Gottes, selbst angelegt ist. Entscheidender Referenzpunkt fiir die Entfaltung
einer neuen 6kologischen Theologie ist der kosmische Christus, der Auferstandene.
McFague bietet mit der Metapher der Welt als Korper Gottes ein Denkmodell einer neuen
Beziehung von Gott und Welt an, das sie als nicht-hierarchisch und inklusiv versteht, und es
ist ein Sprechen mit »sakramentaler« Qualitiat. Das bedeutet zum einen, in erkenntnistheo-
retischer Hinsicht, dass Gott weder der ganz Transzendente noch der ganz Immanente ist,
oder anders formuliert: er ist beides, er ist sowohl der Welt gegeniiber transzendent als auch
ihr immanent. Das wird in der Formulierung »embodied « ausgedriickt. Zum anderen steht
ein solcher Ansatz fiir die Aufeinanderbezogenheit von Gottesrede und Praxis. In einer die
Beziehung zur Welt zerstérenden Praxis kann keine Gottesbeziehung aufgebaut werden. Wir
»begegnen Gott im Korper der Welt«, ist die Quintessenz des Ansatzes von McFague.!”> Wenn
wir die Welt zerstoren, konnen wir keine Gottesbeziehung autbauen. Erst wenn wir der Welt
in einer miitterlichen, freundschaftlichen und liebenden Haltung begegnen, konnen wir auch
Gott begegnen bzw. unsere Sprache der Gottesrede ausbilden. Wenn wir selbst lieben, wenn wir
Fursorge fiir die anderen, fiir die Welt tragen, dann sprechen wir von Gott. Die Welt ist unser
»meeting place with God, insofern ist dann Gottes Immanenz »universal«, und Gottes Trans-
zendenz ist »weltlich «.' Immanenz und Transzendenz sind in einem solchen metaphorischen
Sprechen aufeinander bezogen. In den Koérpern wird die Welt wahrgenommen, in ihrer

11 Sallie MCFAGUE, The body of God.

An Ecological Theology, Minneapolis
1993; DIES., Die Welt als Leib Gottes,
in: Concilium 36 (2000) 154-160, 154:
»Die Welt ist Fleisch von Gottes
>Fleisch¢; Gott, die unser Fleisch in
einem Menschen, Jesus von Nazaret,
angenommen hat, hat das schon von

jeher getan. Gott ist Fleisch geworden,

und zwar nicht als sekundarer Akt,
sondern vor allem anderen. Insofern
ist die Welt als Gottes Leib ein durch-

aus angemessenes christliches Modell,

um die Schopfung zu verstehen. «

Ebd.156: »Naherhin ist der Leib Gottes,

der unsere Flirsorge verlangt, der
Planet Erde, ein winziges Stlickchen
gottlicher Inkarnation, das unser
Zuhause und unser Garten ist. Um
diesen Garten zu pflegen, missen wir
ihn gut kennen; um allen Geschopfen,
dieTeil dieses Leibes sind, bei ihrer
Entfaltung zu helfen, muissen wir ver-
stehen, wie wir Menschen in diesen
Leib hineinpassen. «

12 Sallie MCFAGUE, Models of God.
Theology for an Ecological Nuclear
Age, Philadelphia 1987, 60.

13 Ebd.

14 Ebd.77.

15 Ebd.184.

16 Ebd.184-18s5.

17 Ebd.181

18 Sallie MCFAGUE, Life Abundant.
Rethinking Theology and Economy for
a Planet in Peril, Minneapolis
2001,131-132.

19 Ebd.166.
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Schonheit, aber auch in ihrer Verletzbarkeit. Die Wahrnehmung der Schonheit steht im Zen-
trum einer asthetischen Theologie, die Wahrnehmung der Verletzungen weitet die Asthetik
hin zu einer Ethik; die Verletzungen fithren von einer betrachtenden zu einer engagierten
Haltung, einem Kampf gegen das Leid, einer ethischen Position.

»Asthetik« und »Ethik« sind in diesem neuen schopfungstheologischen Denken auf-
einander bezogen, so wie Schopfung und Gnade in diesem Ansatz aufeinander bezogen sind.
Wenn die Welt in all ihrer Zerbrechlichkeit und Gebrochenheit Korper Gottes ist, so ist Gott
auch vom Leid betroffen. Der »kosmische Christus, auf den sie sich unter Riickbezug auf
Teilhard de Chardin bezieht, ist der ans Kreuz Geschlagene, der mit allen verletzten und
leidenden Korper verbunden ist. »The cosmic Christ is the physical, available, and needy
outcast in creation, in the space where we live.«'” Jesus Christus ist - so fiihrt sie diesen
Gedanken in ihrer 2001 verdffentlichten Studie Life Abundant aus — »Gottes Herz, er ist
Gottes Prophet und Inkarnation,'® er steht fiir Gottes Solidaritit mit den Unterdriickten, die
Natur eingeschlossen, eine Solidaritit, die fiir diejenigen, die selbst dieser Solidaritdt gemafy
leben, zu einem »kreuzformigen Lebenc« fithrt."”” Schépfung und Erlésung sind eng aufeinander
bezogen, die Schépfung ist der Ort fiir das Geschehen der Erlosung; der kosmische Christus
als VerheifSung der Erlosung fiir alles Leben wéchst in und fiir die Schopfung, in ihm ist Gott
ein Gott mit uns, im Leiden und im Kampf gegen das Leiden. So ist Gott nicht nur in Jesus
Christus »embodied«, sondern — das wird zum Leitmotiv der Studie » The Body of God« - in
der gesamten Natur: »God is incarnated or embodied in our world, in both cosmological
and anthropological ways.«*® Die Auferstehung ist eine Hoffnung fiir den gesamten Kosmos,
sie verwandelt den ganzen Kosmos, sie fithrt zu einer Gegenwart Gottes, die alle zur Ver-
antwortung ruft und in das sich fortsetzende Geschehen der Erlosung einbezieht. Der Blick
auf den »kosmischen Christus« bedeutet fiir ihre 6kologische Theologie eine universale Per-
spektive. Das heif3t, dass der »cosmic Christ, the body of Christ, is not limited to the church or
even to human beings but, as coextensive with God’s body, is also the direction of the natural
world and the place where salvation occurs.«*' Dieser Blick auf den »kosmischen Christus«
wird zum Ausgangspunkt der » Utopie« eines neuen Miteinanders, eines guten Lebens fiir die
ganze Schopfung, wobei die Kirche als ein » Zeichen« fiir dieses gute Leben verstanden wird.??

2.3 Mit dem »liebenden Auge« neu sehen lernen - Schopfungsspiritualitit
als Wahrnehmungslehre und Bildungsprozess

In der feministischen Theologie - in den Vereinigten Staaten, aber auch in Lateinamerika
und den asiatischen Landern - hat sich in den letzten zwanzig Jahren eine neue Schopfungs-
theologie entfaltet, ein Okofeminismus, der fiir alle - Mdnner und Frauen - beeindruckende
Impulse zur Entfaltung einer Schopfungsspiritualitit vorlegt.? In ihrer Studie Super, Natural

20 MCFAGUE, Models of God
(Anm.12),184. Vgl.auch DIES., The
Body of God (Anm.11), z.B.133: »The
world (universe) as God’s body is
also, then, a radicalization of divine
immanence, for God is not present
to us in just one place (Jesus of Naza-
reth, although also and especially,
paradigmatically there), but in and
through all bodies, the bodies of the
sun and moon, trees and rivers,
animals, and people. The scandal of
the gospel is that the Word became
flesh; the radicalization of incarnation

sees Jesus not as a surd, an enigma,
but as a paradigm or culmination

of the divine way of enfleshment. «

21 MCFAGUE, The body of God
(Anm.11),182.

22 Ebd.206.
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Challenge, in: Dieter T.HESSEL (Hg.),
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Guide, New York 1996, 113-131; Anne
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(Hg.), Okofeminismus und Theologie,
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Christians. How we should love nature®* entwickelt die US-amerikanische protestantische
Theologin Sallie McFague eine solche Schopfungsspiritualitit in Zeiten der Naturzerstorung
und nuklearen Bedrohung, die einerseits eine »Wahrnehmungsschule«ist, andererseits ein
»Bildungsprozess«. Wahrnehmungsschule bedeutet ein immer tieferes Vertrautwerden mit
der Natur, der Welt des Menschen, in aller Leiblichkeit und Korperlichkeit - und damit
aller Freude und Lust, aber auch allem Schmerz und Leid. Genau das ist in der Moderne,
nach dem Auseinanderdriften von Theologie und Naturwissenschaften und dem grofien
Erfolg der cartesischen - Leib und Seele trennenden - Philosophie verloren gegangen.
Sallie McFague macht auf die groflen Traditionen dieser Schopfungsspiritualitat in der
Geschichte aufmerksam, auf eine Hildegard von Bingen (1098-1179) z. B., die eine Theologie
entworfen hat, die aus der Erfahrung der Leiblichkeit und Einbergung in die Schopfung
erwichst, aus ihrer Sorge fiir den Leib, fiir seine Heilung und sein Heil, aus ihrer Freude
an der Sinnlichkeit von Tanz und Musik, an der Schénheit von Mensch und Natur. Uber
die Wahrnehmung der dufleren Sinne werden fiir sie die inneren - die geistlichen - Sinne
geschirft, und es ist moglich, einen neuen »Geschmack« am Glauben finden zu kénnen.?
Im Vertrautwerden mit dem, was »Schopfung« ist, in der Schérfung aller Sinne und der
Erfahrung der Welt in ihrer Sinnlichkeit und Sinnenhaftigkeit, kann Sinn aufgehen, kann
es zu einem Wahrnehmen der Welt als Schopfung Gottes kommen, kann das Werk Gottes,
des Schopfers, Topfers und Girtners, entdeckt werden.

Was wahrgenommen wird, muss aber auch - so das zweite Moment, der »Bildungs-
prozess« — so geschult werden, dass es zur Ausbildung von »Sinngestalten« des Glaubens
kommt und damit auch zu einer befreienden Praxis und einer Ethik. Sallie McFague
formuliert dies in ihrer zweiten Studie zur Schépfungsspiritualitit, Life abundant.*®
Spiritualitat ist nicht nur ein Wahrnehmen der Welt, von uns selbst, unserer Beziehungen
zur Mit-Welt in all unserer Leibhaftigkeit, ein Wahrnehmen mit allen »Sinnen«*, vielmehr
muss diese Wahrnehmungslehre begleitet sein von einem Hineinwachsen in eine Glaubens-
praxis, die mit und aus den Schrifttexten lebt und von den spirituellen und ethischen
Traditionen der Geschichte angeleitet wird. Dazu gehort dann auch der Aufschrei, der
Protest, weil die Gewalt, die den vielen »Koérpern« - Mensch und Natur - angetan wird,
letztlich Gott selbst angetan wird. Denn, so hat es Sallie McFague formuliert, die Welt ist der
»Korper Gottes«. Schopfungsspiritualitit ist in diesem Sinne zutiefst befreiungstheologisch
orientiert. Das ist genau die Perspektive von Laudato si’. Erschreckend ist, dass erst der Blick
auf die zerstorten Landschaften einen neuen Sinn fiir die Schopfung zuriickgegeben hat
und so Schopfungsspiritualitdt zu einem neuen Thema wird, wie es auch die Publikationen
von Matthew Fox, Anselm Griin oder Michael Rosenberger aufzeigen.?®

Angesichts der globalen Zerstorungspotentiale und der bedrohten Zukunft der
Schopfung konnen heute Sinnerfahrungen nur in aller Paradoxalitat durch das Wider-

24 Sallie MCFAGUE, Super, Natural »weisheitlichen Denken « Sinnlichkeit Aufmerksamkeit. Sie ist also kein
Christians. How we should love nature,  und Sinn aufeinander bezogen. Abstieg in die eigene Tiefe, sie ist kein
Minneapolis 1997. 26 MCFAGUE, Life Abundant Aufstieg in Engelshohen. «

25 Vgl. Gabriele LAUTENSCHLAGER, (Anm.18). 28 Vgl. Matthew FoX, Schépfungs-
Hildegard von Bingen. Die theolo- 27 Vgl.auch Fulbert STEFFENSKY, Der  spiritualitat, Stuttgart 1993; Anselm
gische Grundlegung ihrer Ethik und alltdgliche Charme des Glaubens, GRUN/Alois SEUFERING (Hg.), Bene-
Spiritualitat, Stuttgart-Bad Cannstatt Wirzburg 32003, 92: »Was nicht nach diktinische Schépfungsspiritualitat,
1993; Barbara NEWMAN, Hildegard aullen dringt, was nicht Form, Figur, Minsterschwarzach 1986; Michael
von Bingen: Schwester der Weisheit, Aufflihrung, Geste, Inszenierung und ROSENBERGER, Im Zeichen des
Freiburg u.a.1995. — Geschmack Methode wird, bleibt blaf und ist vom Lebensbaums. Ein theologisches
(sabor) und Weisheit (sapientia) Untergang bedroht. Der Geist kommt Lexikon der christlichen Schépfungs-
gehoren zusammen, die geistliche nicht formlos, er kommt in der Figur spiritualitat, Wirzburg 2001.
Theologie des Mittelalters hat noch und ist langfristig nur in der Form zu

darum gewusst, und so in ihrem bewahren. Spiritualitat ist geformte
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standige hindurch und im »Zusammenbinden« der grofiten Gegensitze - von Leben
und Tod - ermoglicht werden. Schopfungsspiritualitdt heute muss die vielen Kontrast-
erfahrungen im Blick haben, das Widerstidndige, das Differente, das Zerstorte. Das Wort ist
Fleisch geworden, Leiblichkeit und Korperlichkeit driicken sich nicht nur in der Schénheit
der Gestalt aus, sondern auch in den vielen Verzerrungen der Schonheit im Angesicht des
Todes, angesichts von Gewalt und Zerstérung. Das Kreuz ist in den zerbrechlichen und
zerbrochenen Kérpern eingeschrieben. Schopfungsspiritualitdt erinnert an die Schonheit
des Schopfungsgartens, sie folgt auf diesem Weg der Spur des Christusereignisses, der Spur
des Fleisch gewordenen und im Fleisch zerbrochenen Wortes. Das Kreuz klagt die vielen
gekreuzigten Korper an, die Kreuze der Welt, die gekreuzigten Volker, wie Jon Sobrino,
Jesuit und Theologe aus San Salvador, schreibt,” die vielen ans Kreuz genagelten Frauen:
alleinstehende Mitter, Arbeiterinnen in den »Maquiladoras« im Norden Mexikos, zur
Prostitution gezwungene Madchen aus den osteuropéischen Landern usw. Aber das Kreuz
istauch - trotz allem - Lebensbaum; Jesus Christus hat angeleitet, mit den Augen der Liebe
das Leben zu sehen, auch angesichts der vielen Kreuze die Hoffnung auf eine Lebensfiille
nicht zu verlieren und kdmpfen zu lernen fiir dieses Leben. Seine Auferstehung ist Grund
dieser Hoffnung und befreienden Kraft, Ankerpunkt einer »Option fiir das Leben, die
gerade die lateinamerikanische feministische Theologie formuliert hat.*

Ivone Gebara, brasilianische Theologin an der Seite von Frauen in unterschiedlichsten
Notsituationen in den Elendsvierteln brasilianischer Grof3stddte, nimmt genau die scheinbar
kleinen, alltdglichen Auferstehungserfahrungen dieser Frauen ernst, sie nimmt die Korper
der Frauen, gerade die geschundenen, mit einem »liebenden Auge« wahr. Das »liebende
Auge, so formuliert Sallie McFague ihren erkenntnistheoretischen Zugang, ist ein »ver-
korpertes Auge«, ein »embodied eye«.*! Dieser neue Blick nimmt das Gegeniiber nicht als
»Objekt« wahr, sondern als »Subjekt«, das mit all seinen Freuden und Sorgen, Gefiihlen,
Gedanken das Gegeniiber herausfordert und verandert. Ein »liebendes Auge « ldsst ein Netz-
werk von Beziehungen entstehen, das Gemeinschaft im Sinne eines guten Lebens erméglicht.
Fiir eine 6kologische und dkofeministische Theologie ist der » Netzwerkgedanke«** von
grundlegender Bedeutung. Unser ganz konkretes, »verkérpertes« In-der-Welt-Sein lasst
Beziehung, »interrelationship«, entstehen, eine Freundschaft, die iiber die zwischenmensch-
lichen Beziehungen hinaus auch die Natur im Blick hat.** Die Schopfungsspiritualitit, die
hier grundgelegt ist, ist natur- und erdbezogen, sie ist »verkorpert«, etwas, was Franz von
Assisi oder Hildegard von Bingen gelebt haben, in jiingerer Vergangenheit Dorothy Day
oder Iris Murdoch, und heute Frauen wie die afrikanische Friedensnobelpreistrigerin
Wangari Maathai (1940-2011) oder die deutsche Theologin und Ordensfrau Birgit Weiler,
die fiir die Rechte und das »gemeinsame Haus« der indigenen Volker des Amazonasraums
kampft. »Wir befinden uns nicht nur in der Welt, so die Brasilianerin Silvia Regina da Silva,

29 Vgl.Jon SOBRINO, Christologie der
Befreiung, Bd.1, Mainz1998.

30 Vgl.dazu Margit ECKHOLT, Option
fur das Leben. Theologie aus der Per-
spektive der Frau in Lateinamerika, in:
Herder-Korrespondenz 49 (1995)
367-372; vgl.lvone GEBARA, Die
dunkle Seite Gottes. Wie Frauen das
Bose erfahren, Freiburg/Basel/Wien
2000, v.a.158-181; DIES., Longing fur
running water. Ecofeminism and
Liberation, Minneapolis 1999; Barbel
FUNFSINN/Christa ZINN (Hg.), Das
Seufzen der Schépfung. Okofemi-

nistische Beitrage aus Lateinamerika,
Hamburg 1998; zum asiatischen Kon-
text: Chung HYUN KYUNG, Schamanin
im Bauch, Christin im Kopf. Frauen in
Asien im Aufbruch, Stuttgart 1992.
31 MCFAGUE, Super, Natural
Christians (Anm. 24), 77.

32 Ebd.siff.

33 Ebd.24-25: »In sum, a Christian
nature spirituality is Christian praxis
extended to nature. It is becoming
sensitive to the natural world,
acknowledging that we live in this
relationship as we do also in the

relationship with God and other
people. [...] A Christian nature
spirituality, then, is loving nature in
the same way that we love God and
other people: as valuable in itself, as
a»subjectc. A Christian nature
spirituality tells us further that in our
time nature is oppressed and needs
our special care. To care for it properly,
we must pay attention to it, learn
about its needs, become better
acquainted with it.«
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»wir sind ein weiteres geschaffenes Glied darin. Wir sehen das Universum nicht von auflen,
sondern wir sind ein organischer Teil der Schopfung. Wir sind Erde, aus Erde gemacht,
tragen die Farbe der Erde. Die Erde ist unser Ursprung und unser Ziel. Wir sind einfach kos-
misch, irdisch. Wir sind Lebewesen des Kosmos und der Erde, die einander brauchen und
nur gemeinschaftlich existieren, sowie auf der Grundlage, dass unsere Verschiedenheiten
in gegenseitiger Abhingigkeit voneinander bestehen. «**

3 Unter dem Segen Gottes - gemeinsam auf dem Weg
der »groflen Transformation«

Eine solche Schopfungsspiritualitit zu entwickeln im Dienst des »gemeinsamen Hauses«
ist nur moglich im Dialog der vielen, und so versteht Papst Franziskus Laudato si’ als
einen Aufruf zu einem »neuen Dialog«, »wie wir die Zukunft unseres Planeten gestalten«
(LS 14), einen Dialog von Wirtschaft, Politik, Wissenschaft und der verschiedenen religiosen
Traditionen. »Es ist auch notwendig, auf die verschiedenen kulturellen Reichtiimer der
Volker, auf Kunst und Poesie, auf das innerliche Leben und auf die Spiritualitdt zuriick-
zugreifen. Wenn wir wirklich eine Okologie aufbauen wollen, die uns gestattet, all das
zu sanieren, was wir zerstort haben, dann darf kein Wissenschaftszweig und keine Form
der Weisheit beiseitegelassen werden, auch nicht die religiose mir ihrer eigenen Sprache«
(LS 63). Lernen kann die katholische Kirche von der Schopfungstheologie und Umwelt-
ethik des orthodoxen Christentums; nicht umsonst war darum bei der Vorstellung
der Enzyklika im Vatikan (18.6.2015) der orthodoxe Metropolit von Pergamo Giovanni
Zizioulas anwesend, neben Kardinal Peter Turkson (Papstlicher Rat Iustitia et Pax), dem
deutschen Klimaexperten Hans Joachim Schellnhuber, der Leiterin der US-amerikanischen
Catholic Relief Services, Carolyn Woo, und Valeria Martano, einer Grundschullehrerin
in Rom, die Mitglied ist von Sant’Egidio. Der Papst wollte ein Zeichen setzen, wie in der
gesamten Weltgemeinschaft ein Prozess angestofien werden kann hin zu einem »anderen
Blick«, einem Denken, einer Politik, einem Erziehungsprogramm, einem Lebensstil und
einer Spiritualitat, »die einen Widerstand gegen den Vormarsch des technokratischen
Paradigmas bilden« (LS 83) und »die einem neuen, ganzheitlichen Ansatz zum Durchbruch
verhilft, indem sie die verschiedenen Aspekte der Krise in einen interdisziplindren Dialog
aufnimmt« (LS 197). Das bedeutet eine kulturelle Revolution, Entschleunigung und 6ko-
logische Umbkehr, »die beinhaltet, alles, was [...] aus ihrer Begegnung mit Jesus Christus
erwachsen ist, in ihren Beziehungen zu der Welt, die sie umgibt, zur Bliite zu bringen. Die
Berufung, Beschiitzer des Werkes Gottes zu sein, praktisch umzusetzen gehort wesentlich
zu einem tugendhaften Leben; sie ist weder etwas Fakultatives noch ein sekundérer Aspekt
der christlichen Erfahrung« (LS 217).

Franziskus hat bei seiner Amtseinfithrung am 19. Mérz 2013 in der Predigt auf den
heiligen Josef als » Custos, als Hiiter, verwiesen. Eine zerbrechliche Welt braucht Menschen,
die »Hiiter« der Schopfung sind. Ernst Nolde hat einem seiner 1940 entstandenen Bilder
den Titel »Der grofie Gértner« gegeben. Dieser grofe Gartner, der seine Schopfung liebevoll,
zértlich, mit groler Vorsicht betrachtet, ist nicht der »Macher, der voll Stolz vor seinem
Werk steht, mit vereinnahmenden oder gar besitzergreifenden Gesten. Eher umgekehrt
driicken sein Gesicht, seine Gesten tiefste Zuriickhaltung, Zuriicknahme aus. Es ist der
Gott, der den Menschen in Freiheit gesetzt hat, mit dem Auftrag, den Garten der Erde
zu gestalten, zu schiitzen, zu bewahren. Und es ist auch der Gott, der durch den Garten
Getsemani gegangen ist, all die pervertierte Freiheit des Menschen auf sich nehmend. Es
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ist der Schopfer, der Hitter der Schopfung und der giitige Gott, aber auch der mitleidende
Gott. Sein Segen liegt auf der Schopfung, von Anfang an und auf Zukunft hin.

Das okumenische Projekt des Schopfungstages® will diesen Segen Gottes iiber der
Schopfung in Erinnerung rufen. Es ist gerade angesichts der Bedrohungen der Schopfung
ein konkreter Ausdruck der christlichen Kirchen fiir jhre Sorge um die Zukunft der
Schépfung. Patriarch Dimitrios lud 1989 die ganze »orthodoxe und christliche Welt« ein,
jeweils am 1. September »zum Schopfer der Welt zu beten: mit Dankgebeten fiir die grofie
Gabe der geschaffenen Welt und mit Bittgebeten fiir ihren Schutz und fiir ihre Erlosung«.
Sein Nachfolger, Patriarch Bartholomaios I., hat die Zerstérung der Umwelt durch den
Menschen als schwere Stinde eingestuft. Fiir immer mehr verheerende Naturkatastrophen
sei allein der egozentrische Mensch verantwortlich. Zum Projekt des Schopfungstages
gehort als zentrales Element eine Wortgottesdienstfeier, hier findet Schopfungsspiritualitat
ihren Hohepunkt: Der Segen Gottes ist das Tragende der Schopfung. Schopfungsspiritualitit
ist nichts anderes als Ausfluss dieses Segens, und fiir diesen Segen zu 6ffnen und segnend
den Segen Gottes zu empfangen, ist vielleicht ihr »Hohepunkt« - denn »nur aus dem
Unméglichen«, dem Segen Gottes, so Dietrich Bonhoeffer, kann die Welt erneuert werden.

Die Enzyklika Laudato si’, im deutschen kirchlichen und politischen Kontext positiv auf-
genommen, aber auch nicht unumstrittenen in konservativen politischen und kirchlichen
Kreisen, wartet auf eine weitere Rezeption. Papst Franziskus weifs um die Komplexitat
der Herausforderungen der Umweltkrise, er weif3, dass ein solcher Text im Blick auf wirt-
schaftliche, politische, wissenschaftliche Sachverhalte immer nur Vereinfachungen bieten
kann, er versteht sein Schreiben nicht mehr und nicht weniger denn als Einladung zu einem
gemeinsamen Tun im Dienst der Menschheit und der ganzen Schopfung. Kardinal Walter
Kasper hatte bereits im Blick auf das apostolische Schreiben Evangelii gaudium formuliert:
»Das sind sperrige, zum Widerspruch reizende provokante Thesen, die weh tun. Doch
harmlos war auch das Evangelium, das Jesus verkiindet hat, nicht.«*” Das trifft in gleicher
Weise auf Laudato si’ zu. *

34 Silvia Regina DA SILVA, Weg-
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36 Magdalena FRETTLOH, Theologie
des Segens. Biblische und dogma-
tische Wahrnehmungen, Gltersloh
52005, 402.

37 Walter KASPER, Papst Fran-
ziskus — Revolution der Zartlichkeit
und der Liebe. Theologische Wurzeln
und pastorale Perspektiven, Stuttgart
2015,96-97.




»I left Lahore by plane
for the Council«:

Mgr Marcel Roger Buyse O.EM. CAP
Conciliar Journal (1962-1965)

von Dries Bosschaert

Zusammenfassung
Dieser Beitrag beschaftigt sich
mit dem Konzilstagebuch von
Magr. Buyse, Bischof von Lahore
(Pakistan). Das Tagebuch dieses
Kapuzinerbischofs liefert eine
Innenperspektive seiner Konzils-
beteiligung. Vor allem aber
erméglicht es uns einen Uber-
blick tber die Herausforderun-
gen und Anliegen eines Missi-
onsbischofs, der sich um seine
eigene Diozese und um die
prekdre und durch den Indisch-
Pakistanischen Krieg verscharf-
te Situation, eine christliche
Minderheit in der Republik
Pakistan zu sein, ebenso sorgte
wie um die neuen Perspektiven
und Spannungen, die durch die
Erfahrung der Zugehérigkeit zu
einer globalen Kirchengemein-
schaft in einer Zeit der Entkolo-
nialisierung hervorgerufen wur-
den. Daher kann dieses Tage-
buch als ein anderes Tagebuch
betrachtet werden: Ein Tage-
buch, das aus einer weniger
augenfalligen und zentralen
Perspektive des konziliaren
Prozesses geschrieben wurde.
Dennoch ist die Perspektive
dieses Missionars eine Stimme,
welche in diesem européisch
ausgerichteten Konzil (und
seiner Rezeption) zu horen ist.
Schliisselbegriffe
- Mgr. Marcel Roger Buyse
- Ditzese Lahore (Pakistan)
- Konzilstagebuch
- Missionsgeschichte der
belgischen Kapuziner

Abstract
This contribution presents the
conciliar journal of Mgr. Buyse,
bishop of Lahore (Pakistan).
The journal of this Capuchin
bishop gives an insight in his
conciliar involvement. But most
of all this journal provides us
with an account of the chal-
lenges and the preoccupations
of a missionary bishop con-
cerned with his own diocese,
with the precarious situation of
being a Christian minority in
the Republic of Pakistan, exac-
erbated even more by the Indo-
Pakistani War, and with the
new perspectives and tensions
that were brought about by the
experience of belonging to a
global Church community in
an age of decolonialisation. As
such, this journal can be seen
as another journal: A journal
written from a less obvious and
central perspective in the con-
ciliar process. Yet, this mission-
ary’s perspective is a voice to be
heard in (the reception of) this
European-centred Council.
Keywords
- Mgr. Marcel Roger Buyse
- Diocese Lahore (Pakistan)
- Second Vatican Council
Journal (1962-1965)
- Mission History of Belgian
Capuchin Friars Minor

Sumario
El articulo trata del diario conci-
liar de Monsenor Buyse, obispo
de Lahore (Paquistan). El diario
de este obispo capuchino
ofrece una vision de su partici-
pacién en el concilio. Sobre
todo nos permite obtener una
visién de conjunto de los desa-
fios y temas de un obispo misio-
nero, que se preocupaba por
una parte de su propia didcesis
como minoria cristiana en
Paquistan y de la situacion pre-
caria y de crisis a causa de la
guerra indo-paquistani, y por
otra de las nuevas perspectivas
y tensiones causadas por su
pertenencia a una Iglesia global
en un periodo marcado por la
descolonizacion. Por ello, este
diario puede ser considerado
como otro diario: como un
diario escrito desde una pers-
pectiva del proceso conciliar
menos visible y central. Sin
embargo, la perspectiva de este
misionero es una voz que debe
oirse en ese concilio tan euro-
peo (y en su recepcion).
Palabras clave
- Monsenor Marcel Roger
Buyse
- Didcesis Lahore (Paquistan)
- Diarios conciliares
- Historia de la misién de los
capuchinos belgas
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1 Introduction

cil and a reconsideration of many of its themes, including its importance for mission

history. At the same time the question can be asked if these themes were developed at
length. Histories of the Council indeed remain mostly written from a largely Western perspec-
tive. However, this increased interest in the Council has also resulted in the discovery of a
number of new sources enabling »another« perspective on the Council. One of these is certainly
the journal of Mgr. Marcel Buyse, bishop of Lahore and Belgian Capuchin. His journal
provides an insight in Mgr. Buyse’s involvement in the Council, as well as in his government
of the Lahore diocese, his relation to the state of Pakistan and his position in the Pakistan
bishops’ conference. It thus offers a view on the multifaceted activities of a missionary bishop
participating in a gathering of the global Church. Overall, this >other« perspective on the
conciliar process highlights in a pressing manner themes such as the relation between theo-
logical and political conflicts, the role of missionary bishops in representing the global Church
and the significance of the Second Vatican Council in a global perspective. This journal thus
points to the value of these sources for both conciliar studies as well as mission studies.

To most, Mgr. Marcel Buyse will be a rather unknown figure. He was a Belgian Capuchin,
born in 1892 in the Belgian province of West Flanders.! He entered the novitiate of the
Order of Minor Capuchin Friars in 1910, where he was given the religious name Roger. In
1917, during the First World War, he was ordained a priest. After the war he wished to go to
India, but his order first sent him to Rome, where he obtained a doctorate in theology at
the Pontifical Gregorian University. In 1922, he was sent to Lahore. He first worked as par-
ish priest. In 1925 he was appointed Theology Professor at the Barlowgunj Major Seminary
of the Capuchins in the archdiocese of Agra. In 1928 he was appointed secretary to Mgr.
Catry, bishop of Lahore, three years later his vicar-general. On 12 June 1947 Pope Pius X112
appointed Buyse the new bishop of Lahore. Only two months after his appointment, on 14
and 15 August, the British Indian Empire was divided into the State of Pakistan and India.
The new partition line also divided the diocese of Buyse. Some mission stations would
remain part of India and were entrusted to the English Capuchins. The diocese of Lahore,
however, became part of Pakistan under the Archdiocese of Karachi. As bishop of Lahore
he took part in the Second Vatican Council. Two years later, he was succeeded by Mgr.
Alphonse Raeymaeckers,® who had been his auxiliary bishop since 1963. Buyse continued
to work in the diocese until 1973 when he returned to Belgium. One year later he died.

His journal is currently kept in the Centre for the Study of the Second Vatican Council
at the Faculty of Theology and Religious Studies of the Katholieke Universiteit Leuven,
where the conciliar part of Mgr. Buyse’s papers are kept with the approval of the Capu-
chin Province of Flanders. It has four sections, dealing with the four conciliar periods,
respectively. This forms a total of ninety-eight hand-written pages. (i) The first section has
forty-three numbered pages (21 x 27,5 cm) and contains his notes between 8 October 1962

I ts fiftieth anniversary led to a renewed study of the history of the Second Vatican Coun-

1 For biographical information

on Buyse, see N.N., Obituary Roger
Buyse, in: Vox minorum 28 (1974)
212-220.

2 Eugenio Maria Giuseppe Giovanni
Pacelli (1876-1958), was elected Pope
in1939.

3 Alphonse Raeymaeckers
(1915-1978) was born in Westmeer-
beek (Belgium). He was ordained a
priest in the Order of Friars Minor
Capuchin in 1939. He became auxiliary
bishop of Lahore (Pakistan) in 1963
and titular bishop of Aperlae. He
succeeded Mgr. Buyse in 1967. He
resigned in 1975. He participated in the
last two periods of the Council.




76 Dries Bosschaert

and 9 December 1962. Additionally, there are two non-numbered pages containing a letter
to the Commission on the Liturgy. (ii) The second section has twenty-one numbered pages
(22x 30 cm). This section starts on 29 September 1963 and ends on 4 December 1963. (iii) The
third section is limited. This section only has three numbered pages (21 x 27,5 cm), starting on
30 July 1964 and ending on 14 September 1964. (iv) The last period is encapsulated in thirty
numbered pages (21 x 27 cm). It starts on 13 September 1965 and goes up to 4 November
1965. The language of the journal is English, but it is clear Buyse was not a native English
writer. His notes are written during the Council itself, without later revision. Nevertheless,
Buyse often deleted words or parts of sentences while writing. The majority of his notes
consist of descriptions of the conciliar events and his own activities during the conciliar
periods; other parts consist of hand-written copies and drafts of letters. In particular the
fourth section is characterised by letters to the faithful in his diocese.

This contribution pays attention to four aspects of this conciliar journal. First of all, the
value of this journal for conciliar studies is considered. It is indicated how it contains infor-
mation on certain conciliar topics and discussions, how it evaluates the conciliar proceedings,
and the way in which it gives witness of the Second Vatican Council as the first Council in
a modern world marked by its progress. This journal holds however a greater significance
for other areas of study. This becomes clear in the second part where it is shown that this
journal gives also much information on the local situation of the Lahore diocese, namely
as a witness of the tensions in the Pakistan bishops’ conference or Buyse’s interest in the
diocesan educational system. Thirdly, the journal gives an insight into Buyse’s dealing with
the Pakistan political situation, the Indo-Pakistan War of 1965, and the relation between
Catholicism and Islam in Pakistan. Finally, as a witness to the experience of a missionary
bishop partaking in the Council, this journal offers a perspective on an age of internationa-
lism, missionary commitment with its double belonging, and the process of (de)colonisation.

2 A Conciliar Journal

In 1959 as bishop of Lahore, Mgr. Buyse was called to Rome to participate in the Second
Vatican Council. The Council would last four years, from 1962 until 1965, and could be
rightfully named one of the most important events in the Catholic Church in the twentieth
century. The discussions of the around 2929 Council Fathers present over the course of four
years were not only focused on theological and ecclesiological issues, but were also strongly
marked by the historical context in which the Church was placed. It could be considered
a process of coming to terms with modernity, but it should also be viewed in light of the
global movement of decolonisation and an ecclesial effort for inculturation. For many
of the bishops it even proved to be their first experience of being a global Church. In the
assembly Buyse had a threefold role. First, he was counted among the 1453 Council Fathers

4 Cf.Eddy LOUCHEZ, Evéques mis-
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Dudley (MA), 2008, 647-684.

5 The thirteen Pakistanian partici-
pants were: Saverio Zupi, archbishop
of Serra; Dante Battaglierin, bishop of
Khulna; Francis Cialeo, bishop of Lyall-
pur; Joseph Cordeiro, archbishop of
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not coming from the West. This should, however, be nuanced. Of this number still a large
number were missionary bishops of European or North American origin. In this perspec-
tive Buyse was one of the seventy-five Belgian missionary bishops. Nevertheless, they did
not function as an organised group.* The second group that he was part of already proved
more influential. Indeed, he was also one of the fifty-five Capuchins participating, which
made them the second largest religious order present. They stood in regular contact with
their father general, who also convened meetings for them. Finally, Buyse considered himself
truly a bishop of Pakistan, connecting him to the five Pakistan archbishops and his seven
fellow bishops of the Pakistan bishops’ conference.?

Logically, Buyse’s journal is entirely determined by the rhythm of the Council. Like many
bishops, Buyse felt that he was partaking in a historically important event of the church,
but he could not always discern his proper role. He tried his best to attend the different
periods, to stay up to date on the discussions and to form his own opinion to vote faithfully.
This was however not always easy. In particular his classical theological education made
it difficult to follow the entire process or to grasp the entire depth of certain discussions.
Nevertheless, when needed Buyse consulted capable theologians and discussed with his
peers. In this regard, Buyse’s journal presents first-hand information on his views concern-
ing the topics discussed, his understanding of the conciliar procedures and strategy, and
finally the »novelties« of this Council.

2.1 Conciliar Topics

The impression often exists that the Council Fathers had a general interest in all topics
discussed over the course of the four conciliar periods. Some (tense) debates were indeed
followed by everyone, but most often bishops showed interest in the development of those
schemas that were in line with their interest. Buyse’s interests were twofold. First of all, the
journal of Buyse bears witness to a particular interest in the debates on the main conciliar
documents, its constitutions. These debates indeed dominated the conciliar agenda. He
closely followed the debate on the schema De Ecclesia, what would become Lumen gentium.
He clearly was aware of all the possible additions of chapters De beata Maria virgine, De
revelatione et traditione, and De missionibus, and a special chapter De populo Dei proposed
by Cardinal Suenens. Especially the addition of the first he followed with great attention,
knowing that » per se it matters little whether the schema is taken in the schema De ecclesia
or outside it, because in any case, it will be the object of very hot discussions.«® Buyse
himself was nevertheless sure that he would, in a certain way in line with 20th century
ressourcement, follow the Christological argument »since there is no schema De Christo,
why should there be one on the B.M.V.?«” Buyse also paid attention to the discussions on
De liturgia, resulting in Sacrosanctum concilium, as is shown especially by his study of
Mgr. Callewaert’s® »beautiful and substantial report«® at the end of the first period. While

6 BUYSE, 29 October 1963.

7 Ibid.

8 Karel Justinus Marie Ernest
Calewaert (1893-1963) was a Belgian
bishop. He was born in Deinze
(Belgium). In 1922 he was ordained
priest. He was ordained bishop of
Ghent in 1948. He took part in the
first two periods of the Council.

9 BUYSE, 5 December1962.




78 Dries Bosschaert

he had an interest in the discussion on De fontibus revelationis, eventually Dei verbum, he
nonetheless admitted that he »could not judge on the intrinsic value of the arguments in
favour or against, because [he was] not acquainted with the modern tendencies in theol-
ogy and Scripture.«'® He thus strongly relied on speeches of other Council Fathers, such
as those of Cardinal Bea'! and the Benedictine abbot Butler.!?

Buyse’s view on the schema on the Church ad extra, Gaudium et spes, deserves particu-
lar mention. Indeed already early on Buyse was convinced that »it is all very nice, [...] to
deal with dogmatic and scriptural matters, but our people and the world expect solutions
to their social and moral problems, and we have yet nothing to tell them although we are
at the end of this session. If they do not ridicule us, at least they will pity us and feel very
disappointed, «'? thus echoing the speech of archbishop Dwyer of Leeds.' Likewise, Buyse
gave ample attention to the Message to the World issued by the Council Fathers during
the first period." His journal nuances however the strong vote in favour of this message
after it was distributed to the Council Fathers on 20 October 1962.'6 According to him this
was more a vote simply agreeing with two proposed amendments. Buyse for example, just
wished to show that he agreed with Mgr. Morrow'” of Krishnagar, who »said that since the
Message was addressed to the whole world, it had to make sense to the whole world and
therefore that many things, or sayings, which were specifically Catholic had to be left out.«'®
Buyse only returned to the content of the actual schema 13, also known as the » Ark of Noah
because it tried to bring all kinds and species of men and animals, « in the fourth period."”
While he was convinced that »there are many highlights in each chapter, each chapter also
has its shadows,«?® he kept his great expectations, for »if the bishops have sometimes been
called >the defenders of the commonwealth, this Council could be called >the defender
of humanity«.«* This schema indeed was expected »to tackle some of the most vital and
most actual problems, which agitate the hearts of men so deeply nowadays. To mention
some of them: they are the problems of the family and marriage, atheistic communism and
materialism, the socio-economic problems of the workman and of the third-world, of the
devastated and hunger stricken people of developing countries like ours, and the problem
of war and peace. «*

Secondly, episcopal collegiality comes to the fore in Buyse’s journal as a schema-tran-
scending topic. His great concern over this topic can probably best be explained by his
experiences with the Pakistan bishops’ conference, which will be developed later in this
contribution. Following the agenda of the Council, he reflects especially on this theme in
the context of the discussions on De episcopis ac de dioecesium regimine. When asked to
proceed he »voted in favour of interrupting all further discussion on it for the time being, «
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tin Bea (1881-1968) was a German
Cardinal, Biblical scholar and President
of the Secretariat for Promoting Chris-
tian Unity. In 1959 he was created Car-
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for he was convinced that »the council is still stuck with the question of the collegiality of
the bishops.«** He later repeatedly noted that the pending question on collegiality not only
obstructed the discussions on this schema, but it »must also have its repercussion on the
question of the bishops’ conferences.«** Indeed, throughout the Council he repeatedly called
for a more clear definition of the canonical and juridical nature of the bishops’ conferences.
These two elements might also explain why Buyse rejoiced so much in the promulgation of
the motu proprio Apostolica sollicitudo by which Pope Paul VI installed the bishops’ synod.
Buyse indeed considered this »the predominant event of the first week« of the fourth con-
ciliar period.?® He was convinced this was a way to »secure [the Council’s] lasting results «
and a »concrete expression of the feeling of solidarity among the episcopate. «*¢

Another such schema-transcending topic was his sensitivity for matters concerned with
the clergy. In the first period, his predilection for highlighting also the universal call to
holiness of priests even brought him to submit one of his few written remarks, namely on
the ambiguous use of fideles in the De liturgia. As he pointed out this word referred both
to the clergy and the laity, but in common use it was often only used for the latter group:
»If only, this Holy Council would not only display the Christian life as something »between
faithful laymens, but also, and perhaps even to greater extent, increasingly as »between
faithful priests«.«*” He repeated this call in 1963, retaking the words of Cardinal Gilroy:*®
» If the Council does not succeed to increase the degree of sanctity in the bishops and the
clergy, whatever else it may achieve will be a failure«.«*® His interest in the conciliar view
on the clergy became again apparent when in the second period, on 29 November 1963, the
Council Fathers were given a message to the priests that was prepared by Mgr. Renard?®®
and some other French bishops. The message was supposed to fill in the gap concerning the
priesthood that the Council had left open. Buyse and the other Council Fathers had been
given twenty-four hours to react to this message.*! Buyse was correct in assessing that he
»does not expect it to be welcome, and it is certainly not welcome to the religious, and, it is
to be voted upon next Monday by means of bulleting votes, I don’t expect it to be accepted
by the Council.«*? Buyse was among the sixty bishops to submit remarks. His focused on
the general exclusion and misrepresentation of the religious-priests in the message. For
instance, »only those religious-priests who exercise the cura animarum christifidelium are
said to share in the unitate ejusdem missionis, but not in that of the priesthood and of holi-
ness. And they are told that they should live in peace with the secular priests and comply
with the wishes of the bishops.«** Particularly relating to his situation was his remark that
»other religious priests who exercise all other types of apostolate, even those who care for
the infidels, are not considered,« and should be included.** Funny enough, both of his
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concerns - that for the universal call of holiness of priests and the relation between secular
and religious priests - came together in a reflection on the Republic of India: »In his inter-
vention the bishop of Hyderabad (Decau) this morning pleaded that the word »secular« be
replaced by »>diocesan« when we speak of non-religious priests.*® On our way home in the
Bus, Mgr. Evangelisti*® 0.E.M. Cap of Meerut made an allusion to it in public, as I entered
the Bus, and I replied: what about the Secular Republic of India? » Yes< he said, »we should
try to find another term for it«.«*’

2.2 A Conciliar Process

While the journal gives some insight on Buyse’s view on conciliar themes, it highlights even
more his experience of the conciliar process. Indeed, time and again it shows how Buyse’s
presence was shaped by the contribution of other Council Fathers, where it was similar
to their experiences and the way in which he sought his own position. First of all, Buyse’s
journal gives an insight into his understanding of the procedures and especially his view
on the interplay between the conciliar minority and majority. At the start of the Council
he quickly noticed the curial attempts to have the preparatory schemas accepted as quickly
as possible. Cardinal Ottaviani’s*® critique on the insertion of the article on communion
under both species in the schema on the liturgy is seen in particular as such an attempt.*
Moreover, the moment the bishops were given the opportunity to elect the members of
the different commissions, Buyse rightfully feels that efforts are undertaken by Cardinal
Ottaviani and the secretariat of the Council to get their candidates elected. At the same
time he noticed that in reaction other groups of bishops came together to compose lists of
candidates for the different commissions.*® Yet Buyse remained uninvolved, not knowing
whom to vote for and even considering submiting a blank form. It is therefore no unim-
portant event, when Cardinals Liénart*' and Frings*? successfully pleaded in favour of the
different bishops’ conferences to submit their lists.**

The particularities of a conciliar process even became more tricky the moment the voting
started. Sometimes it seems there was general confusion if one was allowed to vote placet,
non-placet or even placet juxta modum,** other times the significance of votes has to be
nuanced, for example the strict divide between placet and non-placet, because at times for
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Buyse placet »meant nothing more than transeat,« because »all the amendments are of
little or no consequence.«** This feeling was also shared by others, for when Buyse »met a
Maronite archbishop (Mgr. Khoury Joseph*9) in the Refreshment Room, he expressed the
same opinion as mine and made a sign with his thumb and index finger to say they were
of no consequence whatsoever. «*’

This also urges researchers, be they church historians, systematic theologians, or
others, not to overestimate the organic character of the conciliar event. At times it could
be very chaotic and precarious, as Buyse notes in 1963: »the council seems to get into
another impasse.«*® Things got even worse, because »as the days went by, the confusion
increased. The debates are not being guided and coordinated in any way. Most bewilder-
ing statements, suggestions and demands are being advanced, and the »moderators«< do
not seem to be any more capable of conducting the sessions than the >praesides« of last
year were.” And when the proposal to close the debates on the second chapter was made,
it met (as happened last year in similar circumstances) with a tremendous applause.«*’
This even led Council Fathers such as Buyse to think that not much was going to happen:
»Mgr. EB. Cialeo®® had written me that he expected big decisions being taken during this
session. I replied that, looking through the latest schemata, I didn’t expect any. These
schemata round off the sharp edges and rend them to post-conciliar commissions and the
like.«3! Moreover, the organisation of the different commissions and the establishment of
secretariats even pushed cynical remarks that these bodies were there »to help to solve the
problem of unemployment in the Church!«>*

Not only were the different procedures sometimes a factor of demotivation for the
bishops, but also the general development of the conciliar event was experienced as being
»boring« by times.** As his discussion with his fellow Capuchin Mgr. Léon Delaere>*
made clear, Buyse was certainly not alone in this feeling.>> He was however quite unique
in his interest for the attendance of Council Fathers, for he was convinced that »it cannot
go on like that much longer, or else many will absent themselves or even leave Rome.«>®
This impression was indeed underscored by the declining number of attendees. Looking
at Buyse’s numbers - 2363 (23 October 1962), 2279 (29 October 1962); 2193 (5 November
1962); 2214 (7 November 1962); 2172 (10 November 1962); 1941 (31 October 1963) - one can
imagine this feeling of a gradual decline. Moreover, it evidently aligns with his impression
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that »everyone is becoming fed-up and there are widespread demands for a change in the
procedure.«*” Listening to all the speeches proved to be especially challenging. Buyse for
instance noted: »1 still fail to see why we should have to listen to all these speeches! There
are some good ones, but it remains a tiring job to pay continued attention and to follow
the arguments and there seems to be no way out«.”® This feeling was even stimulated by
the interactions among the Council Fathers, when for example » [Mgr. Sigismondi] asked
whether [Mgr. Buyse] was not yet tired, and he dropped his arms in lassitude«.>® It was
thus understandable that at times the Council Fathers »did not seem to be in a mood to
pay attention. They seemed to have their thoughts more on the All Saints” holidays and
their excursions outside Rome than on Council matters.«® This might explain why at the
start of the last period, bishops such as Buyse were convinced that »we better break up
soon and go home before more nonsense is talked at the Council,«® since it was feared
that this period too would pass »uneventful in the old fashion of us sitting down to listen
to any amount of speeches contradicting each other.«%?> And indeed, towards the end of
his journal Buyse concludes that »it is a good thing that this will be the end of the Council.
Everybody had got enough of it.«%

2.3 A Council in the Modern World

While the conciliar procedures took place in a century’s old tradition, it was undeniable
that this was a Council in the twentieth century, the age of progress. This became appar-
ent in the media coverage of the Council on the one hand, and the possibilities of keeping
the faithful up to date on the conciliar proceedings on the other. Indeed, first of all, the
importance and role of the new media is clearly present in Buyse’s journal. From the start
of the first period - when Buyse was seated in the plane next to Louis Meerts,** Chief Editor
of the Flemish newspaper Gazet van Antwerpen — up to the last period - when he gave an
interview to Argentine television - the Council received ample media coverage.®® Even
more, Buyse himself relied on this news coverage to be and remain fully informed on the
Council: it was an opportunity to reconsider moments where he had been present, and
those he had missed, as for example the Pope’s >speech to the moon«.%¢

At the same time, Buyse’s journal also proves the influential character of the media. They
indeed played an important role. In the debates concerning the dissolving of marriages for
instance an article of archbishop Roberts®” was widely read and used: he had »told a reporter
of the (Lahore) Times that it took Rome 10 years before deciding a matrimonial case De
rato sed non-consummato marriage. I happened to read the same news this evening in the
Lebanon Catholic Herald of 1/11. But I also found a letter in the correspondence columns of
this same paper and later from the office of Southwark in which he refers that there had been
eleven cases presented from his diocese between 1958 and 1963, which had all been answered
by Rome. This is an average of 5 %2 months per case; but that is the kind of propaganda
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that is going round in the Council and outside.«%® The media played a similar role in the
debates surrounding the question of celibacy. In 1965, around the time the Pope decided to
intervene with regards to the question on debating celibacy or not at the Council, ®® Buyse
reported that »all kinds of rumours go round on this topic.«”® The Rome American Daily
for instance noted, according to Buyse, the disposition of 10.000 petitions. This added to
other rumours Buyse heard ranging from 15.000 petitions from Italian priests alone to
a Congolese petition, signed by 8o percent of the Congolese priests. Buyse was however
strongly aware that news coverage on the Council or Church matters was not infallible.
After Mgr. Van Cauwelaert for instance was quoted on the concelebration and adaptation
of the liturgy to the needs of the people in Fesquet’s La Croix Journal du Concile,”* it was
said that he rather wished »to hear his own voice!!!«”? Or, when he remained in Pakistan
during the second period, he noticed that »four hours after the event had concluded, the
Vatican radio bulletin of 16 hours G.M.T. (9 p.m. Pakistan Time) spoke of the event »which
will take place tomorrow morning at 9 a.m.<! [...] It then gave a lengthy description of the
rite of concelebration as it will happen >tomorrow morning«!!!«”

The media was not only a source of information on conciliar matters, it also allowed
the bishops to remain informed on the situation in the local dioceses, ranging from trivial
matters, such as Justice Cornelius’”* views on the state of cricket in Pakistan,” to more
important aspects. For the Pakistan bishops it was even often their only source of informa-
tion concerning the situation in their dioceses in periods of war. Thus when »the bishops of
Pakistan, met for the first time in the Basilica of Saint Peter on Tuesday the 14th September
[1965] for the opening ceremony of the fourth session of the Vatican Council we asked
each other with anxious looks in the eyes: »What news have you got?« Alas! No one had
any to give; we only knew the sad stories which the Press, Radio and Televisions report.
for my part knew that the Sisters of Jesus and Mary from Sialkot had been brought safely
to Lahore.«”

The Second Vatican Council was also unique in the almost simultaneous feedback to
the local communities of faithful. Buyse appealed in this regard to his Roman greetings:
regular updates to his faithful on what was happening in Rome. On the one hand it was
a way to keep them informed on conciliar decisions. The discourse makes clear that as
a bishop, he especially tried to rouse interest in the Council. Note for instance Buyse’s
description of the penitential procession on the Council’s opening day, which he claimed
»made a profound impression on thousands of people who witnessed it and joined in the
singing and praying.«”” At the same time he tried to connect the daily life of his Church
community with the Council. This becomes clear when Buyse recommended Eucharistic
adoration as a means »to join us in Rome by means of paying frequent visits to the Blessed
Sacrament in your churches and chapels, and there to pray fervently for the final success
of the Council.«” This particular discourse also resulted in a sometimes overly positive
reporting on the Council, contrasting with his personal evaluation in his journal.
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On the other hand, these Roman greetings also gave Buyse the opportunity to express
his sharing in the life of his ecclesial community. They were indeed more often concerned
with other matters than the Council, for instance the death of missionaries or the political
situation and the Indo-Pakistani war ahead. Thus it is no surprise that Buyse related his
conciliar participation with this situation to the best of his abilities. Note for instance his
first Roman greetings from 1965: »For us, the bishops of Pakistan (and of course also for
our Indian Colleagues) this session of the Council opened in an atmosphere of gloom and
anxiety; and, together with His Holiness the Pope and many bishops, we fervently prayed
during the inaugural Mass that God may keep you safe, protect you from all harm, and
bring this war to a speedy and peaceful end.«”®

In similar terms Buyse made it clear that the »solemn inauguration of this session of the
Council [...] was definitely in keeping with the anxious times the world, and particularly you and
me, are passing through. «** He even pointed out that the Pope himself had made reference to the
Pakistan situation when he said that »it is our ardent wish and prayer that the violent conflicts
between peoples which are so much in need of living in brotherly love and peace may soon
come to an end, and that peace may soon reign supreme among all nations and for all times. «*!

3  Bishop of Lahore
3.1 Brief Note on the History of the Diocese of Lahore

The Christian presence in Punjab had a rich history before the arrival of the Capuchin
missionaries.®> While the presence of Thomas-Christians remains disputed, a first official
activity of Christian missionaries in the region can be situated in the sixteenth century when
emperor Akbar invited Jesuits to his court. The position of Christianity remained precarious
under the subsequent emperors, but there was always a Christian presence in Lahore. This
came to an end in 1752 when the Durrani king Ahmed Shah Abdali overran the province
of Punjab. Only in the mid-19™ century did Christian missionaries return in the wake of
the English army invading Punjab. In 1846 the Roman Catholic apostolic vicariate of Agra
included the region of Punjab and a first church was erected in Lahore under the guidance
of apostolic vicar Gaetano Carli.® Ten years later, in 1856, the Sisters of the Congregation of
Jesus and Mary of Lyon founded their first school for English Catholic families at Sialkot. A
second school was opened in Lahore in 1876. While the first two missionaries were secular
priests, the Capuchins had taken over responsibility in the whole region by 1860. In 1880
the apostolic vicariate of Punjab was erected, separate from Agra. In 1886 this vicariate
became a diocese with Lahore as episcopal see. The first bishop was still a Frenchman,®* but
after the diocese was entrusted to the Belgian Capuchins in 1888 they started their mission
actively. Only two years later the first Belgian Capuchin bishop was appointed.®> An almost
centenarian Belgian Capuchin tradition of apostolic succession had begun.
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The Belgian missionaries were characterised by their active involvement in missions
among the non-English colonists. After the conversion of the Indian Rallia Ram to Catho-
licism other members of the class of the untouchables of the Sialkot district converted as
well. Interesting to note is that they had previously been converted to Presbyterianism. Many
others followed suit. By 1889 the Capuchin missionaries had already visited fifty villages
in order to catechise them. On 22 September 1889 the first 75 Catholics were baptised. The
missionaries went further and started to establish permanent mission stations in Daoke,
Adha, and Manpur as well. Yet these apparent first successes were confronted with opposi-
tion from the Protestant missionaries,®® but also with rejection by the early converted. In
December 1891 only 282 Catholics remained. The mission seemed to have failed. Only in
1893, after Godfried Pelckmans®” was appointed third bishop of Lahore, did the mission
find a new start and was organised more strictly. The Capuchins founded Christian colonies
(Mariabad, Khuspur, and Franciscabad), reinvested in previous missionary stations, and
constructed buildings (e.g. a Cathedral, an Episcopal residence, and St. Anthony’s school).
Furthermore, a study house for young missionaries was founded in Alverna as well. The
decision to send students to the missions was a novelty within the order and was strongly
supported by the Propaganda Fidei. Their efforts resulted in a mass movement of conver-
sions of the lower classes to the Catholic Church.

The period between the two world wars was marked by a development from crisis, to a
firmly established Church, to crisis again. During the First World War no new missionaries
had arrived and the financial problems had accumulated. Nevertheless, the remaining
missionaries had continued to invest in the diocese: a first indigenous congregation for
women was founded at Rahmpur, a new mission station was opened in Narowal and a
program for the first communion of the faithful was set up. With the appointment of bishop
Cartry®® the Punjab mission was strengthened. As a result, on the fiftieth anniversary of
the Capuchin presence in Lahore, the diocese consisted of thousands of Catholics. The
Second World War ended the fruitful prospects for the diocese. The situation was troubled
even more by the Independence of Pakistan. In this tense context Marcel Roger Buyse was
appointed sixth bishop of Lahore. In this same tensed context the interplay of the Pakistan
bishops at the Council happened.

3.2 Pakistan Bishops’ Conference

One of the most striking features of Buyse’s notes is the developing story on the organisation
of the Pakistan bishops’ conference during the Council. If the journal proves one thing, it
is that the organisation of this conference was involved with many tensions throughout the
four conciliar periods. While at the start of the Council it was felt that the Pakistan bishops
had to meet - certainly to compose their lists to elect members of the commissions - an
actual convention was only possible after the Indian bishops, under guidance of Cardinal
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Gracias,® invited them to their meeting together with the Burmese and Ceylon bishops.*
Despite this joint effort, Cardinal Gracias still decided at the meeting of 14 October 1962
that the different conferences still had to draft their own lists.”* Now it finally was the time
for Mgr. Graner,” the chairman of the conference, and Mgr. Cialeo to come into action.
Thus, already the next day the eleven Pakistan bishops had their first autonomous meeting
to prepare their list of eligible candidates.*®

It proved however hard to make this into a permanent cooperation. Around five days
later Mgr. van Miltenburg®* and Buyse were indeed convinced that they had to come
together again to discuss the schema De liturgia. When Buyse addressed the chairman of
their bishops’ conference, Mgr. Graner, he told him to »tell Mgr. Cordeiro,« to which Buyse
evidently replied he »wouldn’t since he (Graner) is the chairman of our conference.«*> Not
that this mattered much, for Mgr. Cialeo made it clear too »that he did not think we should«
have a meeting. A last appeal of Buyse to Mgr. Cordeiro and Cialeo turned out negative
for »both replied that they had nothing to say« on the matter.”® Two days later, 22 October
1962, the minds began however to shift: While Mgr. Graner was still »of the opinion that
Mgr. Cordeiro was not at all interested in having a meeting,« the latter »told [Buyse] on
our way out of the session that [they] might have a meeting later on.«*”

The moment the meetings were organised in a more or less organized way it became
however clear that the bishops had to face strong differences. Buyse nevertheless made an
effort to stimulate their cooperation, but his suggestions were not received with great enthu-
siasm. His suggestion to Graner to invite an American bishop to talk on the organisation
of their bishops’ conference was not heeded.”® The same was true for other topics Buyse
considered ready for discussion: »none of the items I had sent in to Archbishop Graner
were even mentioned by him.«*® Even worse, the weekly meetings were delayed and »no
reasons were assigned!«'%® As such, Buyse could only look with a certain jealousy to the
Indian bishops who came together every ten days during the Council '

The second period started nevertheless in a better way. Already in the first week a meeting
was arranged.'® Unfortunately, the meetings turned out not to be anything more productive
than the year before: »The first time we were all there, but there was no agenda.«'* While
they had agreed to meet every week, the meetings were soon witnessed by the same failures
as the year before: »It is a waste of time, there is no agenda.«'** This however turned out
not to be by accident, for around the same time Mgr. Cordeiro wrote a note in the name
of the bishops of Pakistan to indicate that they »didn’t want any juridical powers to their
conference except on matters referred to them by the Holy See and on matters decided
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upon by the Council.«!* In opposition, Buyse did precisely not see the point of having a
bishops’ conference without this juridical authority.

The last period of the Council the Pakistan bishops engaged again in meeting on a weekly
basis.'® There even was a certain goodwill to organize the meetings in a better way. On
the suggestion of Buyse, the third meeting was even supposed to discuss the constitution
and nature of the bishops’ conference. This was a sensitive topic, because of the existing
tensions between the bishops of East and West Pakistan. This tension was already present
from the second conciliar period onwards, during which the establishment of a new ecclesial
province in West Pakistan had been a main point of discussion. While it may be true that
Buyse proposed to install »a permanent Council of bishops and a Secretary General with
definite functions«'%” to overcome these tensions, his suggestion was dismissed for it was felt
that these functions were already given shape by Mgr. Graner, president of the conference,
and Mgr. Cordeiro, who acted as a kind of secretary general. Thus, despite the Council’s
turn towards episcopal collegiality, the Pakistan bishops’ conference had according to
Buyse still a long way to go.

3.3 Education

The expansion of the education system in his diocese proved to be one of the main focal
points of Buyse. This became clear first of all in Buyse’s contacts with representatives of
different religious orders specialized in education. Being in Rome proved to an advantage
in making contacts with all possible stakeholders. Take for instance a lunch in 1962 during
which Buyse talked with the Superior General of the Eudist Fathers, Armand Le Bour-
geois.’® One of the main topics in their conversations was Buyse’s unsuccessful request
for sending teachers for the Lahore Seminary ten years earlier. This resulted in the uncom-
fortable situation, where the Superior General had to admit that his refusal was explained
because he had just accepted a request of an archbishop of the Ivory Coast. By coincidence
another archbishop of the Yvory Coast, Yago Bernard,'* was present at this same lunch.'*
His interest in teachers is also highlighted in his contacts with the Jesus and Mary Sisters.""!
They had a convent in Lahore, but were planning a new foundation in Lebanon and would
thus leave Sialkot and their educational project there.'? They wanted to go to Lebanon to
set up English-speaking schools for after the French had given up their mandate over the
State of Greater Lebanon in 1943 and left in 1946, English had gained ground and Protes-
tant churches took advantage of this situation by establishing English-speaking schools.
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Mgr. Elie Farah'*? thus felt the need to compete and establish also Catholic English-speaking
schools. The Sisters of Jesus and Mary seemed the best candidates to organise this. Buyse
was not opposed to this idea - maybe partly explained by Mgr. Cordeiro’s'** remark that
he was »very disappointed [...] about their Clifton school [in Karachi].«'* Finding another
congregation to take over this project seemed thus the right way to proceed. The first that
came to mind were the Christ the King nuns from Mgr. Cordeiro’s diocese. Buyse however
had to assure Cordeiro that they had enough staft to support both schools and that Cordeiro
did not have to invest any finances of the diocese. Soon a compromise was found: Although
a number of the Sialkot sisters of Jesus and Mary would go to Lebanon. They would make
sure that a number of other sisters would be installed in Sialkot.

Secondly, Buyse was strongly concerned with the seminaries under his supervision. He
was a main promotor of the expansion of the Lahore Major Seminary.!* Here again he was
constantly in search of capable teachers. For instance, when Mgr. Le Brie Napoleon'!” came
over for lunch, Buyse was quick enough to ask him, as National Director of the Propaganda
Fidei for the francophone region of Canada, if there was any possibility to have priests of
the Holy Cross Fathers of Cittagong to come to teach at the Lahore Seminary."*® Buyse was
also constantly concerned with the different minor seminaries as well.'*? At the request of
the Pakistan bishops’ conference Mgr. Cialeo had conducted a visitation of this seminary
in the middle of August 1963. It took however much convincing of Mgr. Buyse to bring this
topic to discussion at their weekly meetings. When it was finally discussed, it turned out
that one of the main problems in the Karachi seminaries was the lack of Latin knowledge
by the students. Professors could thus not possibly teach all of their courses in Latin. The
Pakistan bishops easily agreed - in line with global developments - not to insist on the
use of Latin. This introduced however a new problem: if the professors would be allowed
to teach in the vernacular, which language would be used: English or Urdu? Seemingly
unanimously the first was preferred. Mgr. Cialeo would write a letter to the professors, but
»three weeks further,« Buyse wrote down that he had not »heard of it yet.«'?

4 Between Rome and Pakistan,
Between Christianity and Islam

When Buyse arrived in Rome on 8 October 1962 to attend the first period of the Second
Vatican Council, he clearly felt torn between this global gathering of the Church and the
situation of his own diocese. The rising tensions between Pakistan and India were clearly
felt in Lahore. After the partition of British India in 1947 into the Dominion of India, a
secular nation with a Hindu majority, and the Dominion of Pakistan, an Islamic republic
with a Muslim majority, all princely states chose which newly founded nation they wanted to
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belong to. As a consequence, a massive emigration of minority groups took place and riots
broke out: up to 12.5 million people migrated and up to 1 million deaths were accounted. If
this was not sufficient yet for years of frictions to come, the troubles surrounding the
accession of the states of Junagadh and Kashmir only stirred up the existing disputes.
Especially the Kashmir conflict, where an accession to India was signed after an accumula-
tion of violent interventions against both parties, remained a source for regular uprisings of
frictions. While a ceasefire was declared with a United Nations arbitration, control over this
region was at stake in all subsequent conflicts.*! The gathering of an ecumenical Council
also introduced these topics in Rome. The contribution of the missionary bishops was in
this regard not limited to the integration of the themes of mission activity in Ad Gentes or
liturgical inculturation in Sacrosanctum concilium. The sub-commission signa temporum,
for example, was established to include the voices of the worldwide community in conciliar
teaching. Indeed, the insights of the emerging countries were a precious contribution to
documents such as Gaudium et spes. In particular this document’s view on war and peace
could be linked to the daily experience of many bishops. The promulgation of Pacem in
terris, the development of Schema 13, or Pope Paul VI’s speech to the United Nations, were
all listened to with great interest.

For Buyse the topicality of these documents was maximised after the outbreak of the
Indo-Pakistani War in 1965. While Kashmir had remained the most disputed region, the
origin of this conflict could be found in the Rahn of Kuthch, in Gujarat. After Pakistani
forces had entered the India controlled region, skirmishes broke out between the two coun-
tries. In June an agreement was found, which led to Pakistan gaining territory over India.
General Ayub Khan'?? wanted to repeat this success by invading Kashmir through a covert
infiltration. This was, however, revealed by Kashmiri locals and as a result the Indian Army
crossed the ceasefire line to push back the Pakistani forces. On the sixth of September India
crossed the International Border and started an official war between both countries. Already
the same day Lahore was made the centre of the military campaigns. Both countries suffered
over 3,000 losses. On 23 September a ceasefire was announced after a resolution calling for
this had been unanimously accepted by the United Nations Security Council the previous
day. The ceasefire and the Tashkent Declaration, signed by President Ayub Khan and Indian
Prime Minister Lal Bahadur Shastri on 10 January 1966, were in particular negotiated by the
United States and the Soviet Union to avoid further escalation. For the Christian population
in the region this conflict proved to be a heavy burden. In an atmosphere of nationalistic
enthusiasm they too had to prove that they were loyal patriots hoping for Pakistani military
successes. It was thus no surprise that Mgr. Buyse felt trapped between the conciliar call for
peace and the day-to-day experience of his faith community in Pakistan.

The first conflict drawing the attention of the Council Fathers and Buyse was the Sino-
Indian war between 20 October and 21 November 1962. It was the Indian Cardinal Gracias
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who had the opportunity to address the assembly pointing out that this was a »question
of life or death, «'?* an exclamation that left the Pakistan bishops dazzled, wondering if for
them too this would become a question of life or death. Mgr. Buyse was even asked by Mgr.
Graner if he wanted to make a speech on Pakistan and president Ayub in similar terms.'**
The speech of Cardinal Gracias articulated perfectly one of Buyse’s main concerns as well
the following years: »to be here, or to be elsewhere. « This became all the more pressing the
moment for the Indo-Pakistan conflict broke out.

At that moment, Buyse tried on the one hand to align the conciliar message on peace
with the situation of his faithful: »I and Mgr. Raeymaeckers will pray for you that peace
and prosperity may soon return to Pakistan and free you from all anxiety which we are
sharing with you.«'?* Similarly, Pope Paul VI’s »pilgrimage of peace to the United Nations«
resonated strongly with the situation in Pakistan. Buyse thus informed them on the Pope’s
»most passionate appeal for world peace, yet in a sober and most dignified manner, which
created a most favourable impression upon the whole world.«'*® Pope Paul VI repeated
his call for peace when he returned to Rome, where he went immediately to the Council
hall and addressed the Council Fathers. He told them that »this voyage marks and ought
to mark only the beginning of a new and united effort on the part of the Church and the
Christian people to redouble their work for peace. Any means of working for justice, for the
poor, for ecumenism in close collaboration with all men of good will,«**” a message which
Buyse prayed would »receive a warm welcome« among his faithful and would encourage
them to work »in the same spirit and together with the peoples living on the territory of
the diocese of Lahore for peace, now in this hour of our trial, and always thereafter. «'?®

On the other hand, Buyse at the same time presented himself as a patriotic citizen of
Pakistan, calling his faithful to a similar position: »I wish to thank you all for the wonderful
spirit of patriotism, which you are displaying in helping our brave soldiers and the victims
of war.«'? The lunch in 1965 between the Pakistani bishops and Begum Ra’an Liaquat Ali
Khan'*® can probably be understood in similar terms. It remains however the question to
what extent these expressions of patriotism were also inspired by the many concerns of
being a Christian minority in Pakistan. Indeed, it must be said that in light of the political
situation Buyse had other concerns as well. First of all there existed many rumours that
the missionary schools would be nationalized.'*! Secondly, Buyse was also concerned with
his own diplomatic status. Indeed, the emergency state in Pakistan made Buyse’s travels
between Europe and Pakistan increasingly difficult. It even urged him to inquire at the
embassy if the visa agreements between Pakistan and Belgium were still in place when he
would return to his diocese,"** which luckily remained the case.'*® Thirdly, there was also
the constant concern of the further existence and rights of the Pakistani Christians. This is
for instance illustrated by the interesting comparison Buyse draws between the tiresome
speeches of the Council Fathers and the strong language used in the Pakistan National
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Assembly against the Christian minority: »When the attention of the Holy Father was drawn
to the great number of speakers, he is reported to have replied: >Let them talk till they will
exhaust themselves!«. That reminds me of the saying of our President Ayub in Pakistan
during the National Assembly. One day he sent his son to Fr. Byrne with his compliments
that we should not worry over the many speeches in the assembly against Christian mis-
sions.«'** The presence of Christians in Pakistan seems not only to have been questioned
in Pakistan, but also »many of the Indian bishops are quite sceptical about the Church in
Pakistan because it is a Muslim state, and it is quite a job to make them understand our
position and prospects. «'*

As Christian minority in a Muslim country, Buyse was also strongly concerned with the
relation between Christianity and Islam. It for sure explains his interest in the situation
in other countries, like Lebanon where he is surprised to see »many conversions from
among the higher classes and [that] Muslims are in no way molested on account of their
converting to Christianity,«"*® or Iraq, where he sees that »[Mgr. T. Nercés Tayroyan'?’]
was almost in despair about the conditions in Iraq: overwhelming Muslim population and
a hostile government. «'*® One of the pressing topics for his own diocese was in this regard
the teaching of Islamiyat, the study of Islam and the Quran, in Catholic classrooms. This
matter seems to have split the Pakistan bishops’ conference, introducing an opposition
between the West- (incl. Buyse) and East-Pakistan bishops (incl. Mgr. van Miltenburg,
Mgr. Graner).'*® Buyse’s reaction to this opposition was interesting for he diverted the
discussion from the topic itself, but blamed this split on the unclear nature of the bishops’
conferences, since »all over the world [they] have no binding force on the collectivity of the
member bishops.«'*® He thus returned to his wish that the canonical and juridical position
of bishops’ conferences would become clearer throughout the Council (cf. supra). Up to
the last conciliar period this tension over the teaching of Islamiyat would continue in the
Pakistani bishops’ conference.

In this particular discussion it became clear that Buyse was one of the few who was
actively interested in studying the role of Islam in Pakistan and its relation to Christianity.
At their meeting on 20 November 1963, it moreover became clear that Buyse was even the
only one who was aware of the actions of the Pakistan Advisory Council of Islamic Ideol-
ogy."*! Finally, in the conciliar discussion over interreligious dialogue, Buyse brings in his
knowledge of Islam to question the all too easy acceptance of certain teachings. Buyse thus
asks the Secretariat for the Non-Christians, to study particularly where in the Quran »the
prophet demands an absolute and exclusive faith« and where »it rejects the incarnation and
the resurrection of Christ,« and if it was possible then »to say that the Quran and its prophet
are an aide willed by God [...] to lead the nations to Christ.«'** In a way, this question reflects
his experiences of 1956 when Mgr. Buyse had been involved in an interreligious conflict.
After having prayed the Act of Consecration of the Human Race to the Sacred Heart of Jesus,
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Bishop Buyse was sued, together with Bishop Hettinga,"** for having used the words » Thou
King of all those who even now sit in the shadow of idolatry or of Islam.« The prayer was, as
was reasoned by the plaintiff, anti-Islam and, consequently, according to the Constitution
of Pakistan, anti-Pakistan. As a result, Mgr. Buyse pleaded in Rome for permission to omit
this passage in the future use of this prayer. In sum, Buyse’s journal strongly points out the
strong interrelation between national and (inter)religious sensitivities.

5 Internationalism, Double Belonging,
and (De)colonialisation

The Second Vatican Council truly was a global gathering of bishops. The journal of Buyse
constantly articulates this experience of discovering the existence of an international Catholi-
cism, the limits of a period of colonialism, and the diversity of Christianity. First of all, being
in Rome with around three thousand other bishops was a great lesson in the international
character of the Roman Catholic Church. Especially staying in hotels together with bish-
ops of France, Vietnam, Brazil, and many other nationalities opened Buyse’s eyes. bishops
compared market prices - »I could not answer!«'** -, they discovered married bishops - »it
seems he had still many funny ideas«'*> - or were confronted with the existence and mar-
ginalization of different rites in the Catholic Church: »several oriental bishops complained
bitterly of the manner in which the Latins treat them.«"® In Buyse’s case the discovery of
this international character urged him to start a plea »to create in the Church [an] interna-
tional spirit of aid to the Church in underdeveloped countries«'* in analogy to national aid
programs. This had to include according to him not only monetary help, but also the supply
of men and means. Something which was heard also in the discussions on the schema De
missionibus, where »most urgent appeals for spiritual and material help were heard. «!*8
The Council not only strengthened the bonds within the worldwide episcopate, but also
within the religious orders, in Buyse’s case the Capuchin friars. It even seems that, certainly at
the beginning of the Council, the Capuchin Father General Clement Neubauer'* functioned
for Buyse and other Capuchin bishops as a point of reference and key figure in bringing them
together and organizing their conciliar contribution.'* Through informal lunches the around
fifty Capuchin bishops strengthened their mutual bonds, but it also gave the Father General
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144 See BUYSE, 13 September 1965.
145 BUYSE, 28 October 1962. Buyse
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147 BUYSE, 16 October 1962.
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and consultor for the Revision of the
Codex luris Canonici.
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the opportunity to align to a certain group, indeed as he remarked to Buyse »you bishops
are all right, but what of us generals who have no conference?«'*! Neubauer thus also used
this group to influence the Council, for instance by providing them with lists of candidates
for the different commissions. At the same time, these gatherings of missionary bishops
provided moments of understanding in a time wherein a Eurocentric view was still widely
present and incomprehension common: »after lunch at the curia today, one of the secretar-
ies remarked: »I don’t see why a strong and healthy man like this (referring to me) needs
an auxiliary« and I replied ‘because there is work enough in Lahore for three bishops. «**>

Buyse not only felt aligned to the Capuchin missionary bishops, but he also had a dou-
ble belonging to the Belgian bishops and theologians. On the one hand, he upheld good
relations with a number of Belgian participants. He for instance indicates his contacts with
Mgr. Gommarus Michiels,'> Mgr. Calewaert,'** Charles De Clercg,'*® and Gerard Philips.'*®
On the other hand, Buyse was not at all involved in the work of the squadra belga. Even
more, whereas the Dutch missionary bishops were invited at the meetings of the Dutch
bishops, this was not the case for the Belgian missionary bishops.” This even explains that
it lasted up to the second session before Buyse was - in a certain way - personally greeted by
Cardinal Suenens: »Card. Suenens passed by in the Bar [...]. He looked at me and greeted
me with a smile. It was the first time he did so, although we cross each other very often in
the mornings. He had also been invited to the Reception of Mgr. Raeymaeckers, but did
not come, [...] he didn’t even send his good wishes or excuses. «**8

Finally, written between 1962 and 1965 the journal of Buyse is a document illustrating the
process of decolonisation and the shift to a greater responsibility of indigenous people in
the local Church. Given Buyse’s Belgian nationality a strong interest in the situation of the
Republic of Congo, the former Belgian colony, is present in the journal. It was especially
Mgr. Delaere, bishop of Molegbe, who painted a grim picture of Congo: marked, according
to him, by a »chaotic state of affairs in the civil administration« and bishops that »seem
to lack completely a sense of pastoral and administrative responsibility,«**® pictures that
could and should probably be nuanced from a postcolonial perspective. In addition, an
interest can be noted throughout the journal for the emerging indigenous clergy and laity.
Notice for instance Buyse’s amazement to see »how prominent the Latin Americans and
Africans are at the International Centre of Sociology for the Instruction of Clerics to follow
the courses.«'®® Or his enthusiasm over the speech of Eusébe Adjakpley,'® lay auditor at
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francais-néerlandais, Leuven 2006)
and of his conciliar papers an inven-
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the Council and African Secretary of the International Federation of Catholic Youth. This
man presented, according to Buyse, a perfect example of »the role Catholic indigenous laity
has to play in the missionary activity of the Church. «'¢?

This was also illustrated in the choice of Buyse’s auxiliary bishop. This topic had already
been on the agenda from the pre-conciliar years. It for sure was one of Buyse’s main concerns
the moment he travelled to Rome. He indeed did not waste much time before going to the
Propaganda Fidei to discuss the topic with its secretary Mgr. Sigismondi.'®* The choice was
not only obstructed by the tensions between the different members of the Pakistan bishops’
conference, but also by the meta-discussion over the preference for a missionary or an
indigenous candidate. A possible candidate for auxiliary bishop had been Mgr. William
Gomes,'®* a Karachi priest and at the time auxiliary bishop of Bombay (India). The man in
question had even already agreed with his return to his birthplace. Nevertheless, his nomi-
nation was blocked apparently because the »Pakistani episcopabiles would have resented it
very much.«'% It addition it seemed that »Mgr. Cordeiro was blocking the nomination of
a Pakistani (Karachi) Candidate !!!«'% Mgr. Graner and Mgr. van Miltenburg, on the other
hand, were strongly in favour of a Karachi candidate. Mgr. Buyse was less concerned with the
origin of the candidate, however, during a meeting with Mgr. Sigismondi of the Propaganda
Fidei it seems that he nevertheless had a slight preference for a missionary candidate.'s’

6 Conclusion

We hope the present contribution offered the reader another journal: one that provided a new
perspective on the Council. Otherness seemed central in this journal: Buyse was a bishop
from the other end of the world coming to Rome in an effort to help the Church along in its
mission. While Buyse was not informed on the latest evolutions and nuances in theology, he
was, however, strongly rooted in the particular context of his Diocese of Lahore, a diocese
where the conciliar ad extra vision regarding education, justice, and peace was confronted
with concrete reality. Therefore, this journal gives us a unique insight into the other side of
the Council as a meeting of the world episcopate that is faced with diverse questions and
problems. Moreover, as the case of Buyse proves, the Council fathers were often scattered
between their own diocese, the Church as a whole and the world as an important and real
dialogue partner, a tension that is also illustrated in the last words of Buyse’s journal: » This
morning at breakfast I mentioned to Mgr. Hettinga and Mgr. Woods that I was worried what
to say in Lahore when meeting my people again. Should it be a message of peace in the spirit
of the Pope’s Message at the UNO'®® and of Schema 13 of the Council, or should it be a call to
more efforts for the defence of the country against Indian aggression? Mgr. Hettinga replied
»I have not yet thought of that. But I know very well what I shall do. The first thing I shall try
to do is to call on the Commander-in-Chief to congratulate him on his success« ...«'®  #
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Mission in Europa -
ein katholisches Modell

von Klaus Vellguth

Zusammenfassung
Ausgehend von den pastoralen
Impulsen des Pontifikats von
Papst Franziskus wird zunachst
einmal das Pastoralschreiben
der deutschen Bischofe Gemein-
sam Kirche sein aus dem Jahr
2015 vorgestellt. Das Pastoral-
wort Gemeinsam Kirche sein
ermutigt dazu, Evangelisierung
in Deutschland kinftig auch in
den Kategorien von Partizipa-
tion, Charismenorientierung
und experimenteller Pastoral zu
denken - ohne dabei die Chris-
tuszentrierung als wesentliches
Element jeglicher Evangelisie-
rung zu vergessen. In einem
zweiten Schritt wird aufgezeigt,
wie der weltkirchliche pastorale
Impuls einer neuen Art, Kirche
zu sein, seit dem Jahr 2000 in

Deutschland Gbernommen wird.

Als jlingste Konkretion wird der
Pastorale Zukunftsweg vor-
gestellt, auf dem das Erzbistum
Koln seit zwei Jahren - an-
knupfend an das Bischofswort
Gemeinsam Kirche sein und
die weltkirchlichen Impulse
aus Afrika und Asien - unter-
wegs ist.

Schliisselbegriffe
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Abstract

Starting from the pastoral
impulses of the pontificate of
Pope Francis, the article begins
with a presentation of the
German Bishops' pastoral letter
Gemeinsam Kirche sein (Being
Church together) from 201s.
This pastoral message Being
Church together encourages
one to think of future evangeli-
zation in Germany in the addi-
tional categories of participa-
tion, orientation towards
charisms, and experimental pas-
toral care, without forgetting
that the centering in Christ is an
essential element of every
evangelization. In a second step
the author then shows how the
pastoral impulse of the world-
wide Church to be Churchin a
new way has been adopted in
Germany since 2000. As the
most recent concretization, the
»Pastoraler Zukunftsweg«
(Pastoral Path to the Future) is
then presented which the Arch-
diocese of Cologne has been
taking for the past two years,
building on the Bishops’ pasto-
ral letter Gemeinsam Kirche
sein and on the impulses of the
worldwide church from Africa
and Asia.
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Sumario

Partiendo de los impulsos pas-
torales del Papa Francisco, se
presenta primero el documento
pastoral Gemeinsam Kirche
sein (ser Iglesia juntos) de los
obispos alemanes en 201s. El
documento anima a pensar la
evangelizaciéon en Alemania
también en las categorias de
participacion, orientacion a los
carismas y pastoral experimen-
tal - sin olvidar el cristocen-
trismo como elemento esencial
de toda evangelizacion. Des-
pués demuestra, como desde el
ano 2000 se ha venido asu-
miendo en Alemania el impulso
pastoral de la Iglesia universal.
Como ultima concrecion se
presenta el »Pastoraler Zu-
kunftsweg« (camino pastoral
para el futuro), por el que
discurre desde hace dos anos

la pastoral del arzobispado de
Colonia en conexion con el
documento Gemeinsam Kirche
sein, y los impulsos de la Iglesia
universal en Africa y Asia.
Palabras clave

- Gemeinsam Kirche sein

- »Pastoraler Zukunftsweg«

- Mision en Alemania

- Pastoral de la Iglesia universal
- Orientacion a los carismas

zmr | 102. Jahrgang | 2018 | 95 - 103



96 Klaus Vellguth

Is mit Papst Franziskus im Jahr 2013 erstmals ein Nicht-Européder zum Bischof von
Rom gewidhlt wurde, fiel die Entscheidung des Kardinalskollegiums nicht auf einen
strengen Hiiter der Glaubenssitze der Kirche, sondern auf einen »pastoralista«:
Einen Papst, dessen Pastoralverstandnis (konzils-)theologisch in der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes ebenso wie in der Abschlusserklarung der Fiinften Generalversammlung
der lateinamerikanischen Bischofe von Aparecida’ verwurzelt ist. Dabei itbernimmt Papst
Franziskus aus der Abschlusserkldrung von Aparecida den fiir sein Pontifikat und fiir sein
pastorales Denken zentralen Begriff der missionarischen Jiingerschaft, wobei er fiir einen
missionarischen Aufbruch der Kirche wirbt - und dabei die Binnenzentrierung der
europaischen Theologie iberwindet, deren Fokus sich zuvor bedngstigend (und fast schon
ekklesiopathologisch) auf Strukturfragen, Genderfragen und Fragen zur kirchlichen
Sexualmoral verengt hatte. Zugleich ermutigt Papst Franziskus die Ortskirchen, eigene - auch
pastorale Wege - zu gehen,” um der Kirche vor Ort einen neuen missionarischen Geist und
ein eigenes Gesicht zu schenken.

Auch die deutschen Bischofe haben - ermutigt von der unter Papst Franziskus von Rom
ausgehenden Aufbruchsstimmung innerhalb der katholischen Kirche - eine neue pastorale
Orientierung formuliert. Am 23. September 2015 veréffentlichten die deutschen Bischofe
ihre Erklirung Gemeinsam Kirche sein zur Erneuerung der Pastoral.® Inspiriert worden ist
dieses Bischofswort zum einen durch das fiinfjahrige bundesweite Gesprachsforum »Im
Heute Glauben«, das im September 2015 zu Ende gegangen ist.* In diesem Gesprichspro-
zess war der Wunsch nach einer verstarkten Kommunikation der Kirche nach Innen und
nach Auflen ebenso geduflert worden wie nach einer stirkeren Teilhabe der Kirche an
den Noten und Sorgen der Menschen, insbesondere derer, die am Rande der Gesellschaft
stehen, sowie einer Beteiligung moglichst vieler Christen an der Gestaltung des christlichen
Lebens. Eingeflossen in dieses noch so junge Dokument sind auch Arbeitsthesen des Beirats
»Priester und Laien« der gemeinsamen Konferenz der Deutschen Bischofskonferenz
und des Zentralkomitees der Deutschen Katholiken (ZDK), die in dem Dokument »Das
Zusammenwirken von Charismen und Diensten im priesterlichen, prophetischen und
koniglichen Volk Gottes«> veroffentlicht worden sind. Dariiber hinaus wurde der im Jahr
2012 verdffentlichte »Brief an die Priester«5 aufgegriffen, theologisch vertieft und pastoral
konkretisiert. Und schliefllich wurden zahlreiche zentrale Konzilstexte, insbesondere die

1 CELAM, Aparecida 2007. Schluss-
dokument der 5. Generalversammlung
des Episkopats von Lateinamerika und
der Karibik.13.-31. Mai 2007, Stimmen
der Weltkirche, Nr. 41, Bonn 2007.

2 Vgl. dazu auch Papst FRANZISKUS,
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Vaters an die Bischofe, an die Priester
und Diakone, an die Personen
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Laien Uber die Liebe in der Familie, hg.
vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls
Nummer 204), Bonn 2016, Nr.3.

3 DIE DEUTSCHEN BISCHOFE,
»Gemeinsam Kirche sein «. Wort der
deutschen Bischéfe zur Erneuerung
der Pastoral, hg. vom SEKRETARIAT
DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ,
Bonn 201s.

4 Vgl. zum Folgenden Klaus VELL-
GUTH, Charismen als Zeichen und Voll-
zug der Evangelisierung. Gemeinsam
Kirche sein, in: Klaus KRAMER /Klaus
VELLGUTH (Hg.), Evangelisierung.
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einander teilen (ThEW 9), Freiburg
2015, 275-299.

5 http://www.zdk.de/
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(14.5.2018).
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Priester.pdf.

7 Explizit zitiert werden in Gemein-
sam Kirche sein (Anm.3) LG 1, 4,6, 8,
9,10,15,17,18,28,31und 33.

8 Explizit zitiert wird in Gemeinsam
Kirche sein (Anm.3) allerdings nur
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9 Diedeutschen Bischofe hatten sich
bereits im Jahr 2011 darauf verstandigt,
im Blick auf das Konzilsjubildaum eine
Relecture der Konzilsdokumente
vorzunehmen. Die Kommission fiir
Geistliche Berufe und Kirchliche
Dienste (1v) und die Pastoralkommis-
sion (111) der Deutschen Bischofskon-
ferenz haben daraufhin fur ihren Sach-
bereich die Dokumente Gaudium et
spes und Lumen gentium einer
solchen Relecture unterzogen.
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Kirchenkonstitution Lumen gentium? sowie die Pastoralkonstitution Gaudium et spes® ein
halbes Jahrhundert nach Beendigung des Zweiten Vatikanischen Konzils einer Relecture
unterzogen, um so das Pastoralwort der Bischéfe zu inspirieren.® »Es ging uns also darum,
die theologisch-geistliche Sicht von Kirche, die das Konzil uns vorgelegt hat, fiir die Pastoral
der Kirche von heute und ihre Triger und Akteure fruchtbar zu machen«,'® erlduterte
Franz-Josef Bode bei der Vorstellung des Dokumentes."!

Der Titel Gemeinsam Kirche sein verweist dariiber hinaus auf ein anderes Dokument,
an das sich die Pastoralerklarung der Deutschen Bischofe implizit anlehnt. Im Jahr 2000
veroffentlichte der Episkopat in Deutschland das viel beachtete Papier Zeit zur Aussaat.
Missionarisch Kirche sein, in dem die Bischéfe zu einem neuen, missionarischen Aufbruch
in der Pastoral aufriefen.'* In dem Dokument, das deutlich die Handschrift von Bischof
Joachim Wanke trégt, schrieben die Bischéfe: »Unserer katholischen Kirche in Deutschland
fehlt etwas. Es ist nicht das Geld. Es sind auch nicht die Gldubigen. Unserer katholischen
Kirche in Deutschland fehlt die Uberzeugung, neue Christen gewinnen zu kénnen. Das
ist ihr derzeit schwerster Mangel.« In diesem Hirtenwort wiesen die deutschen Bischofe
darauf hin, dass eine Riickbesinnung auf das missionarische Wesen der Kirche die zen-
trale Herausforderung in der Pastoral darstellt. So betonte Karl Lehmann, seinerzeit Vor-
sitzender der Deutschen Bischofskonferenz, anldsslich der Prisentation des Hirtenwortes
im Dezember 2000: »Ein Grundwort kirchlichen Lebens kehrt zuriick, das Wort Mission.
Wenn nicht alles tduscht, erleben wir im Augenblick eine Renaissance dieses Wortes und,
was wichtiger ist, der Sache.«"?

Selten hatte ein Hirtenwort der deutschen Bischofe zuletzt so viel Aufmerksamkeit
und Sympathie erfahren wie das Dokument Zeit zur Aussaat. Missionarisch Kirche sein.
Und so ist es kein Zufall, wenn das jiingst veroffentlichte Wort der deutschen Bischofe
zur Erneuerung der Pastoral sich im Titel an das im Jubildumsjahr 2000 verdffent-
lichte Dokument anlehnt. Bereits im Vorwort von Gemeinsam Kirche sein wird darauf
verwiesen, worum es den Verfassern der Erkldrung geht. Sie wollen einen Weg von
der Volkskirche zu einer Kirche des Volkes Gottes aufzeigen, bei der die gemeinsame
Taufberufung aller Getauften neu herausgestellt wird: »» Gemeinsam Kirche sein«<ladt zu
einer dynamischen Sicht der Taufe und des Christseins ein und wirbt fiir eine >Kirche
im Werden«.«

10 Franz-Josef Bode im Presse-
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12 Vgl. Arnd BUNKER, Missionarisch
Kirche sein in Deutschland, in: Zeit-
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1 Wir miissen die Kirche nicht retten

Bereits in der Einfithrung ihres Dokuments verweisen die Bischofe darauf, dass nicht
die Kirche, sondern Christus im Zentrum des christlichen Glaubens steht, und dass es
demnach nicht darum gehen koénne, die Kirche als solche zu bewahren. Sie schreiben:
»Wir konnen die Kirche nicht machen und wir miissen die Kirche nicht retten.«' Dabei
merken sie an, dass eine solche Sicht der Kirche eine enorme Entlastung sowie eine grofie
Chance darstellt.”® Stattdessen gehe es vielmehr darum, stets auf Christus zu verweisen.
Dabei kniipfen die Bischofe explizit am ersten Apostolischen Schreiben aus der Feder von
Papst Franziskus, Evangelii gaudium, an und zitieren den programmatischen Anfang dieses
Dokuments: »Die Freude des Evangeliums erfiillt das Herz und das gesamte Leben derer,
die Jesus begegnen«.!® Damit wird deutlich, dass die fiir das Pontifikat von Papst Franziskus
programmatische Exhortatio Evangelii gaudium die Verfasser der Erklarung Gemeinsam
Kirche sein nachhaltig inspiriert beziehungsweise geprigt hat."”

Sechs Leitfragen werden den Uberlegungen vorausgestellt, die fiir die weiteren
Reflexionen sowie fiir die Struktur von Gemeinsam Kirche sein von zentraler Bedeutung
sein werden:

* Welche Vision von der Kirche gibt uns Lumen gentium mit auf den Weg, wenn es von
der gemeinsamen Berufung aller in der Kirche spricht?

+ Wie kann die Kirche als der eine Leib Christi mit seinen vielen Charismen in der Feier
der Eucharistie auch angesichts von Priestermangel erfahren werden?

+ Wie verdndert eine Sicht von der Kirche, die Zeichen und Werkzeug der Einheit mit
Gott und der Menschen untereinander ist, unser Zugehen auf die Menschen von heute?

* Welche Kraft konnen wir fiir unsere kirchliche Sendung aus dem gemeinsamen
Priestertum aller Getauften und dem unverzichtbaren Dienst des Priesters gewinnen?

+ Wie konnen wir die Fahigkeiten vieler Frauen und Ménner, Leitung auszuiiben, fiir
die Kirche und ihre Dienste fruchtbar machen?

¢ Wie wollen wir die Pfarrei bzw. das kirchliche Leben vor Ort gestalten, in der Priester
und Laien sich in ihren unterschiedlichen Diensten und Charismen gegenseitig bereichern
und stérken?

2 Gemeinsam Kirche sein fiir alle Menschen

Es folgen in dem von den deutschen Bischofen verdffentlichten Dokument intensive theo-
logische Reflexionen. Abschlieflend wendet sich das Bischofswort Gemeinsam Kirche sein
nochmals den sechs Leitfragen zu, die anfinglich formuliert worden sind, und formuliert
als Konsequenz aus den vorgelegten Reflexionen: Die Kirche in Deutschland will

14 Gemeinsam Kirche sein der Menschen gerade auch mit der 16 EG1.

(Anm. 3), 11. Felix Genn hat dazu im
Rahmen des Pressegesprachs am
23.September 2015 in Fulda anlasslich
der Vorstellung des Pastoralwortes
festgehalten: »In der Entstehung des
Textes verbindet sich mit diesem Satz
»Wir missen die Kirche nicht retten«
eine, wenn nicht die entscheidende
Erfahrung: mit Demut und Mut, und
d.h. auch ein ganzes Stiick angstfreier
sich den Fragen, Sorgen und Néten

Kirche stellen zu kénnen und gleich-
sam mit Jesus im Riicken, an der Seite
und im Herzen einen Neuaufbruch
zu wagen« (Felix GENN im Presse-
gesprach zur Vorstellung des Doku-
mentes Gemeinsam Kirche sein.
Wort der deutschen Bischéfe

zur Erneuerung der Pastoral am
23.September 2015 in Fulda).

15 Gemeinsam Kirche sein
(Anm.3),7.

17 Explizit zitiert werden in Gemein-
sam Kirche sein (Anm.3) EG1, 28,130,
201 und 267.

18 Gemeinsam Kirche sein
(Anm.3), 56.

19 EGO.

20 Papst BENEDIKT XVI., Predigt in
Mariazell am 7.9.2007.

21 Wenige Wochen vor Veroffent-
lichung des Pastoralwortes Gemein-
sam Kirche sein fand an der Katho-
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¢ das Bewusstsein fiir die Berufung aller zur Heiligkeit fordern und sie in der Freund-
schaft mit Jesus und in der Hinwendung zu den Schwestern und Briidern vertiefen;

¢ dem Reichtum der Charismen Raum geben und uns in der Feier der Eucharistie
immer wieder neu mit der Einheit dieser Vielfalt beschenken lassen;

¢ das Zueinander von Klerus und Laien ganz in den Dienst der Kirche an allen
Menschen stellen;

+ die unterschiedlichen Berufungen und Aufgaben im Leib Christi nicht als Uber- und
Unterordnungen, sondern als vielfaltigen Ausdruck der einen Sendung begreifen;

¢ an den verschiedenen Leitungsdiensten in der Kirche moglichst viele Frauen und
Minner gerecht beteiligen;

+ unsere Pfarreien begleiten, damit sie sich zu Gemeinschaften von Gemeinschaften
entwickeln koénnen, in denen es viele Formen der Beteiligung gibt.

Kompositorisch interessant endet das Dokument Gemeinsam Kirche sein im »Zeit-
alter zweier Papste«. Wenn im letzten Satz geschrieben wird »Wir vertrauen darauf, dass
dort, wo sich Menschen von der Freude des Evangeliums ergreifen lassen, die Kirche
wiichst und der Glaube Zukuntft hat«,'® so flielen dort mit den Worten von der Freude
des Evangeliums'® programmatische Worte von Papst Franziskus sowie mit dem Diktum
einer »wachsenden Kirche« und einem »Glauben, der Zukunft hat«,?® Kerngedanken von
Benedikt XVI.zusammen.

3 Neue Impulse zur Evangelisation

Das Bischofswort Gemeinsam Kirche sein greift Kerngedanken von Lumen gentium
auf, stellt sich dhnlich wie seinerzeit Gaudium et spes den Herausforderungen der
Gegenwart und benennt wesentliche Eckpunkte einer Evangelisation im 21.Jahr-
hundert. Im Zentrum stehen dabei die Berufung aller Menschen zur Heiligkeit und
die Christuszentrierung. Im Sakrament der Taufe erleben diese beiden Aspekte ihre
besondere Entfaltung als Zeichen und Werkzeug des zugesagten Heils. Die Taufwiirde
stellt das wesentliche Kriterium christlicher Existenz dar,*' hinter der alle weiteren
Differenzierungen verblassen. Dem entspricht eine charismenorientierte Pastoral, die
sich primdr an den Menschen und nicht an Konzepten orientiert. Angesichts der Neu-
gestaltung pastoraler Raume 6ffnet Gemeinsam Kirche sein wohltuend Horizonte, ohne
bereits klare Schneisen zu schlagen. Das ist gut so, denn tatsdchlich ist die Pastoral in
Zeiten gravierender Transformationsprozesse auf (mitunter auch zaghafte) Suchprozesse
angewiesen, bevor zu schnell Konzepte etabliert werden. Fiir die Evangelisierung in
Deutschland nimmt das Dokument Abschied von einem Festhalten an (liebgewonnenen,
aber) iberkommenen Sozialgestalten von Kirche und ermutigt zu neuen, partizipativen

lisch-Theologischen Fakultat der
Ruhr-Universitat Bochum der (in
Kooperation mit missio und KAMP
organisierte) Kongress » Taufwirde
und Leadership« statt, an dem 350
Pastoraltheolog/innen aus Deutsch-
land teilnahmen. Die rege Teilnahme
an dem Kongress zeigt, dass die
Klarung der Frage von Taufwiirde und
Leitung als wichtige Herausforderung
fur die Kirche in Deutschland erkannt
worden ist.
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Formen des Kircheseins.?? In vielen Regionen der Weltkirche wurden bereits positive
Erfahrungen mit einer neuen Art, Kirche zu sein, gemacht. Das Pastoralwort Gemein-
sam Kirche sein ermutigt dazu, Evangelisierung in Deutschland kiinftig auch in den
Kategorien von Partizipation, Charismenorientierung und experimenteller Pastoral
zu denken - ohne dabei die Christuszentrierung als wesentliches Element jeglicher
Evangelisierung zu vergessen.

4 Neue Lernerfahrungen in Afrika und Asien

Tatséchlich lasst sich die Sehnsucht nach einem solchen Aufbruch zu einer neuen Art,
Kirche zu sein, zu Beginn des dritten Jahrtausends auch in Deutschland beobachten. Diese
Sehnsucht lasst sich darauf zuriickfithren, dass einerseits in den deutschen Dibzesen die
Nachteile immer grofiraumiger werdender Seelsorgeeinheiten deutlicher und die Kleinen
Christlichen Gemeinschaften im weltkirchlichen Kontext als ein Potential entdeckt
werden, mit jhrem spirituellen und gemeinschaftsorientierten Ansatz eine - allerdings
sicherlich nicht die einzige - mégliche Sozialform fiir die Kirche im Nahbereich zu sein.
Bei den pastoralen Suchbewegungen konnte dabei zu Beginn des dritten Jahrtausends aus
den Erfahrungen mit der in den Jahrzehnten zuvor letztlich nicht dauerhaft gelungenen
Einfithrung von Basisgemeinschaften gelernt werden. Eine Lernerfahrung aus der in
den 1970er und 1980er Jahren nicht gelungenen Einfithrung von Basisgemeinschaften in
Deutschland bestand darin, dass auch diese Sozialform von Kirche im Nahbereich auf
ihre kirchliche Verwurzelung und Identitét ebenso wenig verzichten kann wie auf die Ver-
wurzelung in einer tiefen christlichen Spiritualitat.

Ein wichtiger weltkirchlicher Lernort fiir die pastoralen Suchbewegungen in Deutsch-
land zu Beginn des 21. Jahrhunderts wurden deshalb die Kleinen Christlichen Gemeinden
in Afrika und Asien, die sich seit Mitte der siebziger Jahre des 20.Jahrhunderts zunéchst
in Ostafrika, dann im siidlichen Afrika und schliefSlich in Asien gebildet hatten und die
mit ihrer kirchlichen Verwurzelung und der Pflege einer christus- und bibelzentierten
Spiritualitat zu einem Modell fiir eine neue Art des Kirche-Seins zunachst in Afrika, spater
auch in Asien und Europa wurden.

5 Weltkirchliche Impulse

missio begann im Jahr 2000 in Deutschland, den Pastoralansatz der Kleinen Christlichen

Gemeinden in Deutschland im Rahmen eines mehrjihrigen Projektes vorzustellen. Bereits

im September 2000 traf sich eine Arbeitsgruppe »Spiritualitit und Gemeindebildung«, um

Perspektiven fiir ein solches Projekt zu skizzieren. Dabei wurde noch einmal deutlich, dass

die Stirke des basisgemeinschaftlichen Ansatzes darin besteht, dass gerade auch haupt-
amtliche pastorale Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter einen neuen, partizipatorischen

Fithrungsstil erlernen und Laien zur Ubernahme von Mitverantwortung eingeladen werden.
Dariiber hinaus wurde die spirituelle und pastorale Chance, die in diesem Ansatz auf die

Kirche in Deutschland liegt, betont.

Ohne eine genaue »Roadmap« zur Einfithrung von Kleinen Christlichen Ge-
meinschaften in Deutschland in den Hinden zu halten, entschied sich die Projektgruppe
dazu, einfach zu beginnen. Als Stirke des basisgemeinschaftlichen Ansatzes wurde die
Gemeinschaftsorientierung, die Beheimatung von spirituell suchenden Christen in der
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Kirche, die Unabhingigkeit von hauptamtlichen »Kirchenmanagern, die Verbindung
von Pastoral und Diakonie, die Befihigung von Laien sowie der ekklesiogenetische
Charakter betont. So schreibt der Exeget Georg Steins: »Im Bibel-Teilen wird nicht nur
iiber Kirche geredet, sondern sie ereignet sich, weil Menschen sich vom Wort Gottes
aus der Vereinzelung und aus dem Dienst an ihren je eigenen Gotzen rufen lassen und
die rettende Botschaft vom guten Vater im Himmel horen, der weif3, was wir brauchen
und der schon lingst dafiir Sorge getragen hat (vgl. Mt 6).«** Wenn man heute auf die
Erfahrung mit Kleinen Christlichen Gemeinschaften in Deutschland zuriickblickt, so
schaut man auf eine lebendige Erfolgsgeschichte. In zahlreichen Di6zesen haben sich
Gemeinden auf den Weg gemacht, lebendige, basisgemeinschaftliche Glaubensbiotope
zu entwickeln. Eine Delegation der Bischofskonferenz reiste nach Stidkorea, um zu
erleben, wie die Kleinen Christlichen Gemeinschaften das Gesicht der Kirche verdndern.
Ein »Nationalteam der Kleinen Christlichen Gemeinschaften« wurde gegriindet. Und
schlieSlich fanden mehrere wissenschaftliche Kongresse zu dieser anderen Art, Kirche
zu sein, in Deutschland statt.

6 Der Pastorale Zukunftsweg im Erzbistum Kéln

Eine intensive Rezeption erfihrt der am siidafrikanischen Lumko-Institut entwickelte
Ansatz der Kleinen Christlichen Gemeinschaften und einer partizipativen Form des
Kirche-Seins derzeit im Erzbistum Koln. In seinem Fastenhirtenbrief 2016 hat der andert-
halb Jahre zuvor in sein Amt eingefithrte Kardinal Rainer Woelki Elemente seiner Vision
fur die Zukunft des Erzbistums Koln beschrieben und die Katholiken des Erzbistums
eingeladen, sich mit ihm auf einen pastoralen Zukunftsweg zu machen.

Woelki setzte eine Stabsstelle fiir einen Pastoralen Zukunftsweg ein, fir die er seine
fritheren Berliner Mitarbeiter Vera Krause und Dieter Tewes gewinnen konnte. Mehrere
Gruppen aus dem Erzbistum Koln reisten in der Folgezeit an das Pastoralinstitut Bukal ng
Tipan auf die Philippinen,®* um dort einen Weg des Kirche-Seins zu erleben, der sich dem
eingangs vorgestellten Bischofswort Gemeinsam Kirche sein mit seinem Bekenntnis zur
Partizipation, Charismenorientierung und experimentellen Pastoral sowie der Christuszen-
trierung als wesentliches Element jeglicher Evangelisierung verpflichtet weif3.

Marc Lesage und Stella Padilla, die seit vielen Jahren die Arbeit des Pastoralinstituts
Bukal ng Tipan in Manila pragen, haben wesentliche Impulse fiir ihre pastoralen Ansatze
vom siidafrikanischen Lumko-Institut ibernommen bzw. wurden von ihm inspiriert
und haben die Impulse aus Siidafrika auf den Philippinen weiterentwickelt: Im Jahr 1991
nahmen Marc Lesage und Stella Padilla am Lumko International Course in Lesotho teil
und wurden dabei mit der am Lumko-Institut entwickelten partizipativen Form des
Kirche-Seins vertraut, die sie seitdem am Pastoralinstitut Bukal ng Tipan in Kursen ver-
mitteln. Weit iiber die Delegationen aus dem Erzbistum Koéln hinaus haben zahlreiche
Vertreter der deutschen Ortskirchen dieses Pastoralinstitut in den vergangenen Jahren

22 Vgl. Christian HENNECKE (Hg.), 23 Georg STEINS, Die ekklesiogene 24 Vgl. Klaus VELLGUTH, Christus-
Kleine Christliche Gemeinschaften Dimension des Bibel-Teilens, in: zentrierung und diakonisches
verstehen. Ein Weg, Kirche mitden Gregor VON FURSTENBERG/Norbert Engagement. Kleine Christliche
Menschen zu sein, Wirzburg 2009. NAGLER/Klaus VELLGUTH (Hg.), Gemeinschaften fordern die Entwick-
Zukunftsfahige Gemeinde. Ein Werk- lung einer christuszentrierten und
buch mit Impulsen aus den Jungen diakonischen Spiritualitat auf den
Kirchen, Mlinchen 2003, 65-67, 67. Philippinen, in: Pastoralblatt 68, 10

(2016) 302-308.
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besucht und dort die vom siidafrikanischen Lumko-Institut inspirierte neue Art, Kirche
zu sein, erlebt.”®

Als pastoraltheologische Saulen des Pastoralen Zukunftswegs im Erzbistums Koln kann
man das Bekenntnis zur Partizipation in der Kirche sehen, die auf die Teilhabe aller Christen
an Christus durch Taufe, Firmung und Eucharistie zuriickgefiihrt wird. Damit basiert der
pastoraltheologische Ansatz auf einem Bekenntnis zum gemeinsamen Priestertum aller
getauften Christen und beschreibt Kirche als ein »Partizipationsgeschehen «.® Davon aus-
gehend betonen Vertreter des Pastoralen Zukunftswegs die Moglichkeit zur » Mitgestaltung
aller Christen durch geteilte Verantwortung«.”” Mit Blick auf die Gestaltung von Leitung in
einer partizipativen Kirche verweisen Vertreter des Pastoralen Zukunftswegs ausdriicklich
auf das Pastoraldokument Gemeinsam Kirche sein, das uiber das Verhiltnis von gemein-
samem Priestertum und dem Priestertum des Amtes schreibt: »Im Bewusstsein dieser
Vielfalt von Leitungsverstindnissen sucht die Kirche nach Wegen, wie das Zueinander der
Partizipation moglichst vieler und der >repraesentatio Christi< des Priesters verwirklicht
werden kann. «?®

Der Pastorale Zukunftsweg im Erzbistum Koln setzt auf verbindliche Formen des
gemeinsamen Glaubens, wie er vor allem in Kleinen Christlichen Gemeinschaften gepflegt
wird. Auf den Wert solcher Kleiner Christlicher Gemeinschaften (bzw. Basisgemeinden) und
kirchlicher Bewegungen hat auch Papst Franziskus in seiner Exhortatio Evangelii gaudium
hingewiesen. Im Gegensatz zu Papst Johannes Paul I1., der noch die Movimenti favorisierte,
erkennt Franziskus auch in den Kleinen Christlichen Gemeinschaften eine Realisation
von Kirche, die evangelisierenden Charakter besitzt. Dabei siedelt Papst Franziskus sich
inhaltlich in dem seinerzeit zwischen Carlo Maria Martini und Johannes Paul II. gefithrten
Disput, ob die Movimenti zu einer Stirkung oder Schwéchung der Ortskirche beitragen,
weder auf die Seite seines Vorgangers auf dem Stuhl Petri noch auf die Seite seines Mentors
und Vorbildes Martini. Stattdessen stellt er beide Realisationen von Kirche nebeneinander
und schreibt: »Die anderen kirchlichen Einrichtungen, Basisgemeinden und kleinen
Gemeinschaften, Bewegungen und andere Formen von Vereinigungen sind ein Reichtum
der Kirche, den der Geist erweckt, um alle Umfelder und Bereiche zu evangelisieren. «*
Papst Franziskus verweist analog zu fritheren vatikanischen Dokumenten darauf, dass diese
Formen kirchlicher Vergemeinschaftung den Bezug zur ortlichen Pfarrei nicht verlieren
und sich in die jeweilige Ortskirche einfiigen miissen. Er macht deutlich, dass der Auftrag,
missionarisch zu sein, weniger an Programmen, Organisationsformen und Strukturen
hangt, sondern vielmehr an dem Mut, eigene Grenzen zu iiberschreiten und nach auflen
zu gehen, wie Jesus es vorgelebt hat.*® Und so warnt er insbesondere davor, in den eigenen
Kirchenrdumen zu verharren, und tritt dafiir ein, von einer bewahrenden Pastoral zu einer
missionarischen Pastoral iiberzugehen.*

Als eine solche missionarische Pastoral versteht sich auch der Pastorale Zukunftsweg
im Erzbistum Koéln. Der Pastorale Zukunftsweg steht derzeit noch am Anfang. Und es
wire verfritht zu sagen, ob die pastorale Implementierung der Vision einer partizipativen
Kirche im Erzbistum Koln gelingt. Es gibt derzeit noch viele offene Fragen: Noch ist
offen, ob es gelingt, die Vision einer »Neuen Art, Kirche zu sein« zu vermitteln, und
ob es gelingt, die Menschen fiir den Pastoralen Zukunftsweg zu gewinnen. Noch ist
offen, ob es gelingt, wertschitzend an die vielen Aufbruchbewegungen im Erzbistum
Koln anzukniipfen und gemeinsam mit ihnen den Pastoralen Zukunftsweg zu gehen.
Noch ist offen, ob die Verantwortlichen fiir den Pastoralen Zukunftsweg tatsachlich
so partizipativ agieren werden, dass sie auch in den Strukturen der grofien deutschen
Di6zese Riickhalt finden werden.
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Doch auch wenn die Zukunft des Pastoralen Zukunftswegs im Erzbistum Koln - ebenso
wie @iberhaupt die Zukunft der Kirche in Deutschland - noch véllig offen ist, so ist der
pastorale Aufbruch zumindest eine interessante, weltkirchlich inspirierte Konkretion des
Wortes Gemeinsam Kirche sein der deutschen Bischéfe zur Erneuerung der Pastoral. Der
Pastorale Zukunftsweg im Erzbistum Kéln ermutigt dazu, tiber den eigenen Tellerrand
hinaus zu schauen und sich von den Aufbruch- und Veranderungsbewegungen anderer

Ortskirchen inspirieren zu lassen. .

25 Vgl. Klaus VELLGUTH, Pastorale
Impulse einer zukunftsfahigen
Kirchenentwicklung. Kirche als Kleine
Christliche Gemeinschaften neu
denken und entdecken, in: Lebendiges
Zeugnis 68, 3 (2013) 211-115; DERS., Ein
Funke springt tiber. Kleine Christliche
Gemeinschaften in Deutschland, in:
Klaus KRAMER /Klaus VELLGUTH (Hg.),
Kleine Christliche Gemeinschaften.
Impulse fir eine zukunftsfahige Kirche
(ThEW 2), Freiburg 2012, 235-279;
DERS., Pastoral global. Kirche als welt-
weite Lerngemeinschaft, in: Anzeiger
fur die Seelsorge 120,10 (2011) 20-23;
DERS./Dieter TEWES, Kirche von der
Basis denken. Kleine Christliche
Gemeinschaften als Modell einer
Kirche im Nahbereich, in: Anzeiger flr
die Seelsorge 119, 10 (2010) 33-36;
DERS., Eine neue Art, Kirche zu sein.
Entstehung und Verbreitung der
Kleinen Christlichen Gemeinschaften
und des Bibel-Teilens in Afrika und
Asien, in: Pastoralblatt 59 (2007) 10,
311-316; DERS., Die Sonne geht im
Osten auf, in: Pastoralblatt 54 (2002)
10, 251-254.

26 Vgl. Jirgen WERBICK, Communio:

Kirche teilen. Zukunftsvision mit einer
inspirierenden Vergangenheit, in:
Martin KLAEDTKE/Daniel RICK/
Jacqueline SCHLESINGER/Dieter
TEWES (Hg.), Praxis Partizipation.
Voraussetzungen und Wege einer
Kirche der Beteiligung, Wirzburg
2016, 34.

27 Vgl.ebd., 38.

28 Gemeinsam Kirche sein
(Anm.3), 41.

29 EG 29. Die hohe Wertschatzung
von Papst Franziskus fiir die Basis-
gemeinschaften in Lateinamerika
driickte sich bereits zuvor aus, als er
beispielsweise am 28.Juli 2013 anldss-
lich des Weltjugendtages in Rio de
Janeiro in seiner Ansprache an die
Generalversammlung des Episkopats
von Lateinamerika und der Karibik
(CELAM) betonte: »Der Entwurf der
Bibelgruppen, der kirchlichen Basis-
gemeinden und der Pastoralrate geht
in die Richtung der Uberwindung des
Klerikalismus und eines Anwachsens
der Verantwortung der Laien « (Papst
FRANZISKUS am 28.Juli 2013, zitiert
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html).

30 EG 20.
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Die Vernetzung
der Pastoralinstitute
in Asien -

Als Lerngemeinschaft sich den neuen Aufgaben stellen

von Paul B. Steffen SVD

Zusammenfassung
Missio Aachen hatte 2010 unter
Leitung von Prof. Klaus Vell-
guth ein »Netzwerk Pastoral «
entwickelt, das als » Pastoral
Global« in vier Sprachen als
Webseite zugdnglich ist. Daraus
entstand durch die Initiative von
missio Aachen das Network
Pastoral Asia (NPA) als sich im
Herbst 2012 zum erstenmal
Vertreter asiatischer Pastoral-
institute im East Asian Institute
in Manila, Philippinen trafen um
sich Uiber pastorale Themen von
gemeinsamen Interesse aus-
zutauschen. Seitdem findet das
NPA-Treffen jahrlich in einem
jeweils anderen asiatischen
Land und Pastoralinstitut statt.
Diese Begegnungen des asia-
tischen Netzwerkes Pastoral
haben sich zu einer Lerngemein-
schaft asiatischer Pastoral-
institute entwickelt, die einen
konstruktiven Beitrag zur Kon-
textualisierung und Inkulturie-
rung der Mission der Kirche,
d. h. des pastoralen Dienstes in
ihren jeweiligen Ortskirchen
und Gesellschaften leistet.
Schliisselbegriffe
- Netzwerk Pastoral Asia
- Pastoralinstitute
- Pastoral
- Lerngemeinschaft
- Kontextualisierung

und Inkulturierung

Abstract
In 2010, missio Aachen, under
the leadership of Prof. Klaus
Vellguth, developed a »Pastoral
Network « that is accessible as
a website »Pastoral Global« in
four languages. As a result of
missio Aachen’s initiative, the
Network Pastoral Asia (NPA)
was formed in the autumn 2012
when representatives of Asian
pastoral institutes met for the
first time at the East Asian Insti-
tute in Manila, The Philippines,
to exchange views on pastoral
issues of common interest. Since
then, the NPA meeting has
been held annually in a different
Asian country and pastoral insti-
tute. These encounters of the
Network Pastoral Asia have
evolved into a learning fellow-
ship of Asian Pastoral Institutes
that makes a constructive
contribution to the contextual-
ization and inculturation of the
mission of the Church, that is
of its pastoral ministries in their
respective local churches and
societies.
Keywords
- Network Pastoral Asia
- Pastoral Institutes
- Pastoral Care
> Learning fellowship
- Contextualization

and Inculturation

Sumario
Bajo la direccion del Profesor
Klaus Vellguth, missio Aachen
habia desarrollado en 2010 una
»Red Pastoral « (Netzwerk Pas-
toral), que puede consultarse
como »Pastoral Global«en
cuatro lenguas en un portal de
internet. Por iniciativa de missio
Aachen se ha puesto también
en marcha la Red Pastoral de
Asia (Network Pastoral Asia:
NPA), cuando, en el otofo de
2012, se encontraron por pri-
mera vez en Manila (Filipinas)
representantes de los Institutos
pastorales de Asia para inter-
cambiar su parecer sobre temas
pastorales. Desde entonces, el
encuentro del NPA tiene lugar
anualmente en un pais asiatico
y un instituto diferente. Esos
encuentros se han convertido en
una comunidad de aprendizaje
de los Institutos pastorales de
Asia, aportando asi su contribu-
cion a la contextualizacion y la
inculturacion de la mision de la
Iglesia, es decir, de los ministe-
rios pastorales, en sus respecti-
vas lglesias y sociedades locales.
Palabras clave
- Red Pastoral de Asia
> Institutos pastorales
- Pastoral
- Comunidad de aprendizaje
- Contextualizacion

e Inculturacion
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he closing years of the 20th century brought a burst of theory, research, analysis
» and social commentary that established the network as the most important

emergent organizational structure and the pre-eminent metaphor for sensemaking
by academics and practitioners alike.«!

Am 6. April 2017 hat die Kongregation fiir das Bildungswesen das Dokument Erziehung
zum solidarischen Humanismus. Fiir den Aufbau einer » Zivilisation der Liebe« 50 Jahre nach
Populorum progressio herausgegeben. Darin weist die vatikanische Behorde im fiinften Kapitel
in vier Paragraphen auf die Notwendigkeit, Netzwerke im Bildungswesen aufzubauen, hin.
Was hier im Bezug auf das Bildungswesen gesagt wird, gilt gleicherweise fiir den Bildungs-
auftrag der Pastoralinstitute weltweit, besonders aber in Gesellschaften der nicht-westlichen
Welt, in denen hiufig ganze soziale Gruppen kaum Zugang zu einem hinreichenden Bildungs-
angebot haben. »Eine Erziehung zum solidarischen Humanismus entwickelt Netzwerke der
Kooperation in den verschiedenen Bildungsbereichen und -aktivititen und vornehmlich
der akademischen Bildung.«*> Was im folgenden Zitat aus dem Paragraph 27 gesagt wird,
betrifft gleichermaflen den Ausbildungsauftrag der Pastoralinstitute weltweit, aber auch das
Netzwerk Pastoral in Asien: »Die Entstehung von Netzwerken der Kooperation im Rahmen
der Erziehung zum solidarischen Humanismus kann solche Herausforderungen insofern
bewiltigen helfen, als sie Dezentralisierung und Spezialisierung ermdglicht. Im Hinblick
auf eine erzieherische Subsidiaritat ist es sowohl auf nationaler wie internationaler Ebene
vorzuziehen, dass Verantwortung und Erfahrungen geteilt werden, was fiir die Ressourcen-
optimierung und Risikovermeidung unerlésslich ist. Auf diese Weise wird ein Netzwerk nicht
nur der Forschung, sondern insbesondere des Dienstes gekniipft, in dem man sich gegenseitig
hilft und an neuen Entdeckungen teilhaben lasst ...«

Zum Begriftf Netzwerk und seiner Anwendung im kirchlichen Raum, besonders aber
im missiologischen und pastoraltheologischen Zusammenhang, hat der Pastoraltheologe
und Missionswissenschaftler Klaus Vellguth sehr hilfreiche Uberlegungen angestellt. Fiir
ihn sind Netzwerkstrukturen ein »zukunftsfihiges Modell« fiir tragfihige Beziehungen auf
Augenhohe innerhalb der Weltkirche. »Diese Strukturen bauen auf dem Verstdndnis auf,
dass unterschiedliche Akteure in der Kirche unabhangig von ihrer finanziellen Prosperitat
ihre wertvolle theologische, pastorale und spirituelle Kompetenz einbringen, mit denen sie
andere Akteure im Netzwerk bereichern. Mit dem Aufbau solcher Netzwerke, in denen welt-
kirchliche Werke mitwirken, die sie dariiber hinaus ggf. auch moderieren, tragen die Werke
einerseits zum lebendigen (Siid-Siid bzw. Siid-Nord) Austausch kirchlicher Akteure bei.«*

Gerade um diesen lebendigen Austausch geht es bei den fiinf bisher stattgefundenen
Treffen des Network Pastoral Asia (NPA) bzw. des Netzwerks Pastoral in Asien.

1 Janet FULK, Globalnetwork 2 »Paragraph 25« in: Kongregation zugleich durch die Rolle als Vertreter
Organisation: Emergence and future fur das Bildungswesen, Fir den Auf- einer )nehmenden Ortskirche«gepragt
prospects, in: Human Relations 54/1 bau einer »Zivilisation der Liebe« 50 ist. Das Wort von der Mission, die
(2001) 91-99, 91. — Meine Uberset- Jahre nach Populorum progressio, keine EinbahnstraRe ist, wird durch
zung: »Die letzten Jahre des 20.Jahr- http:/Avww.vatican.va/roman_curia/ den Aufbau weltkirchlicher Netzwerk-
hunderts brachten die Theorie, die congregations/ccatheduc/documents/  strukturen von seinem ideologischen
Forschung, die Analyse und den ge- rc_con_ccatheduc_doc_20170416_ Ballast befreit und tatsachlich zum
sellschaftlichen Kommentar, die das educare-umanesimo-solidale_ge. Leben erweckt«, Klaus VELLGUTH,
Netzwerk als die wichtigste sich html#vi._Netze_der_Kooperation Netzwerke der Solidaritat. Zur
entfaltende Organisationsstruktur (4.1.2018). Weitung eines assistenzialistisch ver-
und die herausragende Metapher fir 3 Ebd. kirzten Begriffsverstandnisses, in:
die Sinngebung bei Akademikern und 4 »Zum anderen tragen sie aber Klaus KRAMER/Klaus VELLGUTH (Hg.),
Praktikern gleichermal3en etablierte. « auch dazu bei, das Selbstverstandnis Weltkirche in Deutschland. Mitein-
weltkirchlicher Werke zu verandern, ander den Glauben leben (ThEw 6),
das nicht primar durch die Rolle als Freiburg 2014, 224-238, 232.
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Im November 2012 kam es auf Initiative und unter Federfithrung von Prof. Klaus Vell-
guth,® dem Leiter der Abteilung Theologische Grundlagen bei missio Aachen, zum ersten
Treffen des Netzwerkes im East Asian Pastoral Institute auf dem Campus der Ateneo Uni-
versitit in Quezon City, Manila, Philippinen. Damit war eine neue Organisation ins Leben
gerufen worden, die sich die gemeinsame pastoraltheologische Reflexion der asiatischen
Pastoralinstitute zum Ziel gesetzt hatte. Es sollte aber nicht iibersehen werden, dass 1986,
1988 und 1991 schon einmal drei Treffen asiatischer Pastoralinstitute stattfanden, die von
missio Aachen durch Hermann Janssen (1933-1998)® unterstiitzt worden waren.”

Mit fiinf stattgefundenen Treffen ist diese junge Initiative mittlerweile zu einem bedeut-
samen Ort der Begegnung, der gemeinsamen Suche und des Austausches und somit zu einer
solidarischen Lerngemeinschaft der verantwortlichen Leiter asiatischer Pastoralinstitute unter
Mitwirkung eingeladener Fachtheologen und der Vertreter von missio Aachen geworden.

1 Vom Forschungsprojekt »Netzwerk Pastoral« zu »Pastoral global«

Missio Aachen hat 2010, unter Leitung von Prof. Klaus Vellguth, zusammen mit dem mis-
sionswissenschaftlichen Institut der Philosophisch-Theologischen Hochschule Vallendar,
das Forschungsprojekt Netzwerk Pastoral ins Leben gerufen. Mit einem Fragebogen wurden
Pastoralinstitute in Asien, Afrika und Ozeanien befragt, was genau ihr Arbeitsauftrag, ihre
Tatigkeit, und ihr Selbstverstindnis im Kontext ihrer Ortskirche sei in der sie ihren Dienst
ausiiben.

Die zusammengekommenen Antworten der Befragung wurden auf der Webseite
»Pastoral Global« allen Interessenten im Netz in Deutsch, Englisch, Franzdsisch und Spa-
nisch zuginglich gemacht.® Um ein Beispiel zu nennen, erfahrt man auf dieser Webpage
den Arbeitsschwerpunkt des Pallottine Animation Centre in Nagpur: » Aufbau Kleiner
Christlicher Gemeinschaften«, » Bildung und Bevollméachtigung der Laien«, » Erneuerungs-
programme fiir Geistliche und Ordensleute«, » Aufbau partizipatorischer Leitung fiir die
Kirche im dritten Jahrtausend« und »Stindige Weiterbildung des Klerus«.”

Auf die Frage nach dem Missionsleitbild antwortet das East Asian Pastoral Institut:

»Das Ostasiatische Pastoralinstitut, welches dem Weg Jesu Christi folgt, stellt sich in
den Dienst der Transformation von Gesellschaften und Kulturen in Asien und dem Pazifik
und strebt nach den Werten des Reiches Gottes durch die Bereitstellung von Programmen
ganzheitlicher Bildung fiir Laien, Ordensleute und Priester, um ihnen zu helfen, mit den
heiligen Schriften und den theologischen Einblicken vertrauter zu werden, welche in ihrer
eigenen Kultur und Spiritualitat verwurzelt sind, sich ihrer eigenen sozialen und kirchlichen
Kontexte bewusst zu werden, sachkundig in pastoralen Methoden und Ansitzen, motiviert

5 Seine Beitrdge zu diesem Thema:
Klaus VELLGUTH, Gemeinsam
begeisternd unterwegs. Pastoral-
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in threm apostolischen Engagement zum dreifachen Dialog mit den Religionen, Kulturen
und den Armen und bereichert durch einen gelebten, erfahrenen interkulturellen und
zwischenmenschlichen Austausch.«!°

Auf die Frage Welche pastoralen Angebote bietet Ihr Institut? heifSt es vom Pastoralins-
titut Saigon:

»Wir versuchen, erwachsenen glaubigen Laien eine solide spirituelle Grundlage fiir ihren
Glauben zu bieten und sie darauf vorzubereiten, ihren Gemeinden und Di6zesen in vielen
Bereichen zu dienen. Wir haben zwei Arten von Programmen: eine akademische Aus-
bildung fiir jene, die Sachkundige voller Leidenschaft sein mochten, die fiir ihren Glauben,
ihre Dienste und ihren Anstand gegeniiber anderen geschitzt werden, und eine fir jene,
die ihren Glauben und ihr spirituelles Leben weiter ausbauen mochten. Wir arbeiten auch
mit didzesanen Amtsstitten zusammen, um den Glaubigen Ausbildungsprogramme fiir
Katecheten, Animateure, Chorsinger und vieles mehr bieten zu kénnen. «'!

Die Frage Welche pastoralen Prozesse haben Sie in letzter Zeit angeregt oder begleitet?
wird vom gleichen Pastoralinstitut folgendermaflen beantwortet:

»Den dienenden Geist unserer Glaubigen durch amtliche Tatigkeiten zu férdern, durch
unser Ausbildungsprogramm auf ihre Bediirfnisse zu antworten und sie zur Mission zu
ermutigen. «'2

Die Frage Welches Gottesbild inspiriert Ihre Arbeit? erlautert das Saigoner Pastoralins-
titut mit:

»Gott als unser Vater inspiriert uns, als seine Sohne und Tochter zu leben und zu
arbeiten. Dieses Bild korrespondiert mit der vietnamesischen Kultur, die die Vorfahren
sehr stark respektiert. Es inspiriert uns, die solide und tiefgehende Tradition der Familie
in der vietnamesischen Kultur noch zu férdern. Die Kirche wird als Familie angesehen. Es
ist der Ort, an dem Christen in Gemeinschaft mit Gott als Vater und unseren Geschwistern
zusammen leben. Der Geist der Gemeinschaft regt uns dazu an, das Institut gleich einer
Familie zu errichten.«"?

2 Die bisherigen Tagungen von Network Pastoral Asia als Lerngemeinschaft
2.1 Das erste Treffen in Manila, Philippinen 2012

Das erste Treften des Netzwerkes Pastoral in Asien fand im Oktober 2012 am East Asian
Pastoral Institute in Manila, Philippinen statt. Teilgenommen haben damals die Vertreter
des National Biblical Catechetical and Liturgical Centre (NBCLC, Bengaluru, Indien), des
Pallottine Animation Centre (PAC, Nagpur/Indien), des Pusat Kateketik (Yogyakarta,
Indonesien), des East Asian Pastoral Institute (EAPI, Manila, Philippinen), des Saigon
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Pastoral Institute (Ho-Chi-Minh-Stadt, Vietnam) sowie des Singapore Pastoral Institute
(Singapur), sowie Klaus Vellguth und Thomas Arnold von missio Aachen,' sowie Prof.
Paul B.Steffen von der missionswissenschaftlichen Fakultdt der Pépstlichen Univer-
sitait Urbaniana in Rom, der sich seit 1988 mit dem Thema der Pastoralinstitute in den
Ortskirchen der nichtwestlichen Welt befasst.'® Auf dem ersten Treffen des Netzwerkes
tauschten sich die Teilnehmer vor allem iiber ihr Verstandnis aus, was eigentlich »pastoral,
besonders der »pastorale Dienst« in ihrem jeweiligen kirchlichen und sozio-kulturellen
Kontext bedeutet.'® Jedes Institut stellte seine eigene Arbeit vor. »Es zeigte sich, dass es
zahlreiche Uberschneidungen im Grundverstindnis, in den Angeboten sowie in den
Herausforderungen gab, welche die asiatischen Pastoralinstitute zu Beginn des dritten
Jahrtausends prégten. Dariiber hinaus war die Situation der Institute aber jeweils stark
vom eigenen Kontext gepragt, und es erwies sich als eine Stirke, wenn die Pastoralins-
titute versuchen, originare Antworten auf den eigenen Kontext zu formulieren. Gerade
das Bewusstsein fiir die fundamentale Bedeutung der Kontextualitdt erwies sich als ein
Spezifikum der asiatischen Pastoralinstitute, die in Manila zusammengekommen waren. «*”
Die ganze Gruppe der NPA-Teilnehmer besuchte zusammen die katholische Pfarrei auf
dem Miillberg Payatas. Unter den dortigen Bedingungen kann kein iiblicher pastoraler
Dienst ausgefiihrt werden, wie wir ihn von »normalen« Pfarreien her kennen. Hier geht es
den Menschen in erster Linie um den tiglichen Uberlebenskampf und was eine christliche
Gemeinde mit ihren Seelsorgern als pastoralen Dienst dazu beitragen kann. Angeregt
durch diese Erfahrung formulierten die Konferenzteilnehmer ihr eigenes pastorales Leit-
bild (vision) und ihre eigene pastorale Missionserklarung. Das erste vision statement des
NPA besagt:

»Wie Jesus und die Jiinger von Emmaus sind unsere Pastoralzentren unterwegs mit den
Menschen in Asien. Unser Weg wird durch das Evangelium und durch die Haltungen, die
die barmherzige Liebe Jesu, des Guten Hirten wiedergeben, bestimmt. Die Hauptheraus-
forderung fiir unseren asiatischen pastoralen Ansatz besteht darin, Wege zu finden, um
den verschiedenen religiésen Traditionen und Kulturen Asiens zu begegnen und von ihnen
bereichert zu werden.«

Die pastorale Missionserklarung (mission statement) von Manila 2012 dagegen kommt
zur folgenden Aussage:

»In Demut sind wir uns unserer eigenen Schwiche bewusst, und als dienende Ver-
antwortliche (servant leaders) sind wir gemeinsam unterwegs auf der Suche nach Gott;
dies pragt die Art und Weise, wie wir uns in unseren Diensten fiir eine ganzheitliche und
integrale Veranderung von Mensch und Gesellschaft engagieren. Als authentische Jiinger
Christi suchen wir den Dialog mit verschiedenen Religionen, Kulturen und den zahlreichen
Menschen, die in Armut leben. «
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2.2 Das zweite Treffen in Bangalore, Indien 2013

Das zweite Treffen des Asiatischen Netzwerkes Pastoral fand im Herbst 2013 am NBCLC in
Bangalore, Indien, statt. Vertreten waren neben dem Direktor des NBCLC auch das National
Catechetical Educational and Biblical Centre (Colombo/Sri Lanka), das Pallottine Animation
Center (Nagpur), das EAsPI (Manila), das Saigon Pastoral Institute (HoChi-Minh-Stadt),
das Verbiest Institute (Taipeh/Taiwan) und das Institute of Missiology and Communications
Ishvani Kendra (Pune/ Indien), sowie Klaus Vellguth und Monika Kling von missio Aachen,
sowie P.Steffen aus Rom.'® Als theologischer Impulsgeber und kritischer Beobachter gab
Felix Wilfred den Konferenzteilnehmern wichtige Gedanken mit auf den Weg. »Pastoral«
ist nach Wilfred nicht im Sinne einer Seelsorge an den Gldubigen zu verstehen, sondern als
ein pastoraler Dienst, der an erster Stelle das »going out into the world« meint.

Das zweite NPA-Treffen in Bangalore hatte sich zur Aufgabe gestellt, der Frage nach-
zugehen, wie man eine inkulturierte pastorale Ausbildung besser fordern und entfalten
konne. Die Konferenzteilnehmer waren sich einig darin: dass jegliche pastorale Ausbildung
kontextorientiert sein muss; dass sie der wissenschaftlichen Forschung (research) die ihr
zur »ongoing evaluation of identity and mission« verhilft, bedarf; dass sie sich immer in
Aktivitaten in der Gesellschaft (extension work) engagieren muss und dass sie auf Vernet-
zung und Zusammenarbeit mit gleichgesinnten Gruppen und Menschen angewiesen ist.
»In ihrer Abschlusserklarung hielten die Teilnehmer der zweiten Konferenz des pastoralen
Netzwerks in Asien fest, dass der Kontext der Pastoral in Asien multireligios und multikul-
turell geprégt sei und dass verschiedene 6konomische, politische und soziale Verhaltnisse
unterschiedliche Anforderungen an eine inkulturierte Ausbildung in der Pastoral stellen.
Wichtig sei es, ein selbstreferentielles, kirchenbezogenes Denken in der Pastoral zu iiber-
winden und sich fiir eine prophetische Kirche zu engagieren, die sich in der Welt engagiert
und deren Ziel es ist, die Welt zu verindern.«"?

2.3 Das dritte Treffen in Ho-Chi-Minh-Stadt (Saigon), Vietnam 2014

Das dritte Treffen des Asiatischen Netzwerkes Pastoral fand im Herbst 2014 am Saigon Pastoral
Center in Ho-Chi-Minh-Stadt (Saigon) in Vietnam statt. Das Thema das sich die dritte NPA
Tagung gestellt hatte lautete: Die Herausforderungen des Pluralismus fiir die pastorale
Animation im Licht von Evangelii gaudium. Die Teilnehmer kamen zu der Uberzeugung,
dass der Pluralismus in der Gesellschaft und unter den Kirchen keine Bedrohung, sondern
eine herausfordernde Bereicherung fiir eine »kontextualisierte pastorale Animation« ist. Sie
forderten deswegen zur aktiven interkulturellen Integration mit einer dreifachen Ausrichtung
bzw. Dimension auf: der des Dialoges mit den Religionen, den Kulturen und den Armen.
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Evangelii gaudium ermutigte sie, verstirkt eine von freudiger Zuversicht gepragte Zusammen-
arbeit in der pluralen Wirklichkeit der asiatischen Gesellschaften und Ortskirchen zu leben.?
Auch auf diesem Treffen stellten die anwesenden Direktoren asiatischer Pastoralinstitute
wieder die Schwerpunkte ihrer Arbeit und die neuen Herausforderungen ihrer Institute
dar. Folgende Institute waren diesmal vertreten: das NBCLC (Bengaluru), das National
Catechetical Educational and Biblical Centre (Colombo), das Pallottine Animation Center
(Nagpur), das EAPI (Manila), das Saigon Pastoral Institute (Ho-Chi-Minh-Stadt), das
Pastoralinstitut der Koreanischen Bischofskonferenz (Seoul/Korea), das STKIP Katekis St. Pau-
lus (Ruteng, Flores/Indonesien) sowie das Institute of Missiology and Communications Ishvani
Kendra (Pune, Indien). Missio Aachen war durch Klaus Vellguth und Monika Kling vertreten
und die Missiologische Fakultit der romischen Urbaniana Universitat durch P. Steffen.

2.4 Das vierte Treffen in Colombo, Sri Lanka 2015

Am vierten Treffen des Network Pastoral Asia, das im Herbst 2015 in Colombo, Sri Lanka,
stattfand, nahmen noch mehr Vertreter asiatischer Pastoralinstitute als bei den vorher-
gegangenen Treffen teil.

In Colombo ging es den Tagungsteilnehmern vor allem darum, die Bedeutung und
Notwendigkeit der Laien in Leitungsaufgaben (Lay leadership) in der Kirche mehr
herauszuarbeiten. In der Kirche Sri Lankas wird »lay leadership« vor allem in den Kleinen
christlichen Gemeinschaften, im Familienapostolat und in der charismatischen Bewegung
praktiziert. Die Konferenzteilnehmer waren sich einig, dass Laien ihren rechtmafligen Platz
vor allem im synodalen Modell der Kirche finden, wo Kleriker und Laien mitverantwortlich
und in Partnerschaft ihren Beitrag zur Mission der Kirche leisten.

Das vierte Treffen des NPA fand an einem ruhigen Tagungsort auferhalb Colombos in
Sri Lanka vom 24. bis zum 29. November 2015 statt. An ihm nahmen sechzehn Vertreter
asiatischer Pastoralinstitute teil. Gastgeber und Organisator war diesmal Father Piyal
Fernando, der Leiter des National Catechetical, Educational and Biblical Centres der Sri
Lankesischen Bischofskonferenz. Zum ersten Mal war auf dem NPA-Treffen Bangladesh durch
Fr. Bablu Sarker vom National Social, Catechetical Training Centre von Jessore vertreten. Neu
war auch die Teilnahme von zwei Laientheologen, Paul Hwang vom Woori Institut (Stidkorea)
und Charles Bertille, dem verantwortlichen Leiter des Youth Leadership Training Centers von
Fondacio Asia in Manila (Philippinen). Die Konferenz hatte sich Laity and Leadership zum
Thema ihrer Uberlegungen ausgewahlt. Mit dem indischen Jesuiten Michael Amaladoss hatte
man einen ausgezeichneten Fachmann zur Einfithrung und Begleitung in diese Thematik
gefunden. Einen sehr fruchtbaren Dialog konnten die NPA-Teilnehmer mit Aloys Pieris SJ
in seinem Tulana Research Center for Encounter and Dialogue auf3erhalb Colombos fithren.?!
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2.5 Das fiinfte Treffen in Guwahati, Assam, Indien 2016

Zum funften Treffen des NPA hatte der indische Missiologe, P.Joy Thomas SVD, von der
Don Bosco University, vom 25. bis zum 29. Oktober 2016 ins SVD-Haus nach Guwahati in
Nordost Indien eingeladen. Der besondere Charakter Nordostindiens fand insbesondere
im gewahlten Thema des Treffens seinen Ausdruck: Laudato si’: Living in Harmony from
a Tribal Perspective. Das Treffen hatte sich damit zur Aufgabe gemacht, sich nicht nur mit
der Umwelt-Enzyklika Laudato si” auseinanderzusetzen, sondern dies aus der Sichtweise
der indigenen Volker zur Schopfung, besonders aber der Nordostindiens zu tun.*

Das Hauptreferat wurde vom emeritierten Erzbischof von Guwahati Thomas Men-
amparampil SDB gegeben.?* Zudem nahm der amtierende Erzbischof von Guwahati, John
Moolachira, aktiv an dem Treffen teil. Fr.Joy Thomas SVD, Missiologe an der Don Bosco
University in Guwahati, kam seiner Aufgabe als Gastgeber und Organisator der Tagung bes-
tens nach. Am ersten Tag inspirierten Dr. Hector D’ Souza S] mit seinem Vortrag » Laudato
si’: Living in Harmony from a Tribal Perspective« und Dr. Linus Neli mit dem Thema » The
tribal ways of Relating to the Earth« die anwesenden Tagungsteilnehmer. Am zweiten Tag
sprach Fr. Linus Neli tiber »Ecological education and spirituality« und Fr. Hector D’Souza
tiber »Tribal Response to Ecological Changes«.

Dr. Robert Athickal SJ sprach dann am Nachmittag iiber »Educating/Forming people in
Eco-consciousness«. Die Beitrage brachten die Teilnehmer zu der Einsicht, dass eine neu
erfahrene Perspektive zu einem Umdenken mit einer neuen Sprache fiihrt. Einstellungs-
anderungen konnen zustande kommen, wenn man lernt, auf den Rhythmus der Erde zu
horen und was sie inspiriert, wie es bei indigenen Volkern immer der Fall war. Die NPA-Kon-
ferenz erstellte keinen eigenen gemeinsamen Aktionsplan, aber sie gab Gelegenheit, dass die
anwesenden Vertreter asiatischer Pastoralinstitute ihre schon bestehenden Aktivititen und
okologischen Schulungsprogramme zur Bereicherung aller Teilnehmer vorstellen konnten.

Der Lerngemeinschaft der Teilnehmer der NPA-Konferenz wurde durch die Vortrage
und Diskussionen vermittelt, dass:

»The indigenous communities living in the North-East of India have developed an
awareness of the sacredness of nature and they regard massive violations of nature - for
instance, the building of a dam or hydroelectric power station - as a threat to their cultural
identity and cultural heritage. They are well aware that every interference with the ecological
balance undertaken for economic reasons or any intervention that leads to the destruction of
the ecological harmony inherent in the land, the forests, the water and the mineral resources
entails not just the destruction of their environment, but also the decimation of their tradi-
tional tribal cultures. For these cultures can only survive in a symbiotic relationship with
the living space from which they have emerged. «**

Der dritte Tag stand dann ganz den Vertretern der asiatischen Pastoralinstitute zur Ver-
fugung, um den Austausch iiber ihre Initiativen zur Forderung einer 6kologischen Bewusst-
seinsbildung zu ermoglichen. Der damalige Direktor vom EAPI Manila, Fr. Arthur Leger SJ,
fithrte nachmittags seine schon beim vierten NPA-Treffen in Sri Lanka begonnenen Gedanken
zur »Vision — Mission for Network Pastoral in Asia« weiter aus. Leger strebte dabei besonders
eine Formalisierung einer gemeinsamen Vision und Strategie fiir das Netzwerk Pastoral Asia
(NPA) an. Dabei bezog er sich besonders auf Gedanken, die der amerikanische Professor
fiir Organisationsentwicklung Peter Senge entwickelt hat, wie zum Beispiel das Zitat aus
seinem Hauptwerk: » As people talk, the vision grows clearer. As it gets clearer, enthusiasm
for its benefits grow«.?® Dabei wies Leger auf die Bedeutung der Erzihlung (narrative) als
Hintergrund (rationale) fiir eine gemeinsame Vision hin, da die lebendig weitergegebene
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Erzdhlung eine gemeinsame Geschichte bewusst macht, unabhédngig von Veranderungen
der involvierten Personen und der verschiedenen Kontexte. So kann sich eine gemeinsame
Identitdt und ein gemeinsamer Sinn fiir die gestellte Aufgabe (sense of purpose) entwickeln.
Ein Netzwerk, das so zu »unserem Netzwerk« wird, ermdglicht es, untereinander zusammen-
zuarbeiten; es schafft Gemeinsamkeit und gibt den verschiedenen pastoralen Aktivitdten
Kohérenz. Damit kann Kirche-Sein auf neue Weise erlebt, verstanden und gelebt werden,
da es zu neuen Wegen des Denkens, Tuns und risikobereiten Ausprobierens ermutigt.26

Der letzte Tag stand den Teilnehmern zu einer Studienfahrt nach Shillong zu Verfiigung.
Besonders der Besuch des von Sebastian Karotemprel gegriindeten und entworfenen
ethnologisch-missionarischen Don Bosco Museums, die Begegnungen in Oriens Theological
College Shillong und die Besuche eines landwirtschaftlichen Schulungszentrums sowie eines
Kleinseminars ermoglichten den NPA-Teilnehmern, sich mit zahlreichen Vertretern dieser
Einrichtungen auszutauschen und ihre Aufgaben kennenzulernen.

Hier mochte ich noch die Arbeitsdefinition und die Leitbilderklarung des NPA-Treffens
von Guwahati 2016, die die in den vergangenen Konferenzen erarbeiteten und diskutierten
Vision- und Missionstatements fortfithrt, und die den anhaltenden und notwendigen
Prozess der Suche nach einem adédquaten Selbstverstindnis dieser Arbeitsgemeinschaft
asiatischer Pastoralinstitute widerspiegelt, wiedergeben:

Die Arbeitsdefinition des NPA von Guwahati 2016
»Wir verstehen > pastoral« als unsere mitfithlende Fiirsorge, damit der Glaube befihigt wird
sich auf das Leben einzulassen. Die pastorale Aufgabe der Kirche besteht darin, das Evan-
gelium Jesu Christi zu bezeugen. Unser Zeugnis muss immer auf eine sanfte Art und Weise
gelebt werden, damit wir in Harmonie mit den verschiedenen Religionen und Kulturen
Asiens leben und so unser Lebensweg bereichert wird. «*’

Die Leitbilderklirung des NPA von Guwahati 2016
»Das NPA ist das Netzwerk fiir jene Institutionen in Asien, die pastorale Programme in
einem bestimmten Kontext fiir Laien, Ordensleute und Geistliche anbieten, indem sie
ein tieferes Verstindnis des pastoralen Wissens und der pastoralen Praxis zum Wohle von
Einzelpersonen und Institutionen in Asien fordern.«?®

2.6 Das sechste NPA-Treffen in Labuan Bajo, Flores, Indonesien 2017

Vom 13. bis 18. November 2017 fand das sechste NPA-Treffen statt, diesmal in Indonesien.
Der Prisident des katholischen Lehrerseminars STKIP Santu Paulus (Ruteng), Dr. Yohannes
Servatius Lon, hatte als Gastgeber das Netzwerk nach Labanbajo in West-Flores eingeladen.
Diesmal hatte die Tagung sich das Thema »Pope Francis: The Impact of his Leadership«
gewahlt. Als resource person war der seit vierzig Jahren auf Flores, Indonesien wirkende
englische Missiologe Dr. John Mansford Prior SVD eingeladen worden, der den NPA- Teil-
nehmern den Einfluss des Leitungsstils von Papst Franziskus kenntnisreich darstellte und
dadurch den Austausch unter den Konferenzteilnehmern anregte. Kirche ist fiir Papst

26 Die Vorstellung und das Leitbild
einer »neuen Art und Weise Kirche

zu sein«, bzw. »New way of Being
Church« und »Nuevo modo de ser
iglesia« findet sich besonders in den
Dokumenten der asiatischen, latein-
amerikanischen und ostafrikanischen
Bischofskonferenzen (FABC, CELAM,
AMECEA). Cf. Jonathan YAN-KATAN, A
New Way of Being Church in Asia: The

Federation of Asian Bishops’ Con-
ferences (FABC) at the Service of Life
in Pluralistic Asia, in: Missiology 33/1
(2005) 72-94; Paul STEFFEN, The Asian
Pastoral Integral Approach: A con-
textualized Model for the Evangelizing
Mission of the Church, in: East Asian
Pastoral Review 51/3 (2014) 213-230.

27 Meine Ubersetzung der eng-
lischen Formulierung: »We under-
stand >pastoral« as our compassionate
care to enable faith to connect with
life. The pastoral task of the Church is
to witness to the gospel of Jesus
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Franziskus vor allem eine Kirche im Aufbruch, die auf alle Menschen, besonders aber
nach dem Vorbild Jesu auf die Ausgegrenzten und Armen in der Gesellschaft zugeht und
sie Gottes Liebe durch gelebte Solidaritat erfahren lasst. Die Teilnehmer der NPA-Kon-
ferenz in Labanbajo waren sich einig, dass Papst Franziskus die Kirchen Asiens auf allen
Ebenen, vor allem in seiner Art und Weise der Verkniipfung von Verkiindigung und sozialer
Gerechtigkeit und des Schaffens von Vertrauen und Briicken zu Menschen jeglicher sozialer,
ethnischer und religioser Herkunft, inspiriert und ermutigt.

Unter den achtzehn Teilnehmern der NPA-Tagung in Labunabajo nahmen diesmal
zum ersten mal die neuen Direktoren des East Asian Pastoral Institutes, Dr. Peter Pojol, S,
Dr. Anthony Menezes, SVD vom Ishvani Kendra Institute in Puna (Indien), und Fr. George
Jacob vom Pallottine Animation Centre in Nagpur (Indien) sowie Dr. Estela Padilla als Ver-
treterin des Bukal Ng Tipan Pastoral Center, Taytay Rizal bei Manila, aus den Philippinen
teil. Aus Indien kamen diesmal acht Teilnehmer. Darunter die Vertreter von vier indischen
Pastoralinstituten. Aus den Philippinen kamen drei Teilnehmer, die zwei Pastoralinstitute
und ein Youth Leadership Training Centre vertraten. Aus Myanmar, Vietnam und Sri Lanka
war jeweils ein Vertreter eines Pastoralinstituts bzw. eines Nationalen Katechetischen Zen-
trums angereist. Das St. Paul Education College in Ruteng hatte diesmal mit dem Préasidenten
und der Leiterin des Research Departments zwei Vertreter entsandt.

Dr.Lon und die Leiterin der Forschungsabteilung des Saint Paul College of Education,
Dr. Fransiska Widyawati, organisierten im Anschluss an die NPA-Tagung vom 18. bis zum
20.November 2017 die International Conference on Education, Cultural, and Humanities
»Social Sciences and Humanities in Light of the Challenges of Globalization World« in
Ruteng, Westflores, wozu neben zahlreichen Vertretern indonesischer Universitaten unter
anderem auch Prof. Klaus Vellguth (Deutschland), Prof. Paul Steffen (Italien), Dr.Joy
Thomas (Indien) und Charles Bertille (Malaysia), Professor Peter Carey aus Oxford
(England), Dr. Sikko Vischer (Niederlande) und Prof. Peter Ronald de Souza (Indien) als
Referenten eingeladen waren. Prof. Emil Salim, der ehemalige indonesische Kultusminister,
stellte in seinem Eroffnungsreferat die Herausforderungen der Globalisierung den zahl-
reichen Konferenzteilnehmern anschaulich dar.

3 Schlusswort

Auf allen bisher stattgefundenen sechs Treffen des Network Pastoral Asia fand nicht nur
ein intensiver Austausch iiber pastorale Sachthemen der Teilnehmer untereinander statt,
die »zu einer Inspirationsquelle fiir die Arbeit und Weiterentwicklung ihrer Pastoralins-
titute«* wurde. Die NPA-Tagungen entfalteten sich auch zu einer vertieften menschlichen
und spirituellen Gemeinschaft.

»Ministry begins when one life touches another. It is a way of relating, a relationship. «*°
Diese Weisheit wird bei den NPA-Tagungen nicht nur besprochen, sondern auch gelebt. &

Christ. Our witnessing must always be
practised in a gentle way so that we
live in harmony with the various
religions and cultures of Asia, and that
we enrich our journey. «

28 Meine Ubersetzung der eng-
lischen Formulierung: »The NPA is the
network for those institutions in Asia
who offer pastoral programs in a par-
ticular context for lay, religious and
clergy by promoting a deeper under-
standing of pastoral knowledge and

practice for the greater good of indivi-

duals and institutions in Asia. «

29 VELLGUTH, Kirche neu gestalten
(Anm.17), 252.

30 Edward HAHNENBERG, Ministries.
A Relational Approach, New York
2003, 4. — Hahnenberg »offers«in his
book »a relational approach to minis-
try — one that highlights relationship
as the key to understanding the
diverse modes of service active in the
church« (ebd. s).
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Spiritualitat

issionarische Spiritualitdt« ist
» einer der Schliisselbegriffe
heutiger Missionstheologie,

vor allem seit der expliziten Nennung in
Kap. 8 der Missionsenzyklika Redemptoris
missio (712.1990), das unter dieser Uber-
schrift steht und gleich eingangs festhalt:
»Die missionarische Aktivitat erfordert
eine besondere Spiritualitdt, die jeden
Junger Christi, insbesondere aber alle jene
angeht, die Gott zu Missionaren berufen
hat« (RM 87). Bereits 1951, als kaum
jemand davon sprach, erschien in der
ZMR ein Beitrag dazu (Max BIERBAUM,
Missionarische Spiritualitit, in: ZMR 35
[1951] 1-10). Der Sache nach war den
Missionaren immer bewusst, dass ihre
Arbeit von der entsprechenden
Spiritualitat getragen werden miisste, um
sinnvoll sein zu konnen. In den Missions-
orden erhielt diese Spiritualitat eine
Priagung im Sinne des jeweiligen
Charismas. Der Unterschied ist, dass wir
heute iiber die Notwendigkeit einer
solchen Spiritualitit expliziter nachdenken
und von einer allgemeinen »missiona-
rischen Jiingerschaft« (so das Dokument
von Aparecida oder Evangelii gaudium)
aller Christen und Christinnen sprechen.

In der Rubrik Forum und in mehreren
Folgen wird die ZMR Beitrage tiber ver-
schiedene Akzente missionarischer
Spiritualitat in klassischen und neueren
Missionsorden und -gemeinschaften
publizieren. Wir hoffen, dass sie eine
Diskussion tiber dieses zentrale Thema
christlicher Mission anregen werden.
Denn zur »missionarischen Jiingerschaft«
gehort das Wissen, dass die Reben mit
dem Weinstock verbunden bleiben miissen
(Joh 15,1-8), wenn sie Frucht bringen
wollen, und dass das Salz, das seinen
Geschmack verliert, zu nichts mehr taugt
(vgl. Mt 5,13).

Mariano Delgado
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Zwischen
»Verwurzelung«
und »Wagnis«

Aspekte missionarischer Spiritualitit

von Michael Meyer

ein Herr hat ihm [dem Missionar]
» S die Doppelaufgabe gestellt: Geh hin

und kiinde - bleibe in Mir!«,' so
formuliert bereits in den 1960er Jahren
Johann Kraus in einem Beitrag zur missio-
narischen Spiritualitit. Kraus stellt die
zweifache Dimension einer Spiritualitét der
Sendung heraus, die sowohl auf Mobilitit,
Bewegung und Aufbruch (»Geh hin und
Kiinde«) zielt; in gleicher Weise aber auf
Kontemplation und Gebet (»Bleibe in mir«;
Joh 15,15) angewiesen ist. Der Spannungs-
bereich der missionarischen Spiritualitat
oszilliert nach Kraus zwischen einem aktiven
»Tun« und einem passiven »Verweilen« der
Kontemplation.

Die beiden Patrone der Mission, die
Karmelitin Therese von Lisieux und der
Jesuitenmissionar Franz Xaver, konnen
exemplarisch und anschaulich fiir jene
beiden Pole einer missionarischen Spiri-
tualitait stehen, die sich gegenseitig
bereichern, durchdringen und aufeinander
verwiesen sind: Wihrend die eine im
beschaulichen Kloster den Weg nach
»Innen« sucht, folgt der andere dem Ruf
Jesu »Geht hinaus in alle Welt!« Pflegt die
eine das instdndige und stellvertretende
Gebet, zieht der andere aus, um neue Kul-
turen kennenzulernen und Gottes Heil
allen Volkern zu kiinden. Lebt die eine
in der Zuriickgezogenheit ihrer Zelle und
entdeckt bei der Lektiire aus dem Buch der
Sprichworter (Spr 9,4), dass Gott die Kleinen

und Unvollkommenen in seine Niahe ruft,
hort der andere den Aufruf zur Sendung
(vgl.Lk 10,1-10) und entdeckt im Aufbruch
hin zu den Entfernten seine Berufung. Die
eine »bleibt« an ihrem Ort in Frankreich, der
andere »geht« in einen anderen Kontinent.
Therese lebt kontemplativ, Franz-Xaver lasst
sich in den aktiven Dienst rufen. Beide
aber sind Patrone der Mission, beide sind
Zeugen der Frohbotschaft, beide zeigen
Facetten der »missionarischen Spiritualitat«
auf, wenngleich auch in anderen Zeiten
in unterschiedlichen Lebensformen und
an verschiedenen Orten. Explizit haben
weder die franzosische Ordensfrau noch
der Gefahrte Jesu das Wort einer »missio-
narischen Spiritualitit« im Munde gefiihrt.
Das ausdriickliche Sprechen von Spiritualitat
ist ihnen fremd, doch ist ihr Leben von einer
missionarischer Spiritualitdt »avant la lettre«
durchdrungen. Der Terminus technicus der
»missionarischen Spirtualitit« findet sich
erst explizit in der Zeit nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil.?

Ankniipfungspunkte
missionarischer Spiritualitit in
lehramtlichen Dokumenten

Das Missionsdekret Ad gentes gibt einen
ersten direkten Hinweis zur missionarischen
Spiritualitat: Dort ist vom Missionar die
Rede, der die Botschaft Christi verkiindet,
sie im aktiven Tun in Wort und Tat zu Gehor
bringt und dabei in gleicher Weise auf die

1 Johann KRAUS, Beten in einer schnell-
lebenden Zeit. Zur missionarischen
Spiritualitat, in: NZM 25 (1969) 215-216, 216.
2 Gleichwohl sind schon vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil Uberlegungen zur
Systematisierung einer » Missionarischen
Spiritualitdt« erschienen. Ohm spricht in
seiner Theorie der Mission Machet zu
Jungern alle Vélker davon, dass das Fehlen
einer missionarischen Spiritualitat, d. h.

die Nichtbeachtung des Geistes Gottes, zu
einem Scheitern der missionarischen
Aktivitat flhrt. Ohne die Beachtung des
Geistes Gottes, d. h. der Spiritualitat, ver-
kommen die Tatigkeiten zu »leeren

zmr | 102.Jahrgang | 2018



116

FORUM Missionarische Spiritualitit

geistliche Dimension achtet. Das Konzil
spricht von der Forderung einer »missio-
narischen Berufung und Spiritualitit, den
Eifer und das Gebet [promoveat vocationem
et spiritualitatem missionariam, zelum et
orationem]« (AG 29,3). Die spirituelle Riick-
bindung, d.h. das innere geistliche Leben,
geht einher mit der Sendung des Glaubens-
boten ad extra. Nach Einschitzung von
Karl Miiller bietet Ad gentes im erwdhnten
Kapitel die »Grundlage missionarischer
Spiritualitit«, die fiir alle weiteren Uber-
legungen bedeutend ist.

Eigens erwihnt die Missionsenzyklika
Redemptoris missio (RM) aus dem Jahr 1990
den Terminus technicus der missionarischen
Spiritualitat. Das wesentliche Merkmal
der missionarischen Spiritualitit - so
Redemptoris missio - besteht darin, sich
ganz auf Christus zu berufen, »der gesandt
worden ist, das Evangelium zu verkiinden«
(RM 88). Die Christusverbundenheit, die
die christliche Spiritualitdt insgesamt aus-
zeichnet, gilt in besonderer Weise fiir die
missionarische Aktivitit: Der Glaubens-
bote folgt dem Beispiel des Guten Hirten,
der gekommen ist, damit die Menschen
das Leben in Fiille haben (vgl.Joh 10,10).
Auf den Spuren des »Pastor Bonus« ent-
wickelt der Missionar ein besonderes Gespiir
fur » Aufmerksamkeit, Zartlichkeit, Mitleid,
Annahme, Verfiigbarkeit und Interesse
fur die Probleme der Menschen« (RM 89).
Hier spricht die Enzyklika vom Missionar
als »Weltbruder« (RM 89) und hebt inner-

noch Anm. 2

Formeln« und werden »nur Geton einer
klingenden Schelle«. Vgl.Thomas OHM,
Machet zu Jingern alle Vélker, Theorie der
Mission, Freiburg 1962, 531. In dhnlicher
Weise argumentiert Bierbaum in einem
Beitrag aus dem Jahr 1951 in dieser Zeit-
schrift: Max BIERBAUM, Missionarische
Spiritualitat, in: ZMR 35 (1951) 1-10, 1: »So
zeigt die missionarische Spiritualitat in
mancher Hinsicht ein neues Aussehen,
geladen mit neuen Energien und Inspi-
rationen. Und auch das dufSere Apostolat
empfangt vom Inneren her gewéhnliche
Zielsetzungen zum Wesentlichen hin.« In
der Zeit nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil beschéftigt sich Jacques Loew mit

halb des Diskurses zur Spiritualitit den
gestaltenden Weltauftrag des Missionars
hervor, der in Offenheit und Interesse fiir
alle Volker und Menschen, besonders aber
fiir die Geringsten und Armsten, da ist und
ihnen zur Seite steht. Der Missionar als
»frater universalis« iiberwindet die Grenzen
und Trennungen von Kultur, Kaste, Ideo-
logie. Um eben diesen missionarischen und
aktiven Dienst fruchtbar zu leben, stellt
Johannes Paul II. die kontemplative Seite
der Mission heraus, von der die Zukunft
der Mission abhingen wird: »Wenn der
Missionar nicht kontemplativ ist, kann er
Christus nicht glaubwiirdig verkiinden« (RM
91). Der Missionar wird als »contemplativus
in actione« gekennzeichnet, als ein Mensch
des personlichen und gemeinschaftlichen
Gebetes.

In dhnlicher Weise spricht das Dokument
Zeit zur Aussaat der Deutschen Bischofs-
konferenz aus dem Jahr 2000 explizit von
einer missionarischen Spiritualitdt als einer
Haltung des Vertrauens. Im Hintergrund
des Titels Zeit zur Aussaat steht dabei das
Bild des Samanns (vgl. Mk 4,1-34), der den
guten Samen auf unterschiedliche Unter-
griinde ausstreut. Die Saat wéchst - auch
iiber Nacht - und sprief3t selbst dort, wo
sie klein und scheinbar unbedeutend ist:
»Wachsen lassen ist ein zutiefst pastorales
beziehungsweise zutiefst christliches, ja
menschliches Grundmotiv. Dabei »trostet«
das Bild von der Ahre: Wenn das Korn im
dunklen Erdreich liegt und seinen Zustand

den Grundvoraussetzungen einer missio-
narischen Spiritualitat, die im Lebens-
geheimnis Gottes zu »verwurzeln « sei.
Vgl. hierzu: Jacques LOEW, Meditationen
Uber missionarische Berufung und
Spiritualitat, in: 0K 17 (1976) 4-20, 5: »Die
Mission im Wechsel der heutigen Welt ist
die Zeit der Wurzel, die das Wort Gottes
suchen; das heil3t die Quelle, die sprudelt,
um ewiges Leben zu spenden. [...] Wir aber
sollen immer mehr ins Wort Gottes ein-
dringen und so tiefer Wurzeln fassen«.
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verliert, weif$ es noch nicht um die frucht-
bare Fiille der Ahre. Aber es hat die Kraft
dazu, dass die Ahre reift und voll erblitht
und ganze Kornfelder in seinem Leben
trigt.«® Geprigt ist die spirituelle Haltung
der Geduld durch das grofie Vertrauen, dass
das Reich Gottes verborgen, aber unauf-
haltsam und kraftvoll wéchst. Letztlich ist
die Metapher der Aussaat getragen von
der Grundhaltung des Vertrauens in den
Gott der Giite und Freigebigkeit, der ver-
schwenderisch und liebevoll »sit«. Eine
»Spiritualitit der missionarischen Ver-
kiindigung« (Zeit zur Aussaat) braucht
Zeiten der Kontemplation und des inneren
Verweilens, um auf das hellhérig zu werden,
was Gott heute wirkt und bewirkt. Die
Metapher der Aussaat ist deshalb nach Leo
Karrer von Interesse: »Wir miissen pastoral
wohl das mithsamere Saen lernen, wie auch
immer der Boden beschaffen sein mag. Jesus
hat nicht gesagt: »Gehet hinaus in alle Welt
und ihr werdet ernten«. Vielmehr ist Aussaat
angesagt. [...] Aufgetragen ist zu sden, ohne
das Wachsen kontrollieren oder vorzeitig
zur Reife dringen zu konnen.«® Hier ist
jene engagierte Gelassenheit auszumachen,
die die Souverdnitit des missionarischen
Handelns pragt. Gleichwohl bedeutet diese
»engagierte Gelassenheit« keine uninteres-
sierte Gleichgiiltigkeit. Gerade die Impulse
des derzeitigen Pontifikates weisen in diese
Richtung: Papst Franziskus weifs um die
prophetische und verwandelnde Kraft der
missionarischen Spiritualitdt.”

3 Karl MULLER, Die Missionare, in:
Johannes SCHUTTE (Hg.), Mission nach dem
Konzil, Mainz 1967, 268-293, 273.

4 Vgl.auch Michel DuPUY, Art.
»Spiritualité; La notion de Spiritualité, in:
Dictionnaire de spiritualité fondé par M. Viller
et autres (Bd. X1V), Paris 1990, Sp.1160-1173,
Sp.1161 [eigene Ubersetzung]: »Wer néhrt
und tragt den missionarischen Elan, woher
kommt die antreibende Kraft oder wer sorgt
fur die prophetische Klarheit, wenn nicht die
Intensitat des inneren Lebens, die der Missio-
nar, der in der Nachfolge Jesu lebende
Junger oder der Prophet lebt? «

Von dem »Ja zu den Herausforderungen
einer missionarischen Spiritualitit« spricht
Papst Franziskus explizit in Evangelii
gaudium (EG), dem Grundlagenschreiben
zu Beginn seines Pontifikates. Franziskus
intendiert eine neue Etappe der »Evan-
gelisierung voller Eifer und Dynamik«
(EG 17). 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 bestandigen 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 Aus-
sdens« (EG 21). Hier leuchtet eine missio-
narische Spiritualitit der Sendung auf:
Der fehlenden missionarischen Dynamik
setzt Franziskus eine » Fruchtbarkeit« ent-
gegen, die sich aus dem Wort Gottes nahrt
und sich in Werken »der Gerechtigkeit
und der Liebe« (vgl. EG 233) ausdriickt. Es
gilt nach Evangelii gaudium im »frucht-
baren Boden« Wurzeln zu schlagen. Es
ist eine Fruchtbarkeit, die von innen her
rithrt, ndmlich im sensiblen Horen auf
das Wort und in der Riickbindung auf das
Leben Jesu Christi. Diesem Gedanken, der
die Tiefe des missionarischen Handelns
beriihrt, folgt ein weiterer: Im Sinn der
»missionarischen Fruchtbarkeit« gilt es,

5 Leo KARRER, Spiritualitdt einer missio-
narischen Kirche, in: Johannes KREIDLER /
Thomas BROCH/Dirk STEINFORT (Hg.),
Zeichen der heilsamen Nahe Gottes. Auf
dem Weg zu einer missionarischen Kirche,
Ostfildern 2008, 82-96, 93.

6 Ebd. 93.

7 Vgl.Michael MEYER, »Leidenschaftlich
dazu gesandt, anderen Leben zu geben«:
Die missionarische Spiritualitat in Aparecida
und Evangelii gaudium, in: Transforma-
tionen der Missionswissenschaft, Festschrift
zum 100.Jahrgang der ZMR, hg. von Mariano
DELGADO/Michael SIEVERNICH /Klaus
VELLGUTH, St. Ottilien 2016, 59-67, 63-65.
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in »die Geschichte des eigenen Ortes, die
ein Geschenk Gottes ist« (EG 235), ein-
zutauchen. Die von Franziskus angefiihrte
»Fruchtbarkeit« der Sendung ist ein ent-
schiedenes Pladoyer zur Geschichtlichkeit
des Glaubens, die einem »Spiritualismus«
entgegentritt bzw. einer »Sterilitit« (EG
233) widersteht: »Das Wort nicht in die
Praxis umzusetzen, es nicht in die Wirklich-
keit zu fithren bedeutet, auf Sand zu bauen,
in der reinen Idee verhaftet zu bleiben
und in Formen von Innerlichkeitskult und
Gnostizismus zu verfallen, die keine Frucht
bringen und die Dynamik des Wortes zur
Sterilitdt verurteilen« (EG 233). Eine missio-
narische Spiritualitat, die dazu aufruft,
»Frucht zu bringenx, ist nicht kontextlos,
sondern an den je konkreten Ort bzw. die je
konkrete Zeit gebunden.? Als »Verortungs-
punkt« einer missionarischen Spiritualitat
kann exemplarisch der interekklesiale Aus-
tausch innerhalb der »Catholica« genannt
werden.

Missionarische Spiritualitit als
weltkirchlicher Austausch

Die missionarische Spiritualitit bewegt sich
im universalen Horizont der Weltkirche
und schenkt eine innere Weite, nicht nur
auf die eigene Situation mit ihren lokalen
Problemen und Herausforderungen zu
schauen, sondern neue Perspektiven im
globalen Horizont einzunehmen. Eine so

8 Vgl.Paul RiCceUR, Taches de I'éducateur
politique, Conférence a la Semaine latino-
américaine Paris 1964, in: Esprit 33 (1965)
78-93, 92: »Es kénnen nur jene Spiri-
tualitaten Uberleben, die um die Verant-
wortung des Menschen wissen, die dem
Materiellen, dem Technischen usw. wohl-
wollend gegeniber stehen und — im
allgemeinen gesagt — so die Geschichte
betrachten. Es werden die Spiritualitdten der
ausweichenden Flucht und des Dualismus
sterben [...]. Generell denke ich, dass jene
Formen der Spiritualitat, die sich nicht der
geschichtlichen Dimension des Menschen
stellen, dem Druck der technischen

Zivilisation erliegen werden. «

verstandene missionarische Spiritualitat
macht sich nach Klaus Kramer die Sorgen
und Anliegen der weltweiten Kirche ins-
gesamt zu eigen, »nimmt sie ins Gebet und
fragt nach dem Weg, den der Geist Gottes
seine Kirche insgesamt fithren will, und
wie unser eigener Beitrag dazu aussehen
konnte«.® Es ist der Gedanke einer volker-
verbindenden missionarischen Spiritualitit,
den Krdmer im Rekurs auf den ignatia-
nisch gepragten Begriff des »sentire cum
ecclesia« auf ein »sentire cum ecclesia
universali« weitet. Die grundsatzlich
allen Menschen entgegenzubringende
Empathie gilt unter Beriicksichtigung des
»Spurens« (sentire) mit der Weltkirche in
besonderer Weise den Glaubensgeschwis-
tern, die die gemeinsame Sendung in den
verschiedenen Regionen der Weltkirche
unter anderen Bedingungen und Heraus-
forderungen leben. Dieses »Fithlen mit der
Weltkirche« ist eine zeitgemafle Form der
spirituellen Aneignung der paulinischen
Leibmetapher (vgl.1 Kor 12,12-26), wonach
alle Glieder des Leibes mitleiden, wenn nur
eines der Glieder leidet bzw. die Freude
eines Teils auch zur Freude der anderen
beitragt.'” Sie nimmt Bezug auf das Bild
des einen Geistes und der vielen Gaben
(1 Kor12,4-11) und oOffnet den Horizont
einer weiten Gemeinschaft, die iiber die
Grenzen der verfassten Kirche hinaus-
weist. Die »Communio« der Kirche, die als
Glaubensgemeinschaft weltweit lebt, stellt
in der Ansicht von Leo Karrer einen »geist-

9 Klaus KRAMER, »Geht hinaus in alle
Welt ...« Zur missionarischen Dimension des
priesterlichen Dienstes, in: George
AUGUSTIN/Johannes KREIDLER (Hg.), Den
Himmel offen halten. Priester sein heute,
Freiburg 2003, 126-144, 141.

10 Das Beispiel einer missionarischen
Spiritualitat innerhalb der Lerngemeinschaft
der Weltkirche schildert Heiner Wilmer nach
einer Brasilienreise. Vgl. Heiner WILMER,
Wer Leben will, muss aufbrechen, Miinchen
2010,139-145.
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lichen Schatz«! dar; ist wie ein »Motor«
einer missionarischen Spiritualitit, die
neue Horizonte entdecken ldsst. Im inter-
ekklesialen Austausch kann der Ansatz
einer missionarischen Spiritualitat kon-
kret verortet werden. Die »Katholizitat«
der Kirche bietet einen Erfahrungsraum,
der Menschen zu einer Volkergemeinschaft
zusammenfiihrt, die durch das Zeugnis
vieler Generationen von Verkiindern des
Evangeliums Orientierung und genug
Betrachtungsstoff einer missionarischen
Spiritualitit gibt.”> Hier wire eine wei-
tere Interpretation der missionarischen
Spiritualitat zu verorten, die sich durch
ihren weltgestaltenden Sendungscharakter
kennzeichnen lasst.

Missionarische Spiritualitit
als Weltverantwortung

Die missionarische Spiritualitdt orientiert
sich am Aufbau des Reiches Gottes, dem
die Kirche als Zeichen und Werkzeug dient.
Die missionarische Spiritualitit griindet
im Heilswillen Gottes, der zuerst und
zuletzt das Heil der ganzen Schépfung
wiinscht und sie in das Reich seines
Friedens, seiner Gerechtigkeit und seines
Lebens verwandeln will: »Eine missio-
narische Spiritualitét [...] achtet nicht nur
auf das Werk des Geistes innerhalb der
Kirche, sondern auch darauf, was der Geist
auflerhalb der sichtbaren Grenzen schon

11 Vgl. KARRER, Spiritualitdt einer missio-
narischen Kirche (Anm. s), 92. In persén-
lichen Worten restimiert Karrer dieses Ver-
standnis der missionarischen Spiritualitat:
»Man wirde als Einzelner ja verdummen
und seelische sowie spirituelle Energien
und Impulse verspielen, wenn man sich aus
der Nahe zu einem solch weitverzweigten
Solidaritatsverband und aus einer solchen
Interpretationsgemeinschaft des Glaubens
mit ihrer geschichtlichen Vielfalt abkoppeln
wollte. «

12 Vgl.Franz WEBER, »Geschenkte
Katholizitat«. Impulse fir eine weltkirch-
liche Spiritualitat der Mitteilung,

in: 0K 40 (1999) 3-18.

getan hat und derzeit bewirkt, unter den
verschiedenen Volkern der Erde, ihren
Kulturen und Religionen.«'* Die missio-
narische Spiritualitét setzt im Einklang mit
diesem Reifungsprozess ihre spezifischen
Impulse, die sich von der Not und dem Leid
der Mitmenschen anriihren lassen. Es geht
um den Anderen, in dem das Antlitz Christi
zu entdecken ist: im Hungrigen, im Durs-
tigen, im Fremden, im Obdachlosen, im
Nackten, im Gefangenen (vgl. Mt 25,31-46).
Die missionarische Spiritualitat lasst sich
auf die Komplexitit der Wirklichkeit
ein, um am Aufbau des Reiches Gottes
mitzuwirken. Jacob Kavunkal spricht
deshalb von einer umfassenden missio-
narischen Spiritualitdt, die sich am bib-
lisch inspirierten ganzheitlichen Ver-
staindnis des Lebens orientiert und mit
den folgenden Worten zu definieren
ist: »Sie ist ein historisches Engagement
fir eine umfassende Befreiung, die ein
Leben in vollkommenem Einklang mit
sich selbst, mit Gott, mit anderen und
mit der Umwelt zum Ziel hat.«' Die so
verstandene missionarische Spiritualitit
ist nicht eskapistisch zu verstehen, etwa
als eine Flucht vor den Realitaten oder als
eine Einrichtung in eine »Neben-« oder
»Gegenwelt«, sondern sorgt sich um Gottes
Willen fiir das Heil des Menschen. Sie ist
eine »welthaft« akzentuierte Spiritualitét,'
die von der Sendung zur Mitarbeit am
Reich Gottes lebt und von der Vision eines
gelingenden Lebens in Fiille (vgl. Joh 10,10)

13 John GORSKI, Foundation of ad gentes
Missionary Spirituality, in: Omnis terra 38
(2004) 340-352, 344.

14 Jacob KAVUNKAL, Asiatische Missio-
narische Spiritualitat, in: Klaus KRAMER /
Klaus VELLGUTH (Hg.), Weltkirchliche
Spiritualitat. Den Glauben neu erfahren
(ThEw 4), Freiburg 2013, 321-334, 334.
15 Vgl.Dietmar MIETH, Die christliche
Spiritualitat der Weltverantwortung,

in: Diak 12 (1981) 236-254, 238.
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motiviert ist. Papst Franziskus - an die
missionarische Spiritualitit in Evan-
gelii gaudium ankniipfend - spricht in
diesem Sinn von einem Reichtum der
christlichen Spiritualitat, die einen Beitrag
zur Erneuerung der Menschheit liefert (vgl.
Laudato si’, 216). Mit Blick auf die eine
Menschheitsfamilie ermutigt er dazu, eine
»Spiritualitdt der globalen Solidaritat heran-
reifen zu lassen, die aus dem Geheimnis
der Dreifaltigkeit entspringt« (Laudatosi’,
240). Hierfur ist das spezifische Cha-
rakteristikum der grenziiberschreitenden
missionarischen Spiritualitit als eine wei-
tere Lesart zu nennen.

Missionarische Spiritualitit
als Grenziiberschreitung

Die missionarische Spiritualitat ist schlief3-
lich von einer »Grenziiberschreitung« als
»Zeichen und Ausdruck der weltweiten, uni-
versalen Bedeutung der christlichen Bot-
schaft«'® gekennzeichnet. Dies meint in
einem zunéchst geographisch verstandenen
Sinn den Kontakt zu einer fremden Sprache,
einem anderen Land oder einer fremd-
artigen Kultur. Das grenziiberschreitende
Wesensmerkmal der missionarischen
Spiritualitdt steht in diesem Sinn fiir den
Aufbau von Briicken der Verstindigung
in einer globalisierten Welt, die sich nicht
von sichtbaren oder unsichtbaren Trenn-
linien abhalten ldsst. Voraussetzung fiir diese
missionarische »Grenziiberschreitung« ist
jedoch die Ebene des personlichen Aus-

16 Horst BURKLE, Missionarische
Spiritualitat als Antwort auf Grund-
erfahrungen in den Religionen,

in: GuL 48 (1975) 431-444, 431.

17 Hermann SCHALUCK, Im Dienst an der
Mission der Weltkirche. Ordensleben vor der
Herausforderung des Dialogs, in: Ludwig
BERTSCH/Martin EVERS/Marco MOERSCH-
BACHER (Hg.), Viele Wege - ein Ziel. Heraus-
forderungen im Dialog der Religionen und
Kulturen, Festgabe fur Georg Evers, Freiburg

2006, 110-125, 115.

tauschs und des Dialogs. So spricht Hermann
Schaliick, langjédhriger Generalminister der
Franziskaner, von einer dialogisch aus-
gerichteten missionarischen Spiritualitat, die
sich iiber die Grenzen der eigenen Person
hinaus in Relation zum »Anderen« sieht.
Schaliick versteht unter der missionarischen
Spiritualitat die lebenslange Einiibung in
Dialog und Beziehungsfihigkeit: »Der
anderen Person »>dialogisch« zu begegnen
heif3t doch, ihr »in Augenhdhe« zu begegnen,
sie in ihrer Einsamkeit und der Sehnsucht
nach sinnvoller Beziehung erlosen und
befreien zu helfen. Es heif3t weiter, die
eigenen Grenzen anzuerkennen, sich vom
Du bereichern zu lassen und gemeinsam
Sinn und Werte zu schaffen, die allen und
der gesamten Schopfung zugutekommen. «*7
In diesem Sinn steht die grenziiber-
schreitende missionarische Spiritualitat
fiir eine Reziprozitat, die sich von der
Alteritdt ansprechen und bereichern ldsst.
Sie ist gekennzeichnet von einer Haltung
des Dialogs, der Entdeckungsfreude und
der Begegnung mit dem bisher Unge-
wohnten oder Fremden. Dieses »Wagnis
des entgrenzten Blicks« ist Ausdruck
missionarischer Spiritualitdt. Eben aus
dieser Geisteshaltung heraus erschlief3t
sich ein missionarisches Handeln, das nach
Hadwig Miiller »nicht als das planbare
Ergebnis eingeteilter Raume, sondern als
iiberraschende Frucht der Bewegung von
Menschen«'® zu sehen ist. Es ist getragen
von dem Vertrauen, dass Gott selbst die
grenzitberschreitende Bewegung von
Mensch zu Mensch tragt und inspiriert.

18 Hadwig MULLER, Inspirierende Grenz-
géanger. Was von der Weltkirche zu lernen
ware, in: Herder Korrespondenz Spezial,
Pastoral im Umbau. Neue Formen kirchlichen
Lebens, Heft 1,2011, 34.

19 Martin NEUHAUSER, Missionarische
Spiritualitat. Anmerkungen zu einer Studien-
woche in Sankt Augustin, in: Die Anregung
57 (2005) 474-479, 479.

20 Michel DE CERTEAU, Mystische Fabel,
Berlin 2010, 289.
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Aus der Dynamik
der Sendung heraus

»Die Leidenschaft fir Christus und die
Menschen ist die Lebensader jeglicher
missionarischen Spiritualitit. Sie moti-
viert zum Aufbruch aus der angestammten
Glaubensheimat und sucht wie Abraham
das von Gott versprochene Zukiinftige, sie
lasst sich wie Moses am Dornbusch von
Gott berithren, weil dieser selbst von der
Not der Menschen beriihrt ist. Sie nimmt
wie der gute Samariter den Menschen in
Not und Elend an. Sie sieht in jedem Gott-
sucher die Frau am Jakobsbrunnen, die
nach dem lebendigen Wasser verlangt«,'
so Martin Neuhauser. Er sieht die missio-
narische Spiritualitit als Zeugnis des
Glaubens an den Gott des Lebens, der zu
einer solidarischen Verantwortung ein-
ladt. Eine so verstandene missionarische
Spiritualitat ist demgemaf} als ein Pro-
zess der Wandlung und Erneuerung zu
verstehen, der sich nicht nur mit dem
bisher Erreichten zufriedengibt, sondern
sich gemédfl dem prophetischen Wort
»Neuland unter den Pflug zu nehmen«
(vgl.Hos 10,12) neuen Herausforderungen
stellt. Eine gewisse Rastlosigkeit wohnt
dieser Spiritualitét inne, da sie, vom missio-
narischen Geist inspiriert, danach sucht,
das Evangelium je nach Kontext und Zeit-
epoche neu und ansprechend zu verkiinden.
Diese Anndherung an die missionarische
Spiritualitdt ist wie eine Dynamik, die das
Volk Gottes insgesamt nach vorne bringt. Sie
verbindet den »Entschluss zum Aufbruchs,
den Michel de Certeau als die » Ur-Formel
des Spirituellen«*® kennzeichnet, mit der
christlichen Mission, die stets von Auf-
briichen und Neuanfingen gekennzeichnet
ist. Die Weite der Mission ist jedoch nur
dann glaubhaft, wenn sie in der Tiefe des
spirituellen Lebens wurzelt. *

Missionarische
Spiritualitt aus
benediktinischer
Perspektive

von Cyrill Schifer OSB

as Verhiltnis von Monchtum und
D Mission war, ist und wird immer

umstritten sein.' Innerhalb der
benediktinischen Ordensfamilie (Benediktiner,
Zisterzienser und Trappisten) war das instabile
Gleichgewicht zwischen dieser Variation von
vita activa und vita contemplativa der Anlass
fiir Spaltungen, Abgrenzungen und Austritte,
aber auch fiir Neuorientierungen und dyna-
mische Aufbriiche. Bei vielen Entwicklungen
der Ordensgeschichte muss diese Thematik
berticksichtigt werden, um sonst seltsam
wirkende Konflikte richtig zu verstehen. Im
Folgenden wird in diesen Fragenkreis einge-
fithrt mit einem Riickblick auf die geschicht-
liche Entwicklung der Missionstatigkeit in der
benediktinischen Ordensfamilie (1), der
Situation innerhalb der Missionsbenediktiner
als einem Zweig der Ordensfamilie, der schon
vom Namen her stindig mit dieser Grund-
frage konfrontiert wird (2), und einigen all-
gemeinen Uberlegungen und Thesen (3). Nur
angedeutet werden kann das Verhiltnis zur
allgemeinen Missionstitigkeit bzw. theo-
logischen Diskussion der Kirche, auch wenn
natiirlich die ordensinterne Debatte in einem
engen Austausch dazu steht oder gelegentlich
stehen miisste.

1 Vgl.dazu die einleitenden Aufsatze in
Conrad LEYSER/Hannah WILLIAMS (ed.),
Mission and Monasticism (= Studia
Anselmiana 158), Rome 2013; Jeremy
DRISCOLL, Mission and Monasticism. Theo-
logical Reflections, 11-17; Columba STEWART,
False Alternatives? The Active/Contem-

plative Dichotomy, 19-22.
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1 Benediktiner als
Missionspioniere

Die kontemplativen Orden sehen sich
biblisch begriindet in Worten des Herrn
(z.B.Mt 8,18-22; 16,24; 19,21; MKk 8,34;10,21;
10,29-32; Lk 5,11; 9,23 usw.) und seinem
eigenen Tun (z.B.40-tdgiges Fasten in der
Wiiste, Mk 1,12-13 par, oder Jesu Riick-
zug zum Gebet an einsame Orte, Mk 1,35;
Lk 4,42; 9,28), im Aufbau der Urgemeinde
in Jerusalem (Apg 4,32-37), aber auch in
biblischen Leitgestalten wie dem Patriarchen
Abraham, dem Propheten Elija, dem Vor-
laufer Johannes dem Taufer oder Maria,
die stilles Horen dem Tun vorzog.> Die
historische Umsetzung solcher Weisungen
erfolgte durch das frithe Wiistenmonchtum
in Agypten, Paldstina, Syrien oder Kappa-
dozien, deren literarisches Erbe in Viten,
Apophthegmata, Traktaten oder Briefen
bis heute die geistige Grundlage fiir mo-
nastische Selbstbestimmungen bildet.* Das
geistliche Erbe des frithen Ménchtums fand
eine kondensierte Form in den sogenannten
»Regeln«, von denen vor allem diejenigen
des Basilius, des Augustinus und eben des
Benedikt von Nursia weiterhin fiir Ordens-
gemeinschaften in Ost und West mafigeb-
lich sind.* Im frithen Ménchtum war die
fuga mundi zwar eine Grundiibung der

2 Hans King bestreitet in Christ sein
(Minchen 32004, 187-191), dass die Bot-
schaft Jesu Ansatzpunkte fir »eremitische
oder kldsterliche Zige« tragt, die er mit
asketischen »Leistungen « wie Armut,
Zolibat, Fasten oder Selbstverleugnung
gleichsetzt. Die frihe Kirche und das
Maonchtum mit seinem Entwurf des bios
angelikos sieht das anders, auch wenn

man das als rein historische Spielart des
Christentums werten mag.

3 Monumentale Uberblicke der friihchrist-
lichen monastischen Tradition bietet fur das
lateinische Ménchtum Adalbert DE VOGUE,
Histoire littéraire du mouvement monastique
dans I'antiquité. Premiére partie: Le mona-
chisme latin, 12 Bande, Paris 1991-2008, bzw.
fur das griechische Ménchtum DERS., His-
toire littéraire du mouvement monastique
dans I'antiquité. Deuxiéme partie: Le
monachisme grec (Studia Anselmiana
165-167), 3 Bande, St. Ottilien 2015, Letzteres
postumes Werk ist unvollendet und bricht im

Wiistenviter, die das schweigende Verharren
im Kellion nachdriicklich einschédrfen.” Das
schloss aber nicht aus, dass die Monche
zahlreiche Besucher empfingen und berieten
und in pastoralen Notsituationen, vor
allem bei der Gefahr der Verbreitung von
Héresien, sogar die Wiiste verlieflen und
in die Stidte zogen, um dort als geachtete
spirituelle Fithrer in Predigten gegen die Irr-
lehrer einzutreten. So soll nach Athanasios
der Monchsvater Antonius eigens nach
Alexandria gereist sein, um dort 6ffentlich
gegen den Arianismus aufzutreten (Vita
Antonii, cap. 69). Beriihmte Wiistenviter
wie Antonius der GrofSe oder Symeon der
Stylit zogen grofle Menschenmengen an,
sammelten Schiilerkreise um sich und tibten
erheblichen theologischen und politischen
Einfluss aus. Besonders die Ostkirchen
sollten Monche als Missionare entsenden,
z.B.nach China® oder Athiopien”. Trotz
solcher Uberginge zwischen pastoralem und
kontemplativem Charisma war die grund-
sitzliche Trennung zwischen Monch und
Priester deutlich bewusst.®

Auch im Leben Benedikts aus der Feder
Gregors des Groflen wird geschildert, wie
Benedikt zuerst als Einsiedler in Effide
die ortlichen Hirten bekehrt (Dial. II 1,8)
und wie spater in Montecassino er selbst
und seine Monche in der Umgebung mis-

8.Jahrhundert ab. Weniger umfassend, aber
hilfreich dank vieler Originalzitate: Garcia
M. COLOMBAS, La tradicion benedictina.
Ensayo historica, 10 Bande, Zamora
1991-1997, v.a. Band 1.

4 Die spatantike Regelliteratur wurde in
Kléstern gesammelt, wobei vor allem der
Codex Regularum des Benedikt von Aniane
lberlebte. Vgl.zum literarischen Genus der
Regelsammlungen Pius ENGELBERT, Der
Codex Regularum des Benedikt von Aniane.
Faksimile der Handschrift Clm 28118 der
Bayerischen Staatsbibliothek Miinchen,

St. Ottilien 2016, 17-24.

5 Beispielsweise. Bonifaz MILLER, Weisung
der Vater. Apophthegmata Patrum, auch
Gerontikon oder Alphabeticum genannt,
Trier 82009, Nr.10, 49,116, 281, 342 USW.
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sionieren (II 8, 11; 19,1). Die Verbindung
von Moénchtum und Mission verdichtete
sich im keltischen Monchtum, das in Irland
und im nordlichen Britannien eine Monchs-
kirche mit Jurisdiktionsgewalt errichtete.®
Eine dhnliche Verbindung monastischer
und kirchlicher Strukturen entstand in
England, das seit Ende des 6.Jahrhunderts
von romischen Monchen unter Augustinus
von Canterbury missioniert wurde. Dank
der asketischen Ubung der peregrinatio
pro Christo verlieflen zahlreiche Monche
Irlands und Englands ihre Heimat und mis-
sionierten teilweise als Wandermonche im
nordeuropaischen Raum, wodurch sie ent-
scheidend zur Christianisierung Europas
beitrugen. Als geistlicher Hintergrund der
peregrinatio wird in der Monchsliteratur
gern die Gestalt des Abraham heran-
gezogen, dessen Auszug aus der Heimat
vom stidgallischen Monch Johannes Cassian
(ca.360-ca. 435) als dreifache Absage gedeutet
wird: Verlassen des »Landes« als Verzicht
auf Karriere, Verlassen der »Verwandt-
schaft« als Verzicht auf (schlechte) Gewohn-
heiten, Verlassen des »Hauses des Vaters«
als innere Entweltlichung (Coll. 111,6).!
Mit dem asketischen Motiv der peregrinatio
verband sich auch die Sorge um das See-
lenheil der Ungetauften. Als Konsequenz
der von Moénchen ausgehenden Kirchen-

6 Vgl.Yves RAGUIN, China’s First Evan-
gelization by the 7th and 8th Century
Eastern Syrian Monks. Some Problems Posed
by the First Chinese Expressions of the
Christian Traditions, in: Roman MALEK (ed.),
The Chinese Face of Jesus Christ, vol.1
(=MsMs L/), St. Augustin 2001,159-179.

7 Petros S.BERGA, What Happened to the
Original Christian Unity in Ethiopia?,

St. Ottilien 2006, 34-36.

8 Vgl.die Gegenuberstellung von
Monchtum und Priestertum bei Johannes
Chrysostomus in » De sacerdotio« (verfasst
€a.390, PG 48,683-692), wo die beiden
Stande recht ausgewogen verglichen
werden und dem Priester die grof3ere Ver-
antwortung zugesprochen wird, da er auch
fur das Heil anderer verantwortlich ist, der
Monch jedoch dank seiner Zurtickgezogen-
heit einen zuverlassigeren Weg zum Heil
beschreite.

bildung durchdrangen sich monastische
und diozesane Strukturen: So griindete
bzw. reorganisierte der angelsichsische
Monch Bonifatius-Winfried acht Didzesen
in Thiiringen, Mainfranken und Bayern
mit Monchen in Fithrungspositionen und
besetzte selbst das Bistum Mainz. Eine Ent-
flechtung von Klostern und Diozesen fand
gegen Ende des frithen Mittelalters statt. Die
Personalunion von Abt und Bischof wurde
z.B.fiir Regensburg 972 und fiir Salzburg
987 aufgegeben. Dabei spielten wohl auch
die cluniazensischen Reformen des 10. und
11. Jahrhunderts eine Rolle, die mit ihrem
Schwerpunkt auf dem Chordienst den Riick-
zug der kontemplativen Kloster aus der
aktiven Seelsorge verstirkten.!" Ein gewisses
Nachwehen der territorialen Verantwort-
lichkeit von Klostern blieben die Abbatiae
nullius.'?

Auch wenn spatmittelalterliche Re-
formen und das Tridentinum Klausurge-
danken und Chordienst vor allem bei den
kontemplativen Frauenklostern weiter
ausgestalteten,”® war bei den Minner-
klostern die Seelsorge im Umland bzw.
inkorporierten Pfarreien allgemein tiblich.
Diese Tendenz wurde im Zuge der josephi-
nischen Reformen des 18.Jahrhunderts
noch verstédrkt, als den Benediktinern und
Zisterziensern der habsburgischen Lande

9 Zur frihmittelalterlichen Missionstatig-
keit der Ménche vgl.den Uberblick bei
Friedrich PRINZ, Askese und Kultur. Vor- und
frihbenediktinisches Ménchtum an der
Wiege Europas, Miinchen 1980, 46-58.

10 Zur monastischen peregrinatio und

der damit verbundenen Verflechtung von
BuRRiibung und Wallfahrt vgl. nur Lexikon
des Mittelalters vi, Sp.1882f (Arnold
ANGENENDT) mit weiterer Literatur.

11 Zur cluniazensischen Spiritualitat
vgl.Mariano DELL'OMO, Geschichte des
abendlandischen Moénchtums vom Mittel-
alter bis zur Gegenwart, St. Ottilien
2017,173-183.

12 Zur Geschichte der Territorialabteien
vgl. Cyrill SCHAFER, Territorialabteien als Aus-
gangspunkt der Benediktinermission, in:
DERS./Godfrey SIEBER, Bestandigkeit und
Sendung. Fs St. Ottilien 2003, St. Ottilien
2003, 403-426.

13 Zur rechtlichen Entwicklung der kléster-

lichen Klausur vgl.u.a. LThK 6, Sp.118f.
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umfangreiche Seelsorgetitigkeiten aufge-
zwungen wurden. Das ausgesprochen
erfolgreiche pastorale Wirken dieser Kloster
verstirkte die Bereitschaft fiir eine Ein-
pflanzung des Benediktinertums im Aus-
land, vor allem als im 19.Jahrhundert die
Missionsbegeisterung - sei es in Form von
Auslandsseelsorge fiir Auswanderer, sei es in
Gestalt der »Heidenmission« — zunehmend
die kontemplativen Orden erreichte.

Fur die Benediktiner bildete der Auf-
takt die Einsetzung englischer Mdnche
als Missionsbischofe in den englischen
Kolonien, vor allem in Australien: 1818
wurde John-Bede Slater (1774-1832), Monch
von Ampleforth, zum Apostolischen Vikar
des Kaps der Guten Hoffnung ernannt.
1834 folgte John Bede Polding (1794-1877)
von Downside, der 1842 Erzbischof von
Sidney wurde. In nostalgischer Mittel-
alterbegeisterung versuchte er vergeblich,
seiner Diozese benediktinische Strukturen
aufzuprigen. Sein Nachfolger wurde 1877
ein Monch von Belmont Abbey, William
Bede Vaughan (1834-1883). Mit dieser
englischen Pioniertatigkeit stand eine
Reihe benediktinischer Missionsinitia-
tiven anderer Nationen in Austausch:
die beiden spanischen Benediktiner José
Benito Serra (1810-1886) und Rosendo
Salvado (1814-1900) begriindeten seit 1846
an der australischen Westkiiste bei Perth
die Aboriginesmission. Kompetenzstreitig-
keiten mit dem Ortsbischof fithrten 1867
zur Erhebung des Missionsklosters New
Norcia zu einer selbststindigen Territorial-
abtei bzw. Apostolischen Prifektur.™ Die ita-
lienischen Silvestriner - ein benediktinischer
Zweigorden - missionierten seit 1849 im

14 Dazu Josep MASSOT | MUNTANER, La
experiencia monastica de la provincia
espafola frente al problema misionero: el
caso de Nueva Nursia, in: Studia Monastica
54 (2012) 95-113 mit weiterer Literatur.

15 Dazu Bede BARCATTA, The Missionary
Vision of Bishop Giuseppe Bravi, 0.S.B.
(1845-1860), in: Cyrill SCHAFER (Hg.), Missio-
nary Monks. A Study and Source Book,

St. Ottilien 2016, 74-117 mit weiterer Literatur.

stidlichen Sri Lanka (Apostolisches Vikariat
von Ceylon)." Gleichzeitig versuchten die
italienischen Benediktiner unter Abt Pietro
Casaretto (1810-1878) eine Mission im
heutigen Bangladesh aufzubauen, mussten
aber mangels ausgebildeter Kréfte das Apos-
tolische Vikariat Ostbengalen 1890 an den
Heiligen Stuhl zuriickgeben. Immerhin
fithrten die Bemithungen Casarettos zur
Bildung einer eigenen benediktinischen
Kongregation, der Kongregation von
Subiaco (1872 offiziell errichtet), der sich
nach und nach viele missionarisch moti-
vierte Klostergemeinschaften anschlossen,
vor allem die Kloster Montserrat (Spanien)
und La-Pierre-qui-Vire (Frankreich), die
eine Vielzahl von Auslandsgriindungen vor-
nahmen. Die beiden nordamerikanischen
Benediktinerkongregationen - die Amerika-
nisch-Cassinesische und die Schweizer-Ame-
rikanische Kongregation - wurden zunéchst
vor allem fuir die Auslandsseelsorge unter
Auswanderern bzw. als Fluchtort vor
den europiischen Kirchenverfolgungen
errichtet, engagierten sich dann aber auch
in der Indianermission (Collegeville bei
den Ojibwa-Indianern der Red Lake Reser-
vation, Abt Martin Marty seit 1879 Apos-
tolischer Vikar von Dakota bei den Sioux).'¢
In der siidamerikanischen Indianermission,
namlich in der Ditzese von Rio Branco
waren die brasilianischen Benediktiner seit
1907 titig, nachdem Dom Gérald van Caloen
(1853-1932) als Abt von Sao Bento in Rio de
Janeiro vom Heiligen Stuhl ein Missions-
gebiet erbeten hatte.”” Unter dem Einfluss
von Dom Gérald van Caloen tibernahm die
von ihm gegriindete belgische Abtei Sint
Andries/Brugge im Jahr 1910 das Missions-

16 Quellennah und recht kritisch zum
missionarischen Wirken der Schweizer
Monche unter den Sioux: Manuel MENRATH,
Mission Sitting Bull. Die Geschichte der
katholischen Sioux, Paderborn 2016.
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gebiet von Katanga im stidlichen Kongo mit
Jean-Félix de Hemptinne OSB (1876-1958)
als erstem Apostolischen Vikar.

Im Vergleich zu den benediktinischen
Missionsinitiativen des 19. und frithen
20.Jahrhunderts waren die Zweigorden
der Zisterzienser und Trappisten weniger
missionarisch aktiv, allerdings auch von
den europidischen Klosterauflosungen im
Gefolge der Franzosischen Revolution per-
sonell weit stiarker betroffen. Die Trappisten
hatten schon seit den ersten Vertreibungen
gegen Ende des 18. Jahrhunderts Griindungs-
versuche in Russland und den USA
unternommen und internationalisierten
sich dann schnell mit Kléstern in China
(1883) oder Japan (1897). Die seelsorgerische
Tatigkeit war dabei eher zuriickgenommen
mit Ausnahme der organisierten Missions-
tatigkeit der siidafrikanischen Trappisten
von Mariannhill, die 1892 freilich zur Abset-
zung des Abtes Franz Pfanner (1825-1909)
und schlieflich zur Herauslosung der
missionarisch tatigen Moénche aus dem
Trappistenorden fithrte (seit 1936: Cong-
regation of Mariannhill Missionaries, CMM).
Der visitierende Abt Franz Strunk fasste
seine Vorbehalte gegeniiber den missio-
narisch titigen Mitbriidern mit den Worten
zusammen: » Unsere Devise muss sein: Ora
et labora, nicht labora et ora.«'® Im zisterzie-
nischen Bereich ist vor allem der Einsatz
des Osterreichischen Stiftes Schlierbach in
Brasilien zu nennen, der 1938 begann und
weiter andauert. Stift Schlierbach wurde
dabei stark beeinflusst von den Missions-
aktivititen der Benediktinerkongregation
von St.Ottilien, die zu dieser Zeit in die
benediktinische Welt auszustrahlen begann.

17 Zur noch nicht ausreichend erforschten
Biographie von Gérard van Caloen

vgl. Bernard-Marie VAN CALOEN, Gérard
van Caloen, O.S.B.— Monk, Abbot, Bishop,
in: SCHAFER, Missionary Monks

(Anm.15), 225-243. Die Titularbischofswirde
hinsichtlich des Missionsgebiets Rio Branco
war verbunden mit der Erhebung des
Klosters in Rio de Janeiro zur Territorialabtei.

Die bislang letzte gegriindete Territorial-
abtei Claraval in Brasilien wurde 1968
vom Heiligen Stuhl an die italienische
Zisterzienserkongregation von Casamari
iibertragen, allerdings schon 2002 wieder
aufgelost.

Der Heilige Stuhl forderte das missio-
narische Engagement der kontemplativen
Orden neben der Ubertragung von Mis-
sionsaufgaben und -gebieten auch durch
rechtliche Erleichterungen, die vor allem
die Frauen betrafen: Die Apostolische
Konstitution Conditae a Christo vom
8. Dezember 1900 gestattete karitativ aus-
gerichteten Frauenkongregationen, die nicht
den strengen Klausurvorschriften folgten,
die Zugehorigkeit zu kontemplativen
Orden, fithrte also neben den Nonnen auch
Schwestern in die benediktinischen Orden
ein. Das ermoglichte einer Reihe Schwes-
ternkongregationen kirchenrechtlich erst
den Missionseinsatz als Benediktinerinnen,
z.B.den Missions-Benediktinerinnen von
Tutzing, den Missions-Benediktinerin-
nen von Otwock, den Schwestern von
St.Alban oder den Olivetanerinnen von
Cham-Busan. Eine weitere Forderung des
missionarischen Engagements der kontem-
plativen Orden erfolgte durch die Enzyklika
Rerum Ecclesiae vom 28.Februar 1926,2°
worin Papst Pius XI.alle Diozesen in Mis-
sionslandern einlud, das kontemplative
Ordensleben einzufithren. Zur Begriindung
heifit es, dass die Prasenz kontemplativer
Kloster zu einer schnelleren Verbreitung des
Glaubens beitragen konnte, insbesondere
in asiatischen Landern mit monastischer
Tradition (Nr.28). Tatsiachlich kam es
darauthin innerhalb der jungen Kirchen

18 Zur Anfangszeit von Mariannhill vgl.
Godfrey SIEBER, »If no one goes, | will
go« — Francis Pfanner, 0.C.5.0. - Trappist
and Missionary, in: SCHAFER, Missionary
Monks (Anm.15), 245-257 mit weiter-
fUhrender Literatur.

19 ASS XXXl (1900-01) 341-347.

20 AAS XVIII (1926) 65-83.
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zu einigen Klostergriindungen, die vielfach
bewusst kein aktives Apostolat ausiibten,
sondern durch stille Gebetsprisenz aus-
strahlen wollten wie z.B.das chinesische
Kloster Shishan (1929) durch die belgische
Abtei Sint-Andries/Zevenkerken oder das
japanische Kloster Tonogoaka (1934) durch
die deutsche Erzabtei Beuron.

Im Zuge der Emanzipation der jungen
Kirchen bzw. der konziliaren Neuaufbriiche
wurde die Missionstitigkeit der kontem-
plativen Kloster wieder beschnitten bzw. neu
ausgerichtet. Im Dekret Perfectae caritatis
(28. Oktober 1965) des Konzils heifdt es in
Abschnitt 9 iber das monastische Leben:
»Erste Aufgabe der Monche ist der demiitige
und zugleich hohe Dienst vor der gott-
lichen Majestit innerhalb des klésterlichen
Bereiches, sei es, dass sie sich in einem
verborgenen Leben ganz der Gottesver-
ehrung weihen, sei es, dass sie einige apos-
tolische Arbeiten oder Werke der Nachs-
tenliebe rechtmaflig tibernommen haben.«
Die etwas seltsame Formulierung, bei der
vorrangig das Leben in der Klausur her-
vorgehoben wird und die Formen aktiven
Apostolats nachgeschoben bzw. durch das
Wort »legitime« als Sonderfall eingeschrankt
werden, zeigt bereits, dass ein Riickzug
der Kontemplativen aus der Seelsorge als
wiinschenswert angesehen wurde. Dieser
Riickzug wurde expressis verbis in dem
Motu Proprio Catholica Ecclesia (23. Oktober
1976) festgelegt, wonach Territorialabteien
aufzulosen seien und Abten moglichst
keine Bischofsweihe mehr erteilt werden
sollte. Das Motu Proprio stiitzt sich auf
den Auftrag des Konzils, dass die jeweiligen

21 Dazu SCHAFER, Territorialabteien
(Anm.12), 403-426.

22 DELL'OMO, Geschichte des
abendlandischen Ménchtums
(Anm.11), 564f.

Charismen der Ménchsorden und der
Dibzesen klarer gelebt und getrennt werden.
Dabei unterstreicht es auch in einer his-
torischen Wiirdigung, dass insbesondere die
benediktinische Ordensfamilie eine »aufer-
ordentliche Niitzlichkeit fiir das Wohl der
Menschen und eine grofie Beharrlichkeit«
(miram in hominum utilitatem agendi per-
petiendique vim) entwickelt habe. Etwas ver-
klausuliert kann man darin die Anerkennung
finden, dass unter anderen Zeitumstinden
aktivere Formen benediktinischer Mission
ihre Berechtigung hatten, aber jetzt eben
nicht mehr. Die Aufforderung zu einer
mehr kontemplativen Form der Seelsorge
betraf vor allem die Missionsbenediktiner,
da gerade dort die Territorialabtei als ideale
Verbindung zwischen monastischem Leben
und missionarischem Auftrag angesehen
worden war.?!

2 Monchtum und Mission bei den
Missionsbenediktinern

Etwas siiffisant heiflt es in einer neueren
Geschichte des Benediktinerordens iiber die
Missionsbenediktiner: »Ein Defizit inner-
halb der Kongregation war eine umfassende
Reflexion iiber die Beziehung zwischen
Ménchtum und Mission. «** Die Feststellung
ist nicht unberechtigt: Der Kongregations-
grilnder P.Andreas Amrhein (1844-1927)
verliefy 1883 die Beuroner Kongregation,
weil ihm dort aufgrund ihrer Solesmenser
Prigung eine Missionstitigkeit verwehrt
wurde.” Der Grundsatz »monachus in
choro« war ihm bestens vertraut und

23 Zum Abldsungsprozess des Kongre-
gationsgrlinders von der Beuroner Kon-
gregation aufgrund der Missionsfrage geben
seine eigenen Aussagen Auskunft, z. B.die
Autobiographien in Cyrill SCHAFER (ed.), Der
Grunder. Schriften von P Andreas Amrhein
0SB (1844-1927), St. Ottilien 2006, 13-226;
und sein umfangreicher Briefwechsel mit
seinen Vorgesetzten in: Matilda HANDL/
Cyrill SCHAFER (Hg.), Der Griinder. Briefe
von P Andreas Amrhein 0SB, St. Ottilien 2010.
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damit eigentlich auch die Notwendigkeit
einer theologischen Rechtfertigung eines
Missionseinsatzes seitens der Kontempla-
tiven bzw. einer Verhaltnisbestimmung
von actio und contemplatio, die sich als
menschliche Grundoptionen besonders im
griechischen Denken ausschlossen.* Vor
dem Hintergrund einer klassisch gepragten
theologischen Bildung musste ein Konzept
wie »Missions-Benediktiner« als begrift-
lich widerspriichlich oder zumindest aus-
gesprochen erkldrungsbediirftig erscheinen.

Amrhein selbst thematisiert diese
Frage nur recht sparsam und argu-
mentiert - entsprechend einem eher
intuitiven Denken - mehr historisch und
pragmatisch:?® Historisch verweist er auf
die reiche missionsgeschichtliche Ver-
gangenheit des Ordens, d.h. die Geschichte
widerlege bereits, dass kontemplative Orden
kein aktives Apostolat ausiiben konnten,
bzw. belege, dass diesen vielmehr ein
erhebliches missionarisches Potential inne-
wohne; pragmatisch hebt er die vielseitig
kulturschaffende Seite der benediktinischen
Ordenstradition hervor: Benediktinisches
Leben ist von seinem frithchristlichen
Ursprung her eine Laienbewegung, d.h.
seine »missionarische« Ausstrahlung liegt
in der christlichen Verwandlung des All-
tags, in welcher die priesterlich vermittelte
Taufgnade erst Wurzeln schlagen kann:
»Wie zahlreich und verschieden sind die
Dienstleistungen, womit Laien das Ver-
dienst von Missiondren erwerben konnen!
Es ist somit ein grofler Irrtum, wenn man
glaubt, dass alle, welche an der Rettung
der Milliarde Heiden auf Erden arbeiten,

24 Dazu STEWART, False Alternatives
(Anm.1),19.

25 Zur Argumentationsstrategie Amrheins
vgl. Cyrill SCHAFER, Father Andreas Amrhein
and the Foundation of the Missionary
Benedictines, in: DERS., Missionary Monks
(Anm.15),176-179.

mit der priesterlichen Wiirde bekleidet
sein miissen.«*® Von grofiter Bedeutung
ist fir Amrhein auch der fundamental
gemeinschaftliche Aspekt der benedikti-
nischen Missionsarbeit: »Stirbt einer, so
sind andere da, die Liicke sofort auszufiillen.
Jeder findet in der Gesamtheit Kraft und
Halt, Rat und Trost.«*’ In der Gretchen-
frage - dem Verhiltnis von Mission und
Monchtum - bekennt er sich zu einem
komplementaren Modell: »Der Missions-
beruf darf nicht den Ordensberuf schidigen
oder gar autheben. Denn der treuerfillte
Ordensberuf hebt, starkt und begnadet den
Missionsberuf.«*® Nach diesem Konzept
muss zwar nicht jeder Missionar gleich
ein brauchbarer Moénch sein, aber jeder
»echte« Monch sollte von seiner spirituellen
Grundlegung her auch die Veranlagung zum
Missionar besitzen. Mit anderen Worten:
Aktion und Kontemplation ergdnzen sich
und finden ihre Erfilllung in einer aus-
gewogenen Hinordnung zum anderen
Bereich. Unverkennbar harmonisiert
Amrhein hierbei das spannungsgeladene
Verhiltnis zwischen zwei menschlichen
Grundhaltungen, wobei er offensichtlich
auch von apologetischen Uberlegungen
geleitet wird. In Wirklichkeit gab und gibt
es ndmlich in Kléstern durchaus zahlreiche
Konflikte zwischen dem Engagement fiir
Seelsorge und der Sorge um die Trennung
von der Welt, was auch Amrhein oft genug
erfahren musste. Realistischer verfahren
im Vergleich dazu Konzeptionen des
frithen Monchtums, die bei ihrer Deutung
des Binoms gerne von der lukanischen
Erzéhlung tiber den Aufenthalt des Herrn

26 Andreas AMRHEIN, Der Laienbruder als
Heidenmissionar (Anm. 23), 303. In spéterer
Zeit hat Amrhein die Bedeutung der Laien-
mission erheblich zuriickgenommen bzw.
andere Aspekte der Missionsarbeit unter-
strichen, vgl.ebd. 462f.

27 Ebd.455.

28 Ebd.454.
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im Hause von Maria und Martha aus-
gehen:* So deutet Johannes Cassian (Coll.
1,8,3) den Gegensatz zwischen den Schwes-
tern so, dass Maria einen eschatologischen
Menschentyp reprasentiert, der in der Schau
des einen Gottes eine im irdischen Bereich
zwar erstrebenswerte, aber kaum erreich-
bare Stufe der Vollkommenheit verkorpert,
und Martha mit ihrer Hinwendung zu
karitativer Néachstenliebe den christlichen
Normalfall. Er versteht damit Aktion und
Kontemplation als Pole, zwischen denen
sich das Leben des Monchs und letztlich
jedes Christen bewegt, ohne je ganz zur
Ruhe zu kommen. Die vollkommene Kon-
templation ist erst in einem anderen Leben
erreichbar, die Zuwendung zum Néchsten
ist in diesem Leben die vorrangige Pflicht,
findet aber ihre heilsame Relativierung im
Bewusstsein, dass die Sorge um das Viele
letztlich der Schau des Einen weichen wird.

Ganz in der Spur Amrheins blieb auch
sein Nachfolger Erzabt Norbert Weber
(1870-1953) in seinem missionsbenedikti-
nischen Grundsatzprogramm Euntes in
mundum universum. Er entwickelt wie
der Kongregationsgriinder ein Konzept
der Evangelisierung durch Kultivierung,
das durch die Fahigkeit des Ordens zur
Anpassung an verschiedenste Kulturraume
begiinstigt wird: » Das Benediktinertum mit
seinen Prinzipien [...] ist wie geschaffen fir
die Missionstitigkeit unter den Heiden.«*°
Dabei geht er gleichfalls von einer Kom-
plementaritit der »Doppelwurzel« Mis-

29 Das Folgende nach STEWART, False
Alternatives (Anm.1), 20-22.

30 Norbert WEBER, Euntes in mundum
universum, St. Ottilien 1907, 9.

31 Ebd.

32 Den Begriff des » Familienprinzips «
libernahm Weber aus der benediktinischen
Grundsatzschrift von Maurus WOLTER,
Praecipua Ordinis monastici elementa,
Briigge 1880, Erstes Element (Das Leben in
der klosterlichen Gemeinschaft), der es
seinerseits von Dom Prosper Guéranger
libernommen hatte.

33 WEBER, Euntes in mundum universum
(Anm.30), 88.

sion und Moénchtum aus: »Je mehr wir
diese Prinzipien des Benediktinerordens
nicht nur hochhalten und wertschétzen,
sondern auch in der Praxis durchfihren,
um so mehr wird das Missionswerk unter-
stiitzt und gestiitzt«.>® Wie Amrhein ist
ihm auch die Rolle der Gemeinschaft im
missionarischen Einsatz ein besonderes
Anliegen. Das »Familienprinzip«** der
Klostergemeinschaften habe im Gegen-
satz zur Einzelexistenz des Pfarrers eine
enorme missionarische Ausstrahlung und
sei sogar der Wortverkiindigung tiberlegen,
da es als gelebtes Christentum unmittel-
bar einsichtig sei: »Das Zusammenleben,
Zusammenhalten, Zusammenarbeiten, das
gemeinsame Gebet, die gegenseitige Unter-
stiitzung, das allseitige Interesse jedes
Einzelnen fiir den Anderen und fiir das
Ganze, der Gehorsam, Zucht und Ordnung,
all das redet eine beredte Sprache, die zum
Herz der Christen spricht.«*

Auf der Grundlage solcher Positions-
bestimmungen gingen auch die Kon-
stitutionen der Missionsbenediktiner®*
jeweils von einer harmonischen Ergénzung
des missionarischen und monastischen
Lebens aus. Amrhein selbst hélt in den
ersten Konstitutionen von 1886 fest: »Es
gibt keinen besseren Priifstein des Missions-
berufes als die vollkommene Einhaltung der
Vorschrift: >In allem sollen alle der Regel
als Meisterin folgen«.«** Die Forderung
nach monastischer Disziplin in den Mis-
sionsgebieten fithrte jedoch zu heftigen

34 Die Uberwiegend nur handschriftlich
oder im Privatdruck editierten Konstitutions-
ausgaben sind gesammelt im Kongrega-
tionsarchiv St. Ottilien unter K.1.1. Einen
Uberblick iiber die Konstitutionsentwicklung
der Missionsbenediktiner bietet Godfrey
SIEBER, The Benedictine Congregation of

St. Ottilien, St. Ottilien 1992,185-192. Etwas
problematisch ist dabei die Durchnumme-
rierung der Konstitutionen auf acht
Fassungen, da es im Grunde nur zwei grund-
legend unterschiedliche Redaktionen gibt,
namlich die immer wieder Uberarbeitete
Version von 1897 und die gleichfalls immer
wieder umformulierte Fassung von 1971.

Die Uberarbeitete zweite Auflage der Kon-
gregationsgeschichte von 2016 verzichtet
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Widerstanden der betroffenen Missionare,
da sich Gemeinschaftsleben, Klausurvor-
schriften und Chordisziplin als hinderlich
fiir eine dynamische Seelsorge erwiesen.*®
Als Kompromiss fithrten die iiberarbeiteten
Konstitutionen von 1897 einen sogenannten
» Appendix« ein, der fiir Benediktiner im
Missionseinsatz einen betrdchtlichen Ent-
scheidungsspielraum lie8 und lediglich auf
die Einhaltung von Grundsitzen drang:
»Auch die Missionire, die in Zellen*” wohnen,
sollen bedacht sein, die Grundregeln des
klosterlichen Lebens, wie sie in der hl. Regel
und den Konstitutionen niedergelegt sind,
zur Durchfithrung zu bringen« (Appendix
VIII 4). Der Neuentwurf der Konstitutionen
von 1913 hielt sich mit Modifizierungen
bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Er
vertritt gleichfalls ein harmonisierendes
Verhiltnis von Monchtum und Mission,*®
wobei manche energischen Einforderungen
schon ahnen lassen, wie konflikttrachtig die
Kombination gelegentlich war: » Alle unsere
Mitglieder in der Mission miissen sich jeder-
zeit bewusst sein, dass sie das Recht ver-
loren haben, an der Bekehrung der Heiden
zu arbeiten, sobald sie das Benediktiner-
tum verleugnen oder ablegen« (2. Kap.,
2.Erklirung). Eine interessante begriff-
liche Schirfung bringt die Uberarbeitung
von 1921 (infolge des neuen CIC/1917),
indem sie nun im 1. Kap., 1. Erklarung, die
(monastische) Selbstheiligung als inneres
und die Mission als duf3eres Ziel betrachtet.
Da hier wohl die scholastische Distinktion

auch auf den systematischen Uberblick und
berichtet mehr ereignisgeschichtlich tiber die
rechtlichen Entwicklungen.

35 §1der Konstitutionen der St. Benediktus-
Missionsgenossenschaft, in: SCHAFER, Der
Grlnder. Schriften (Anm. 23), 379.

36 Zum Konflikt um die benediktinische
Pragung, der nach der Resignation Amrheins
eskalierte, vgl. Frumentius RENNER, Der
funfarmige Leuchter, Bd.1: Griindung

und Grundlegung der Kongregation von

St. Ottilien, St. Ottilien 1971, 262-276, und mit
einem Kompromiss endete, wonach der
Mission weitgehende Freiheiten gegenuber
klosterlichen Vorschriften eingeraumt
wurden.

von Wirk- und Zweckursache Pate stand,
scheint die klosterliche Selbstheiligung als
Motivation bzw. Wirkursache gerade durch
den Zweck der Kongregation, also die Mis-
sion, gefordert zu werden.

Eine komplette Neufassung brachten
die nachkonziliaren Konstitutionen, wo-
bei die Erstfassung von 1971 in ihren
Formulierungen noch recht unsicher wirkt.
Bemerkenswert ist die Hervorhebung der
briiderlichen Gemeinschaft als eigentlicher
Sitz sowohl des benediktinischen als auch
des missionarischen Charismas (Nr.5).
Weit ausgereifter présentieren sich die
Konstitutionen von 1984, die erstmals
die Parallelitit von missionarischer und
monastischer Berufung als Spannung
thematisieren, wobei auch wieder die
bewidhrte Formel gegenseitiger Ergén-
zung herangezogen wird: »Als Missions-
benediktiner erfahren wir die Gleichzeitig-
keit von monastischer und missionarischer
Berufung als eine Spannung, die uns
herausfordert, uns immer neu um eine
fruchtbare Synthese zu bemiihen. Das
wird uns nur gelingen, wenn unser ganzes
Ordensleben von missionarischem Geist
durchdrungen und unser missionarisches
Wirken von monastischem Geist gepragt
ist« (Prdambel 5). Diese Formulierung
{iberdauerte auch die Uberarbeitungen der
folgenden Jahrzehnte*® und bildet weiterhin
innerhalb der Konstitutionen den Ausgangs-
punkt der Uberlegungen, wie das komplexe
Zusammenwirken von monastischem und

37 Mit Zellen sind unselbststandige Hauser
(cellae) oder Missionsstationen gemeint.
38 Vgl.Konstitutionen von 1921, Nr.4: »Die
Missiondre unserer Kongregation, die in den
Heidenlandern arbeiten, (kénnen) nur als
Benediktiner ihrer Aufgabe sich hingeben. «
39 Inden aktuellen Konstitutionen von
2012 ist es die Nr. 5 der Prédambel. Einen
erheblichen Einschnitt vollzogen die
Konstitutionen von 1989, indem sie den
bisherigen ersten Teil (» Declarationes «/
»Erklarungen«) weglieSen bzw. diesen
spirituellen Teil auf eine Praambel verkiirzten
und es beim mehr rechtstechnischen
zweiten Teil, den Statuten belieR.
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missionarischem Charisma zu denken ist.
Dass es weiterhin ein Problem ist, zeigt eine
kiirzliche Stellungnahme aus Tansania zu
den letzten Konstitutionsanderungen: » This
riddle of the marriage between monastic life
and missionary work is impossible. Either
one is missionary or a monastic. It is an
either or situation. «*°

Diese Stellungnahme mag zunéchst tiber-
raschen, da ja in der Nachkonzilszeit die Mis-
sionsbenediktiner ebenso wie die anderen
Kontemplativen aufgrund der Wiinsche des
Konzils Missionsarbeit im grofieren Stil den
ortlichen Dibzesen tibergeben haben. Im
Falle der Missionsbenediktiner bedeutete
dies vor allem in Tansania die Auflésung
der Territorialabteien Peramiho (1969) und
Ndanda (1972) und im stdafrikanischen
Zululand den Wechsel von einem benedikti-
nischen Bischof aus Europa zu einem einhei-
mischen Amtsinhaber (1975). In Siidkorea
hatte die Abtei Waegwan nach dem Neu-
beginn im Gefolge des Koreakrieges 1955
sowieso nur noch eine Art Seelsorgevertrag
mit der Didzese Daegu hinsichtlich des
umliegenden Gebiets vereinbaren konnen.
Die davon betroffenen Pfarreien wurden
1988 an die Didzese zuriickgegeben.*! Soweit
heute noch missionarische und seelsorg-
liche Tatigkeiten ausgefiihrt werden, die
tber den Klosterbereich hinausgehen,
geschehen sie im Auftrag der Ortlichen
Diozesen. Aus der Sicht des 19. Jahrhunderts
haben sich damit die Kontemplativen weit-
gehend aus der Mission zuriickgezogen, da
sie nun nicht mehr eigenverantwortlich
und unter benediktinischen Vorzeichen
Seelsorge betreiben, sondern als Dienst-
leister der Dibzesen und entsprechend

40 So PTuzinde MGASSA (Tanzania) in
Lumen Caecis 66, February 2018, 42f. In der
Stellungnahme wird auch die Formulierung
als kolonialistisch eingestuft, dass sich die
Kongregation fir Volker und Kirchen »in
need«einsetzen will: Entscheidend sei die
Bekundung von Solidaritat, nicht die Ver-
teilung von Almosen und das Hinabdriicken
in Abhangigkeit.

41 Uberblick dazu in SCHAFER, Territorial-
abteien (Anm.12), 408.

deren Vorgaben. Dennoch sind dadurch
missionarische Beitrage der Kloster nicht
entbehrlich geworden, sondern finden
unter anderen Vorzeichen statt, wie das
Konzil im Missionsdekret unterstreicht:
»Das beschauliche Leben gehort zur vollen
Gegenwart der Kirche und muss deshalb
tiberall bei den jungen Kirchen Eingang
finden« (AG 18). Im Ergebnis hat der vom
Konzil angestofiene Riickzug aus der aktiven
Pastoralarbeit Klarungen hinsichtlich des
Grindungscharismas gebracht: Statt her-
ausragender Pioniergestalten steht nun
wieder mehr die Gemeinschaft im Vor-
dergrund, statt der ortlichen Zerstreuung
iiber viele kleine benediktinische Wirk-
zentren kommt die ganze Energie einem
Hauptstandort zugute, das monastische
Charisma steht im Mittelpunkt und entfaltet
dadurch auch eine »missionarische« Aus-
strahlung, ndamlich durch das lebendige
Zeugnis einer christlichen Gemeinschaft
und die spirituelle Verdichtung, die von
einer ernsthaften Gebetsgemeinschaft aus-
geht. Gerade der lebendig-dynamische
Charakter solcher Gemeinschaften macht
sie zu Experimentierfeldern in noch nicht
ausgeloteten kirchlichen Randzonen und
tibersetzt »Mission« in heutige Lebens-
welten. Die gegenwirtigen Konstitutionen
(2012) der Missionsbenediktiner sehen
daher als zeitgemafle Form der missio ad
gentes die »Einpflanzung und Entfaltung
des benediktinischen Moénchtums in den
jungen Kirchen« (Praambel Nr.4), wobei
die Zusammenarbeit mit den und der Dienst
fur die Ortskirchen unterstrichen wird.

3 Fazit

Auch wenn die Frage nach dem Ver-
haltnis von Monchtum und Mission
zunachst nur einen Teil der benedikti-
nischen Welt zu betreffen scheint, ist das
zugrundeliegende Problem allen kontem-
plativen Gemeinschaften wohl bekannt: Wie
weit darf sich ein Kloster der Welt offnen,
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also sein Licht leuchten lassen, und wo
beginnt die Klausur, also der Innenraum
des Gemeinschaftslebens? Wie weit darf
Géasten Zugang zur Klausur eingerdumt
werden? Wie weit darf sich ein Kloster in
die didzesane Seelsorge oder bei pastoralen
Angeboten einbringen und wo muss es seel-
sorgliche Anfragen ablehnen? Sogar die alte
Streitfrage, ob kontemplative Kloster in
Stddten gegriindet werden diirfen oder nur
als Landkloster authentisch sind, hat hier
ihre Ursache.

Auf der Grundlage der bisherigen Dar-
legungen sollen einige allgemeine Thesen
zum Verhiltnis von Mission und Ménchtum
vorgestellt werden, welche auch in den
praktischen Umgang mit diesem Fragen-
komplex hineinfithren mochten:

a Als Teil der Gesamtkirche haben auch
die kontemplativen Orden auf ihre Weise
teil am missionarischen Auftrag der Kirche
(vgl. AG 40).

b Die geschichtliche Entwicklung zeigt
dabei, dass das Gleichgewicht zwischen
Monchtum und Mission selten harmo-
nisch, sondern eher von Spannung gepragt
ist: Sowohl das Verstindnis von Mission
als auch das von Monchtum und damit
auch die Lebensform und Ausstrahlung
klosterlicher Gemeinschaften ist in stindiger
Entwicklung begriffen.

¢ Diejeweils gefundenen Losungen sind
lediglich Kompromisse, die aufgekiindigt
werden konnen oder die unter anderen
Umstdnden ihre Giltigkeit verlieren.
Anerkannte Formen gelebten Monchtums,
z.B. pastorales Engagement in Pfarreien und
Schulen, oder die gegenteilige Erscheinung,
ndmlich die komplette Ablehnung eines
aktiven Apostolats und der Riickzug in
strenge Klausur, werden unter geanderten
Rahmenbedingungen fragwiirdig.

d Dynamische Faktoren sind unter
anderem die historische Situation, die kul-
turelle und kirchliche Prigung der Gesell-
schaft, das soziale Umfeld des Klosters,
die personelle Zusammensetzung einer
Gemeinschaft und manchmal sogar

charismatische Monchsgestalten, die bei
einem Kloster zu einem Kurswechsel im
Verhiltnis von Monchtum und missio-
narisch-pastoralem Engagement fithren
konnen.

e Der Versuch, eine bewdhrte Losung
fiir alle Zeiten festzuschreiben, ist langfristig
zum Scheitern verurteilt und das Beharren
darauf kann zur Ursache fiir Niedergang
werden.

f Konflikte tiber das richtige Verhaltnis
von Moénchtum und Mission sind unver-
meidbarer Teil klosterlichen Lebens und
ermoglichen fruchtbare Neuorientierungen.

g Sobald sich die Anzeichen mehren,
dass ein aktueller Kompromiss von einem
gewissen Teil der Gemeinschaft hinterfragt
wird, kommt die Richtlinie der Benediktus-
regel zum Tragen: »Sooft etwas Wichtiges
im Kloster zu behandeln ist, soll der Abt
die ganze Gemeinschaft zusammenrufen«
(RB 3,1).

h Aufgrund des dynamischen Verhilt-
nisses von Mission und Ménchtum ist es
oft besser, Fragen zu stellen, als Antworten
zu prasentieren, Konflikte anzusprechen,
anstatt Harmonie vorzuspiegeln, und sich
mit Vorldufigem zu begniigen, anstatt
Endgiiltiges anzustreben. *
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Universale
Geschwisterlichkeit

Zum franziskanischen Spirit
in Mission und Dialog der Religionen

von Niklaus Kuster OFMCap

Franz von Assisi:
weltweite fraternitas

Is Franziskus mit ersten Gefihrten vor
Innozenz III.trat, erdffneten sich
tiberraschende Horizonte. Es waren

lauter theologische Laien, die sich im Mai
1209 zum Papst begaben.! Monate zuvor
waren die ersten acht Briider in Assisi zu
einer symbolreichen Mission aufgebrochen:
Je zwei zogen nach Norden, Stiden, Osten
und Westen. Die Historikerin Chiara
Frugoni erkennt in dieser frithen Aktion
eine klare Inspiration.? Franziskus hatte
seine Berufung in der Sendung der Apostel
erkannt, die in Galilda Frieden in Héauser
und Doérfer bringen, Ausgeschlossene in die
Gesellschaft zurtickfithren und das Evan-
gelium in die Alltagswelt der Menschen
tragen sollten (Mt 10). Als sich ihm im April

1 Diesen Weg nach Rom und seinen Erfolg
untersuchte kritisch die Tagung: Francesco a
Roma dal Signor Papa, Atti del vi Convegno
storicodi Greccio, hg. von Alvaro CACCIOTTI —
Maria MELLI, Milano 2008; umfassender:
Maria Pia ALBERZONI, Santa poverta e beata
semplicita. Francesco d'Assisi e la Chiesa
romana, Milano 201s.

2 Chiara FRUGONI, Francesco e le terre dei
non cristiani, Milano 2012, 55-63.

3 Zur »Novitas franciscana«: André
VAUCHEZ, Francesco >homo novusg, in Storia
della Spiritualita Francescana.1, secoli
X11-XVI, hg. von Marco BARTOLI/ Wiestaw
BLOCK — Alessandro MASTROMATTEO,
Bologna 2017, 23-36.

4 Zum epochalen Schritt: Rolf ZERFASS,

Der Streit um die Laienpredigt. Eine pastoral-
geschichtliche Untersuchung zum Ver-
standnis des Predigtamtes und zu seiner

1208 erste Gefihrten anschlossen, weitete
sich seine Berufung zur vita evangelica et
apostolica durch Befragen des Evangeliums
auf diese aus. Die Mission der ersten acht
offnete den Horizont tber Mittelitalien
hinaus, wiewohl die Wanderungen zunéchst
tiberschaubar blieben. Frugoni vermutet zu
Recht, dass Franziskus und seine Briidder nun
die galildische Jiingersendung Jesu »durch
Dorfer und Stadte« mit der osterlichen Aus-
sendung der Apostel »bis an die Enden der
Erde« verbanden: Die Gute Nachricht soll
mit wachen Augen, freien Handen und
mutigen Fiiflen weltweit verbreitet werden.
Tatsachlich fassten die Minderbriider 1217
tiber Italien hinaus Fufs, errichteten Pro-
vinzen in Europa und waren mit ersten
Equipen vom Atlantik bis Syrien présent.
Menschen aller sozialen Schichten und ver-
schiedener Nationen lernten dabei, eine
einzige fraternitas zu sein: Das Jesuswort
»Nennt niemanden auf Erden Vater, denn
ihr seid Geschwister«, verband sich mit der
Erfahrung, dass Zuwendung und Sorge des
»Vaters im Himmel « keine Grenzen kennen.?

Beriithrende Begegnung
mit dem Islam:

interreligioses Lernen

Indem Innozenz III.1209 Franziskus und
seinen Gefahrten die lebenspraktische

Entwicklung im 12. und 13.Jahrhundert
(Untersuchungen zur praktischen Theo-
logie 2), Freiburg/Basel Wien 1974; Duane

V. LAPSANSKI, Perfectio evangelica. Eine
begriffsgeschichtliche Untersuchung im friih-
franziskanischen Schrifttum, Paderborn/
Mdinchen 1974.

5 Franziskus' Leben und die franziskanische
Geschichte skizziert in deutscher Sprache:
Inspirierte Freiheit. 800 Jahre Franziskus und
seine Bewegung, hg. von Niklaus KUSTER/
Thomas DIENBERG/Marianne JUNGBLUTH in
Zusammenarbeit mit der Fachstelle Franzis-
kanische Forschung FFF, Freiburg 2009, und
biografisch neu: Dieter BERG, Franziskus von
Assisi. Der sanfte Rebell, Ditzingen 2017.
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Predigt urbi et orbi erlaubte, betrat er als
oberster Hirte der Kirche Neuland. Erst-
mals durften Laien mit papstlichem Segen
die vita apostolica nach dem Beispiel der
Jinger Jesu fithren und das Evangelium
verkiinden.* Dass die missionarische
Gruppe zehn Jahre spéter eine religio von
mehreren Tausend fratres minores bildete
und Papst Honorius III.diese »apos-
tolischen Minner« den Ortsbischofen
empfehlen konnte, bestitigt den Erfolg des
Experiments.® Franziskus stand 1219 mitten
im Fiinften Kreuzzug vor Muhammad
al-Kamil, Sultan der Ayyubiden, welche
die islamische Welt von Libyen bis Jemen
und Syrien beherrschten. Obwohl die
Friedensmission politisch misslang und an
der Kampfwut der Kreuzritter scheiterte,
inspirierte sie Franziskus nachhaltig und
mit ihm seine Bewegung.® Zuriick in Ita-
lien, schrieb der Ordensgriinder Briefe »an
alle Menschen« und regte an, dass jedes
Volk nach dem Beispiel der Muslime in
den Alltagsgeschaften innehalte und Gott
lobe. Franziskus staunte tiber Gottesliebe
auflerhalb der Christenheit. Die Kon-
sequenz daraus war nicht Konfrontation
der Religionen, sondern interreligioses
Lernen. Das Angelusgebet der katho-
lischen Kirche ist eine Frucht jener Rund-
schreiben des Poverello an die Menschheit.”
Die Schriften des Heiligen lassen weitere
Friichte interreligiosen Lernens erkennen.

6 Mit Kongressbeitragen zu Geschichte und
Gegenwart: Franziskanische Impulse fir die
interreligiose Begegnung (Religionsforum
10), hg. von Adrian HOLDEREGGER /Mariano
DELGADO/Anton ROTZETTER, Stuttgart 2013.
7 Leonhard LEHMANN, Der Brief des hl.
Franziskus an die Lenker der Volker. Aufbau
und missionarische Anliegen, in: Laurentia-
num 25 (1984) 287-324; Niklaus KUSTER,
Hoffnung fiir alle Menschen und Liebe zu
jedem Geschopf. Die universale Vision des
Franz von Assisi, in: Petrus BSTEH/Brigitte
PROKSCH (Hg.), Das Charisma des Ursprungs
und die Religionen. Das Werden christ-

licher Orden im Kontext der Religionen
(Spiritualitat im Dialog 3), MUnster 2011,
146-170,166-167.

8 Forschungsliteratur zur Agyptenmission
und ihren Friichten: Jan HOEBERICHTS,
Feuerwandler. Franziskus und der Islam,

Das Wort Gottes soll mit derselben Ehr-
furcht behandelt werden, wie Muslime sie
zeigen: Wie jene den Koran nie auf die
Erde legen, sollen auch Worte der Bibel nie
achtlos auf der Erde landen. Beeindruckt
von der Weisheit in den 99 Gottesnamen
des Islam, dichtet Franziskus eigene Gebete,
die Gott in vielen Namen preisen - und
geht dabei sowohl tiber islamische wie tiber
katholische Litaneien hinaus, indem er Gott
auch mit 23 weiblichen Namen preist.?

Missionsstatut der Ordensregel:
Anderen Religionen
geschwisterlich begegnen

Die Franziskanerregel von 1221 enthilt
das erste Missionsstatut eines Ordens. Es
skizziert zwei Wege, wie die Briider unter
Andersglaubigen leben sollten. Indem die
Bruderschaft dieses neue Kapitel in der
Pfingstversammlung approbiert, distanziert
sie sich sowohl vom Kampf gegen Héretiker
wie von Heiligen Kriegen und aggressiven
Missionsmethoden. Den grundlegenden
Weg, den Sendungsauftrag des Evan-
geliums zu erfiillen, sieht das Statut darin,
(1.) von Gott inspiriert und geleitet, (2.) als
Briider gemeinsam zu Andersgldubigen zu
gehen, (3.) friedfertig mit diesen zusammen-
zuleben, (4.) sich ihnen hilfreich zu erweisen,
(5.) Streitigkeiten zu vermeiden und (6.) in

Kevelaer 2001; DERS., Franz von Assisi und
seine Begegnung mitden Muslimen, in:
BSTEH/PROKSCH, Das Charisma des Ur-
sprungs (Anm. 7), 206-241; Pacifico STELLA,
San Francesco e I'incontro con il sultano
d’Egitto, in: Antonianum 80 (2005) 485-498;
JohnTOLAN, Le saint chez le sultan. La ren-
contre de Francois d'Assise et de I'islam. Huit
siécles d'interprétation, Paris 2007; engl.
Saint Francis and the Sultan. The curious his-
tory of a Christian-Muslim Encounter, Oxford
2009; Francesco e il Sultano. Atti della
giornata di studio, Biblioteca Francescana
»Stanza delle Laudis, Firenze, 25 settembre
2010, Firenze 2011, Sonderausgabe der Studi
Francescani 108 (2011) 423-565; Leonhard
LEHMANN, Franziskanische Mission als
Friedensmission. Ein Vergleich der frihen
Quellen, in: ZMR 92 (2008) 238-271.
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Begegnungen die eigene Religion nicht zu
verheimlichen. Der Kerntext lautet:’

»Daher soll jeder Bruder, der auf gottliche
Eingebung hin unter ... Nichtchristen gehen
will, mit der Erlaubnis seines Ministers und
Dieners gehen. Der Minister aber soll solchen
ohne Widerspruch die Erlaubnis geben,
wenn er sieht, dass sie zur Mission tauglich
sind ... Die Briider, die hinausziehen, konnen
in zweifacher Weise unter ihnen geisterfiillt
wandeln. Eine Art besteht darin, dass sie weder
zanken noch streiten, sondern um Gottes
willen jeder menschlichen Kreatur dienstbar
sind und bekennen, dass sie Christen sind.
Die andere Art ist die, dass sie, wenn sie sehen,
dass es dem Herrn gefillt, das Wort Gottes
verkiinden, damit jene an den allméchtigen
Gott glauben, den Vater und den Sohn und
den Heiligen Geist, den Schopfer aller Dinge,
an den Sohn, den Erloser und Retter«.

Mission geschieht grundlegend, indem
Briidder ihren Glauben durch das Leben
sprechen lassen: ein Leben, das an den Vater
aller Menschen glaubt, den Geist Gottes
iberall wirken sieht, sich Menschen jeder
Religion gegeniiber geschwisterlich erweist
und den Glauben erst dann mit Worten
verkiindet, wenn Briider mit der Lebenswelt
anderer vertraut sind und von diesen als hilf-
reich und friedfertig erfahren werden.'® Mis-
sion soll in beiden Formen nicht mensch-
lichen Zielen und Strategien folgen, sondern
gottlich inspiriert sein.

Den tiefsten Sinn missionarischer
Begegnung und Verkiindigung sieht die
franziskanische Bewegung mit Franziskus
in der von Jesus verheiflenen Lebensfiille.

9 Vgl.deutsche Standardausgabe der
Franziskus-Quellen, hg. von Dieter BERG/
Leonhard LEHMANN, Kevelaer 2009, 81-82;
abweichend davon Ubersetze ich das mittel-
alterliche »infideles « als »Nichtchristen «
(vgl. FRUGONI in ihrem Buchtitel: Francesco
e le terre dei non cristiani [Anm. 2]) und das
Zitat aus dem Petrusbrief (1 Petr 2,13) mit
»dienstbar« statt »untertan«.

10 Ausfihrlicher als in seinem in Anm. 7
genannten Beitrag: Leonhard LEHMANN,
Francesco incontra il sultano: L'inizio di una
missione di pace. Studio comparativo delle piu
antiche fonti, in: Miscellanea Franciscana 112

Diese zeigt sich in Beziehungsreichtum:
Menschen werden durch den Glauben »Sohne
und Tochter Gottes, dessen Werke sie tun,
und damit weltweit Geschwister. Inspirierte
geben dabei dem Heiligen Geistes in sich
und im eigenen Leben Raum." Dass dies
in verschiedenen Religionen geschieht, ldsst
Franziskus nach seiner Begegnung mit dem
Islam in einem universal offenen Dankgebet
durchscheinen.”” Der christliche Glaube
erschliefSt dariiber hinaus eine dritte Gottes-
beziehung: Sohnen und Tochtern des einen
Vaters, die sich weltweit als Geschwister ver-
binden, und spirituell Sensiblen, die sich
vom Géttlichen Geistes im eigenen Herzen
leiten lassen, begegnet Gott in Jesus Christus
zusdtzlich auf Augenhéhe - als Bruder
und Meister. Franziskus hat den Gottes-
sohn in seinem mystischen Urerlebnis von
San Damiano als gottliches Du im Gegen-
iiber erlebt: ein horender, schauender und
umarmender Gottessohn, in dessen Fuf8spuren
sich Leben in Fiille findet."* Einen Zugang zu
dieser Erfahrung und das Kennenlernen des
friedfertigen Christus konnen jedoch weder
das Wortgezink aggressiver Missionare noch
Heilige Kriege im Namen Christi erdfinen,
sondern nur das iiberzeugende Leben von
Geschwistern und Jiingern des Gottessohnes.'*

Interreligioser Dialog:
franziskanische »Zehn Gebote«

Franziskus” Missionsstatut der Regel
und sein Verhalten in Agypten flossen in
moderner Zeit in einen Dekalog ein. Die

(2012) 504-556; dazu DERS., Francesco d'Assisi:
pellegrino dell’assoluto e messagero di pace,

in: In Caritate Veritas. Luigi Padovese — Scritti in
memoria, Bologna 2011, 649-670.

11 Kerntexte dazu bieten Franziskus’ Briefe
an die Glaubigen: Franziskus-Quellen (Anm.9),
123-124,132.

12 Dieses findet sich wegweisend flr die ur-
franziskanische Verkiindigung und ihre weiten
Horizonte in der Nichtbullierten Regel von 1221:
Franziskus-Quellen (Anm.9g), 89-93.

13 Martina KREIDLER-KOS/Niklaus KUSTER,
Christus auf Augenhohe. Das Kreuz von San
Damiano, Kevelaer 42017.
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»zehn Gebote« zu Mission und interreligioser
Begegnung finden sich im »Fernkurs zum
Franziskanisch-Missionarischen Charismax,
der unter Federfithrung von Anton Rotzetter
von der franziskanischen Familie in welt-
weiter Zusammenarbeit erarbeitet worden
ist. Die Handlungsmaximen griinden in
spirituellen Grundhaltungen, zu denen das
prophetische Beispiel des Franziskus bis
heute ermutigt."

1 Dialog aus der Dynamik des Gebetes:
Gelungene Begegnungen sind nicht allein
Menschenwerk, sondern Geschenk Gottes.
Deshalb bat Franziskus vor dem Weg zu
Sultan al-Kamil um Kraft und Vertrauen fiir
den gewagten Weg. Der Sultan bat seinen
Gast, fiir ihn zu Gott zu beten, dass er ihn
im Glauben erleuchte. Unterschiedliche
Bekenntnisse finden sich im Vertrauen
auf das eigene und das Gebet des Dialog-
partners.

2 Die Initiative ergreifen: Die Begegnung
in Damiette kam zustande, weil der Pove-
rello initiativ wurde. Er vertraute trotz
ungiinstiger Bedingungen auf den guten
Willen der Gegenseite und machte sich
unbeirrt von Vorurteilen im eigenen Lager
auf den Weg. Wenn mutige Initiativen die
Offenheit des Gegeniibers finden, gelingen
auch gewagte Begegnungen.

3 In allem den Frieden suchen: Franzis-
kus traf in Agypten die Eskalation eines
Religionskrieges vor. Er suchte das eigene
Lager von Gewalt im Namen Gottes abzu-
halten. Unverstanden, traute er dem Gegner
groflere Verstandigkeit zu. Gewaltlos wagte
er sich an die Front, lief sich gefangen

14 Jan HOEBERICHTS, Francis’ understanding
of mission. Living the gospel, going through
the world, bringing peace, in: ZMR 92 (2008)
280-297.

15 Vgl. Niklaus KUSTER, Franziskus. Rebell und
Heiliger, Freiburg 42016, 202-205, sowie DERS.,
Der eine Gott und die vielen Religionen —

Die universale Vision des Franz von Assisi, in:
HOLDEREGGER/DELGADO/ROTZETTER,
Franziskanische Impulse fir die interreligiose
Begegnung (Anm.6),13-34, 26-28, hier leicht
erweitert und neu geordnet.

nehmen und vor den Sultan fithren.
Innerer Friede und gewaltlose Hoffnung
iiberwinden gegnerische Vorurteile und
ermoglichen Dialog unter vermeintlichen
Feinden.

4 Vertrauen in Gottes Geist: Franziskus
erfuhr seinen Gesprachspartner aufrichtig
um den wahren Glauben bemiiht und ent-
deckte Gottesliebe auflerhalb der eigenen
Religionsgemeinschaft. Vertrauen in das
Geistwirken iiber alle Grenzen und in die
spirituelle Offenheit des je anderen schlagt
Briicken und erschlief3t Freundschaften iiber
Glaubensgrenzen hinweg.

5 Jedem Menschen hilfreich sein: Wer
anderen Gutes wiinscht und guttut, ver-
bindet durch Taten. Franziskanische
Menschen fiigen sich in die menschlichen
Ordnungen anderer Kulturen, verstehen
sich als Briider und Schwestern jeder Kreatur
und suchen »jedem Menschen dienstbar zu
sein« (1 Petr 2,13).16

6 Mitten unter ihnen leben: Franziskus
ermutigte seine Briider, die Lebensbe-
dingungen der Muslime zu teilen, ihnen
hilfreich zu sein und aus dem Miteinander
sensibel zu spiiren, ob und wann Glaubens-
gesprache gut sind. Begegnung und Dialog
finden ihre Basis, wenn Christinnen und
Christen nicht einfach »zu« Andersgldubigen
gehen oder »fiir « sie wirken, sondern »unter
ihnen« leben. Mit dem lateinischen Wort
inter-esse bezeichnet Franziskus bereits 1221
ein ganzheitliches Teilen von Erfahrungen
im Zusammenleben, Anteilnehmen und
gegenseitigen Lernen - die grundlegende
Form von Mission."”

16 Geschwisterliche Dienstbarkeit beleuchtet
als Grundhaltung der franziskanischen Lebens-
kunst umfassend der Tagungsband: »Minores
et subditi omnibus «. Tratti caratterizzanti
dell'identita francescana, a cura di Luigi
PADOVESE, Roma 2003.

17 Dazu grundlegend und ausfuhrlich:
Leonhard LEHMANN, Franziskanische Existenz
unter Sarazenen als »Interesse « (NbR 16) und
das Lob Gottes als Briicke zwischen den
Religionen, in: HOLDEREGGER/DELGADO/
ROTZETTER, Franziskanische Impulse fir die
interreligiose Begegnung (Anm. 6), 35-57,
speziell 43-52 (»Mission als Interesse «).
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7 Durch Leben und durch Worte wirken:
Franziskus unterscheidet zwei Formen der
Glaubensverkiindigung: durch die Sprache
des eigenen Lebens und durch Worte. Er
zieht die erste der zweiten vor. Erst wenn
Briider mit der anderen Kultur und Religion
vertraut sind und nur wenn sie deutlich
spiiren, dass es Gott gefillt, sollen sie das
Evangelium verkiinden.

8 Die eigene Identitit zeigen: Echter
Dialog geschieht zwischen Partnern, die
sich im tieferen Sinn um Verstindigung
bemithen. Gelungene Begegnungen ver-
danken sich nicht nur Ort, Rollenverteilung
und Wortwahl, sondern dem klaren Profil
der Gesprachspartner. Franziskus fordert
seine Brider auf, sich in interreligioser
Begegnung aufrichtig als Christen zu ver-
halten und zu bekennen.

9 Gemeinsam handeln: Franziskus ging
nicht als Individualist, sondern mit einem
Bruder auf dem Weg zum Sultan. Indem
seine Gefdhrten zu zweit oder in kleinen
Gruppen Frieden und das Evangelium in die
Welt tragen, lassen sie ein weiteres Zeichen
sprechen: Das Verhalten unter Glaubens-
geschwistern soll sichtbar machen und
bekriftigen, was sie verkiinden.

10 Zuhoren und voneinander lernen:
Im Vertrauen auf die Offenheit des Sultans
ruderte Franziskus tiber den Nil. Selber offen,
entdeckte er Gottesliebe in der anderen
Religion, lief} sich beeindrucken vom téig-
lichen Beten der Muslime und gewann
daraus Anregungen fiir das christliche All-
tagsleben. Jede Religion gewinnt, wenn sie
vom Erfahrungsschatz anderer lernt.

Religionen als gemeinsam Pilgernde:
Assisitreffen der Weltreligionen

Die prophetische Begegnung zwischen
Franziskus und dem Sultan liefd Assisi
1986 zur »Hauptstadt der Weltreligionen«
werden. Als Johannes Paul II. die Kirchen,
Welt- und Naturreligionen zum ersten
gemeinsamen Friedensgebet lud, berief er

sich auf das jiingste Konzil und den Geist des
Poverello. Wenn Gottes Wahrheit in jeder
Religion aufleuchtet, lasst sich geschwis-
terlich vor dem einen Vater im Himmel fiir
den Frieden der Welt beten (Nostra aetate 5).
Beeindruckt sahen Millionen am TV, wie
in Assisi nicht nur Juden und Christen im
Kreis beteten, sondern auch der Dalai Lama
seine Hande faltete und ein Indianer die
Friedenspfeife zum Himmel erhob. Je 62
Vertreter von Kirchen und Weltreligionen
verdeutlichten, dass sie vor demselben Gott
stehen und gemeinsam am Frieden auf
Erden arbeiten.'®

Das zweite Assisitreffen der Religionen
fand im Frithjahr 2002 nach dem Terror-
angriff auf New York statt. Die versammelten
Kirchen und Religionen erkldrten in der
Stadt des Franziskus jede religios moti-
vierte Gewalt fiir gottlos. Ihre Erklirung
zeigt sich uberzeugt, »dass Gewalt und
Terrorismus dem authentischen Geist der
Religion widersprechen«, und verurteilt »jede
Gewaltanwendung und Krieg im Namen
Gottes«. Daraus folgen Selbstverpflichtungen
jeder Religion: » Wir verpflichten uns, die
Menschen zu gegenseitigem Respekt und
Hochachtung zu erziehen, damit Angehérige
unterschiedlicher ethnischer Gruppen, Kul-
turen und Religionen friedlich und solidarisch
zusammenleben. Wir verpflichten uns, die
Kultur des Dialogs zu fordern, damit gegen-
seitiges Verstdndnis und Vertrauen zwischen
den Einzelnen und den Volkern wachsen«.
Die Erklarung widersprach damit auch
dem religios verbramten Kriegstreiben von
George W. Bush, der damals zur Vernichtung
der afghanischen Taliban aufrief."

Ende Oktober 2011 kamen auf Ein-
ladung Benedikts XVI.25 Jahre nach der
ersten Versammlung Kirchen, Welt- und
Naturreligionen und neu auch Agnostiker
nach Assisi. Bevor rund 300 Delegationen
sich zur symbolstarken Friedensfeier vor
der Franziskuskirche einfanden, ermutigten
sie einander, von der je eigenen Weisheit
zu lernen. Der Papst {iberraschte mit dem
Bekenntnis, keine Religion und keine Kirche
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besitze die Wahrheit: Alle seien pilgernd
unterwegs auf dem Weg zu tieferer Wahr-
heit und umfassenderem Frieden. Pilgernde
sind nicht Gegner, sondern Gefahrten, die
voneinander lernen kénnen.?

Zum 30. Assisitreffen der Weltreligionen
luden im September 2016 die franziskanische
Familie und die Comunita Sant’Egidio. Nach
Europas Terrorsommer setzte es ein klares
Zeichen gegen pseudoreligiose Terroristen
und militante Religiositit. Mit dem Aufruf
»Wir brauchen ein neues Assisi« hatte Kurt
Koch Mitte Juli 2016 den Terroranschlag ver-
urteilt, der sich am franzdsischen Natio-
nalfeiertag in Nizza gezielt gegen die christ-
liche Idee der fraternité aller Menschen
richtete: Assisi stehe fiir das Bekenntnis aller
Kirchen und Religionen, »dass die Zwillings-
schwester der Religion Friede heifit und
nicht Gewalt«. Indem sich Papst Franziskus
nicht gastgebend, sondern als Teilnehmer
unter die Vertreter der Religionen einreihte,
unterstrich er die Geschwisterlichkeit, die
alle Menschen und Religionen verbindet.
Im gleichen Geist wandte sich Franz von
Assisi vor 800 Jahren »als Bruder [...] an alle
Menschen, wo auch immer auf Erden« mit
der Bitte, »gemeinsam Gott den Hochsten
zu lieben«.?! .

18 DasTreffen wird theologisch gewirdigt
und die Gebetstexte sind deutsch greifbar
in: Die Friedensgebete von Assisi, mit

einer Einleitung von Franz KONIG und einem
Kommentar von Hans WALDENFELS,
Freiburg 1987.

19 Pietro MESSA, Dallo »Spirito di Assisi«
alla liberta religiosa. Un percorso di
venticinque anni, in: In Caritate Veritas
(Anm.10), 697-711.

20 Eingehend zur Geschichte der Assisi-
Treffen und ihrer Bedeutung: COMUNITA DI
SANT’EGIDIO, Lo spirito di Assisi. Dalle
religioni una speranza di pace, Cinisello
Balsamo 2011.

21 Franziskus-Quellen (Anm.9), 91-92
verbunden mit 136-137; dazu Leonhard
LEHMANN, Francesco d'Assisi: La lode di

Dio come ponte tra le religioni, in: Italia
Francescana 86 (2011) supplemento 35-56.

Mission als Dialog
in Richtung
Wahrheit

Theologische Reflexionen
und praktische Erfahrungen
aus dem Dominikanerorden

von Ulrich Engel OP

Im Rahmen eines im Sommer 2016 vom
»Institut de Sciences et de Théologie des
Religions« (ISTR) der Theologischen und
Religionswissenschaftlichen Fakultdt des
»Institut Catholique« in Paris und vom
Orden der Predigerbriider (Dominikaner)
veranstalteten Kongresses interpretierte
Bruno Cadoré OP, seit 2010 Magister
Ordinis der Dominikaner, den Dialog als
Hoftnung auf Wahrheit; verdffentlicht
wurde der Vortrag in dem von Thierry-Marie
Courau OP (Institut Catholique, Paris) und
Carlos Mendoza-Alvarez OP (Universidad
Iberoamericana, Ciudad Mexico) ver-
antworteten Themenheft »Kulturen und
Religionen im Gespréch« der internationalen
theologischen Zeitschrift » Conciliumg, das
die wichtigsten Beitrige der Tagung ver-
sammelt.!

Cadoré interessiert die Frage, auf welche
Weise »die so unterschiedlichen kulturellen
und religiosen Welten, die es auf unserem
Planeten gibt, einander begegnen und einen
Dialog beginnen« (C/D, 92) kénnen - vor
allem angesichts der Tatsache, dass sich »ihre
Wahrnehmungen der Welt [...] so sehr von-

1 Vgl.Bruno CADORE, Der Dialog als Hoff-
nung auf Wahrheit. Aus dem Franzdsischen
von Ansgar Ahlbrecht, in: Concilium (D) 53
(2017) 92-100, im Folgenden im laufenden
Text mit der Sigle C/D und der Seitenzahl
zitiert. Eine vollstandige Kongressdokumen-
tation soll bei Editions du Cerf (Paris)

veroffentlicht werden.

zmr | 102.Jahrgang | 2018



138

FORUM Missionarische Spiritualitit

einander unterscheiden.« (C/D, 92) Anders
formuliert: Wie kann eine »Denkweise«
(C/D, 92) - franzdsisch: »rationalité«? - mit
einer anderen Denkweise in Kontakt treten
und einen Dialog in Gang setzen? Mit den
Kongressverantwortlichen definiert Cadoré
eine Denkweise als »ein Gesamtgefiige von
untereinander verwobenen » Grammatikens,
von erworbenen Mentalstrukturen, welche
das Verstehen dessen, was man erfahrt und
erkennt, erméoglichen. «?

Cadoré strukturiert seine Uberlegungen
um vier Verben: 1. weggehen, 2. einander
begegnen, 3. studieren, und 4. bleiben
(vgl.C/D, 92). Die vier Begriffe entnimmt
er der Grundintuition, mit der Domingo
de Guzman im 13.Jahrhundert eine Kom-
munitit gestiftet hat, deren Sendung zuerst
und vor allem darin liegt, »anderen Kul-
turen, anderen Vorstellungen von Welt
und anderen Denkweisen zu begegnen.«
(C/D, 96) Zu diesem Zweck, so Cadoré,
wollte Dominikus »eine Gemeinschaft von
»Predigern« formen. Die grundlegende Vor-
stellung von dem Orden, den er griinden
wollte, war es also, seine Mitglieder >weit
hinaus zu schicken«. Dabei ging es um die
Aussendung in die Universitatsstidte, wo
sie studieren sollten. Das bedeutete, sie
auf die Straflen Europas zu schicken und,
wenn moglich, Menschen zu erreichen,

2 Vgl.dazu die entsprechende Anm.1des
Ubersetzers zu: Thierry-Marie COURAU/
Carlos MENDOZA-ALVAREZ, Kulturen

und Religionen im Gesprach. Aus dem
Franzosischen von Ansgar Ahlbrecht, in:
Concilium (D) 53 (2017) 1-8, 8.

3 /D, 92; vgl.auch COURAU/MENDOZA-
ALVAREZ, Kulturen und Religionen im
Gesprach (Anm. 2),1.

4 Systematisch-theologisch weiterfiihrend
zum Verhaltnis von Mission und Dialog

s. Felix KORNER, Das Dialogverstandnis der
katholischen Kirche, in: Zeitschrift fir Mis-
sionswissenschaft und Religionswissenschaft
101(2017) 78-93; Bertram STUBENRAUCH,
Pluralismus statt Katholizitat. Gott, das
Christentum und die Religionen, Regensburg
2017, bes.153-186; Bruno CADORE, Der Dia-
log. Eine neue Art des Predigens? Aus dem
Franzosischen von Dennis Halft, in: Wort
und Antwort 55 (2014) 173-178; Klaus
KRAMER, Mission im Dialog, in: DERS./
Klaus VELLGUTH (Hg.), Mission und Dialog.

die nicht denselben Glauben hatten. Und
er beauftragte sie, iberall dort »Konvente
zu griindens, das heif3t, sie sollten in den
fremden Lindern nicht um gastliche Auf-
nahme bitten, sondern das Fremdbleiben
als Konsequenz ihres Aufbruchs verstehen.«
(C/D, 92)

Aus den Pramissen des hier nur knapp
nachgezeichneten Reflexionsansatzes Ca-
dorés ergibt sich meine These, der zufolge
die Mission des Dominikanerordens grund-
legend als Dialog zu deuten ist.

Dabei behaupte ich keineswegs, dass
die Predigerbriider die einzigen Pro-
tagonisten oder gar >Erfinderc eines
solchen dialogischen Missionsverstandnis
seien.* Vielmehr ist es universalkirchlich
begriindet. Im Blick auf die verschiedenen
biblisch iiberlieferten Missionsvorstel-
lungen wertet der Bamberger Exeget
Joachim Kiigler das johanneische Konzept
als besonders »[a]ktuell«,” da es gerade
nicht im Sinne einer >Einbahnstraflen-
kommunikation« »auf Lehre, Werbung
und Missionspredigt setzt«.® Statt dessen
bevorzugt das Johannesevangelium den
dialogisch orientierten »Weg der Ein-
ladung«” Am Ende seiner Relecture von
Joh 1,6-45 resiimiert Kiigler das kom-
munikativ-einladende Missionsgeschehen
wie folgt: »Diejenigen, die positive

Ansatze fir ein kommunikatives Missions-
verstandnis (Theologie der einen Welt 1),
Freiburg/Br.2013,16-30; José Maria VIGIL,
Mission ist Dialog, nur Dialog. Aus dem
Spanischen von Paula Carcamo Crespo, in:
KRAMER/VELLGUTH, Mission und Dia-

log, 31-43; Klaus KRAMER, Den Logos zur
Sprache bringen. Untersuchungen zu einem
dialogischen Verstandnis von Mission,
Ostfildern 2012; Mariano DELGADO/Hans
WALDENFELS (Hg.), Evangelium und Kultur.
Begegnungen und Briiche. Festschrift fiir
Michael Sievernich (Studien zur christlichen
Religions- und Kulturgeschichte 12),
Fribourg/Stuttgart 2010; Hans WALDENFELS,
Dialog und Mission — ein Widerspruch?,

in: Zeitschrift fir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 94 (2010) 65-73;
Francis X. D'SA, Die Mission im Dialog. Zur
Ortsbestimmung der Problematik im
heutigen interkulturellen Kontext, in:
Thomas SCHREIJACK/Siegfried
WIEDENHOFER (Hg.), Mission — ein Dialog.
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Erfahrungen mit Christus gemacht haben,
erzahlen davon anderen [...]. Wer so zu
Christus findet [...], wird nicht [...] von
Missionsmacht gedrangt, sondern lasst
sich auf erlosende Erfahrungen ein. Er
bekehrt sich nicht zu etwas, was er vorher
nicht war, sondern entdeckt sein immer
schon gegebenes Wesen als Geist-Kind
des Geist-Gottes. So entdecken Menschen
auf personliche Einladung hin sich selbst,
indem sie zu Christus kommen.«®

Diese hier am Beispiel von Joh nach-
gezeichnete grundlegend kommunikative
Anlage missionarischer Praxis greift das
Missionsdekret des Zweiten Vatikanischen
Konzils auf. Dabei bestimmt Ad gentes
Wesen und Gestalt der Kirche selbst als
missionarisch: »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
gemifd dem Plan Gottes des Vaters.« (AG 2)
Und das 1991 vom Pipstlichen Rat fiir den
Interreligiosen Dialog zusammen mit der
Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker veroffentlichten Dokument Dialog
und Verkiindigung® differenziert diesen
Ansatz weiter, indem es vier verschiedene
»Arten«'® des Dialogs unterscheidet: den
Dialog des Lebens, den Dialog des Handelns,

Zu Ehren von Francis X. D'Sa (Theologie:
Forschung und Wissenschaft 25), Wien/
Berlin 2008, 36-53; Wolfgang RATZMANN
u.a. (Hg.), Mission und Dialog. Zur Kom-
munikation des Evangeliums heute, Leipzig
2003; Mariano DELGADO, Dialog und
Mission im Dritten Jahrtausend, in: Zeit-
schrift fir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 85 (2001) 97-98.

5 Joachim KUGLER, Erfahrung — Zeug-
nis — Einladung, in: Wort und Antwort 55
(2014) 146-148,147.

6 Ebd.148.

7 Ebd.

8 Ebd.

9 PAPSTLICHER RAT FUR DEN INTER-
RELIGIOSEN DIALOG/KONGREGATION FUR
DIE EVANGELISIERUNG DER VOLKER, Dialog
und Verkiindigung. Uberlegungen und
Orientierungen zum Interreligiésen Dialog

den Dialog des theologischen Austausches
und den Dialog der religisen Erfahrung."!
Hans Waldenfels SJ fasst den Fokus dieser
Differenzierung m.E.sehr treffend so
zusammen: »In der Praxis des Lebens
finden Dialog und Mission zusammen.«'?
Mit Cadoré wire der Satz dann in etwa so zu
erganzen: In den dominikanischen Lebens-
praktiken des Weggehens und Begegnens,
des Studierens und Bleibens finden Dialog
und Mission zusammen.

Im Folgenden sollen die vier von Bruno
Cadoré identifizierten missionarisch-dia-
logischen Lebensvollziige am Beispiel von
vier dominikanischen Gestalten exem-
plarisch entfaltet und dabei auf die Wahr-
heitsfrage - »veritas« lautet das Motto des
Ordens"? - fokussiert werden.

1 Weggehen -
Bartolomé de Las Casas OP

(1484-1566)

»Man muss [...] aufbrechen, das heif3t
weggehen von den Orten, an denen eine
bestimmte Auffassung von Wahrheit all-
gemeingiiltig zu sein scheint. [...] Auf-
brechen heifit [...] >se défamiliariser<, sich
frei zu machen von der Vertrautheit mit einer
Wahrheit, [...] die zu sehr verkiirzt ist auf

und zur Verklindigung des Evangeliums Jesu
Christi (19.Mai 1991), hg. vom SEKRETARIAT
DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
102), Bonn1991.

10 Ebd.Nr.42.

11 Vgl.ebd.

12 WALDENFELS, Dialog und Mission
(Anm. 4),73.

13 Vgl. dazu Ulrich ENGEL, Het zoeken naar
waarheid als democratische dialoog. 800
jaar communicatieve praktijk in de orde der
dominicanen, in: Manuela KALSKY/André
VAN DER BRAAK (Hg.), Tussen waarheid en
wijsheid. De waarheidsvraag in het licht
van religieuze diversiteit, Amsterdam 2016,
107-122; DERS., Gott der Menschen.
Wegmarken dominikanischer Theologie,
Ostfildern 2010, 14-40; Thomas EGGENS-
PERGER/Ulrich ENGEL, Wahrheit.
Recherchen zwischen Hochscholastik und
Postmoderne (Walberberger Studien/

Philosophische Reihe 9), Mainz 199s.
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den begrenzten Mafistab einer bestimmten
Denkweise, mit der man die Wahrheit ver-
standlich machen will.« (C/D, 93f.)

Einer, der im wahrsten Sinne des
Wortes aus {iberkommenen Denkweisen
aufgebrochen ist, war Bartolomé de Las
Casas OP.! 1502 hatte sich der in Sevilla
geborene Spanier in die sogenannte »Neue
Welt« des lateinamerikanischen Kontinents
aufgemacht. Lange Jahre stand er als Feld-
kaplan und Encomendero (Lehensherr)
auf Seiten der siegreichen Konquistadoren
(Eroberer). Erst 1514 vollzog er seine
Bekehrung. Bei der Vorbereitung seiner
Pfingstpredigt in jenem Jahr stief} er auf
eine Passage aus dem Buch Jesus Sirach:
»Kargliches Brot ist der Lebensunterhalt
der Armen, wer es ihnen vorenthilt, ist
ein Blutsauger. Den Nachsten mordet, wer
ihm den Unterhalt nimmt, Blut vergiefit,
wer dem Arbeiter den Lohn vorenthalt.«
(Sir 34,25f.) Las Casas erkannte: Dieser
Schrifttext traf genau sein Handeln als
Siedler. Die ausgeraubten Armen waren die
Indios, die als Zwangsarbeiter auf seinen
Besitzungen schufteten. Und der Moérder
seines Nachsten war niemand anderes
als er selbst, der Priester Las Casas. In
offentlicher Predigt verzichtete er auf
sein ertragreiches Landgut und schenkte
den ihm zwangsverpflichteten Indios die
Freiheit. 1522 trat er in den Dominikaner-

14 Zurersten werkbiographischen
Orientierung vgl.Thomas EGGENSPERGER,
Bartolomé de Las Casas: Prophetischer
Protest gegen Methoden kirchlicher Mission
und politischer Kolonisation, in: Petrus
BSTEH/Brigitte PROKSCH/Cosmas HOFF-
MANN (Hg.), Die Orden im Wandel Europas.
Historische Episoden und ihre globalen
Folgen (Spiritualitat im Dialog 5), Wien
2013,191-208; Mariano DELGADO, Stein des
AnstoRes. Bartolomé de Las Casas als Anwalt
der Indios, St. Ottilien 2011; Ulrich ENGEL,
Bartolomé de Las Casas OP (1484-1566).
Vorbild an der Schwelle des Todes, in:
Christoph BIZER u.a. (Hg.), Sehnsucht nach
Orientierung. Vorbilder im Religionsunter-

orden ein und kidmpfte fortan in Amerika
und am spanischen Hof fur die Urein-
wohner des Kontinents.

2 Begegnen -
Anton Montesino OP
(ca. 1485-1540)

»Die Begegnung, bei der sich zwei Denk-
weisen in die Quere kommen, ist der sicherste
Weg, um das Denken vor Gewaltanwendung
zu schiitzen, und dies umso mehr, wenn
eine Denkweise sich in der Begegnung mit
dem anderen sowohl bestirken als auch
entwaftnen lasst« (C/D, 96f.). » Aus diesem
Grund darf der Dialog niemals die Existenz
»unlosbarer Probleme« vernachldssigen«
(C/D, 95). Vielmehr muss man die »unlos-
baren Probleme erkennen und benennen
und verhindern, dass sie sich entladen in
Gewalttaten, in faule Tricks, in politische
Machenschaften«. (C/D, 95)

Auf solcherart »unlosbare Probleme«
stieflen die 15 spanischen Prediger-
brider, die im September 1510 auf der
Insel Hispaniola (heute: Dominikanische
Republik und Haiti) eintrafen. Sehr bald
schon erkannten die Ordensménner die
skandalose Ausbeutung der den spanischen
Siedlern »anheimgegebenen« indigenen
Bevolkerung. Intensive Beratungen fiihrten

richt (Jahrbuch fir Religionspadagogik
24),Neukirchen-Vluyn 2008, 151-157; Thomas
EGGENSPERGER/Ulrich ENGEL, Bartolomé
de las Casas. Dominikaner — Bischof — Ver-
teidiger der Indios. Mit einem Nachwort von
Gustavo Gutiérrez (Topos Taschenbuch 207),
Mainz 21992.

15 Zur Vertiefung s. Ulrich ENGEL,
Gerechtigkeitstheoretische Anspriiche
dominikanischen Predigens. Eine
systematisch-theologische Reflexion im
Anschluss an die Predigt des Antén
Montesino OP und seiner Briider 1511 in
Santo Domingo, in: Mariano DELGADO (Hg.),
»Ces gens ne sont-ils pas des hommes? « —
Evangile et prophétie. Colloque de la Faculté
de théologie de Fribourg/»Sind sie etwa
keine Menschen?« — Evangelium und Pro-
phetie. Kolloquium der Theologischen Fakul-
tat Freiburg (Studia Friburgensia 116/Series
historica 10), Fribourg 2013, 261-285.
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sie zu ihrem Entschluss, in offentlicher
Predigt das den Indios zugefiigte Unrecht
zu benennen, mehr noch: es anzuprangern.
Vorbereitet von der ganzen Gemeinschaft
und im Namen aller Briider hielt Anton
Montesino OP'> am 4. Adventssonntag 1511 in
Santo Domingo eine Predigt, die dem Kon-
flikt mit den Siedlern nicht auswich und das
Unrecht gegen die eingeborene Bevolkerung
unzweideutig als Folge frithkapitalistischen
Gewinnstrebens denunzierte: »Diese
Stimme sagt euch, dass ihr aufgrund der
Grausamkeiten und Tyrannei, die ihr gegen-
iiber diesen unschuldigen Menschen aus-
iibt, alle in Todsiinde seid und ihr in ihr
lebt und sterbt. Sagt, mit welchem Recht
und welcher Gerechtigkeit haltet ihr diese
Indios in solch grausamer und schrecklicher
Sklaverei? [...] Besser gesagt, wie konnt ihr
sie toten, um Tag fiir Tag Gold zu gewinnen
und euch zu bereichern? [...] Sind sie etwa
keine Menschen? Haben sie keine vernunft-
begabten Seelen?«

3 Studieren -
Marie-Dominique Chenu OP
(1895-1990)

Das gemeinschaftliche Studium der
Dominikaner'” als eine spezifische
Lebensweise (vgl. C/D, 96) hilft, »die ver-

16 Anton MONTESINO, Predigt in Santo
Domingo zum 4. Advent 1511. Aus dem
Spanischen von Thomas Eggensperger, in:
Thomas EGGENSPERGER/Ulrich ENGEL (Hg.),
Dominikanische Predigt (Dominikanische
Quellen und Zeugnisse 18), Leipzig

2014, 257-258.

17 C/D, 96, verweist in diesem Zusammen-
hang auf den engen Zusammenhang von
(dominikanischer) Wahrheitssuche und
geschwisterlicher Gemeinschaft — »in
dulcedine societatis quaerere veritatem«
(dt.: in der Freude der Gemeinschaft die
Wahrheit suchen) —, wie er sich bei Albert
dem GroRen zeigt: Albertus MAGNUS,
Opera omnia, ed. Auguste BORGNET, vol. 8:
Politica, Paris 1891, VI, cap.6, S.804 =
http://albertusmagnus.uwaterloo.ca/PDFs/
Borgnet-volumen%2008.pdf [Abruf:
3.3.2018]. Vgl.dazu auch Yves CONGAR, »In
dulcedine societatis quaerere veritatem«.

schiedenen Denkweisen noch besser zu
verstehen, die Denkweisen eines gegebenen
theologischen Feldes und seiner Entwick-
lung in der Geschichte, aber auch die Denk-
weisen, die andere Moglichkeiten des Ver-
standnisses der Welt, der Transzendenz
und Gottes zum Ausdruck bringen«
(C/D, 96).

1954 musste auf romischen Druck hin
das sogenannte » Experiment« der Arbeiter-
priester abgebrochen werden:'® Priestern
wurde damit verboten, in Fabriken als
»normale« Arbeiter tatig zu werden. Einer,
der bis dahin die Mission der franzésischen
prétres-ouvriers intellektuell begleitet hatte,
war Marie-Dominique Chenu OP. Mit seinen
in die Gemeinschaft der Dominikaner von
Le Saulchoir eingebundenen Studien leis-
tete Chenu einen wichtigen Beitrag zum
(sakramenten-)theologischen Verstandnis
des Priestertums der Arbeiterpriester. Gegen
eine von den Kritikern der prétres-ouvriers
vorgebrachte rein funktionale Definition
des priesterlichen Dienstes als Gebet, Feier
des Messopfers, Verwaltung der Sakramente,
Religionsunterricht und Seelsorge, insistierte
Chenu auf dem unverbriichlichen Konnex
von Zeugnis (Bekenntnis) und Sakrament.
»Die  missionarische  Verkiindigung
setzt [...] das Eingehen in die zu mis-
sionierende Welt, das Gegenwdrtig-Werden
in ihr voraus. «**

Notes sur le travail en équipe chez S. Albert
et chez les Précheurs au Xllle siecle, in:
Gerbert MEYER/Albert ZIMMERMANN (Hg.),
Albertus Magnus, Doctor Universalis.
1280-1980 (Walberberger Studien. Phi-
losophische Reihe 6), Mainz 1980, 47-57.

18 Zur Vertiefung s. Ulrich ENGEL, »Vital
Opposition«. Marie-Dominique Chenu 0.P. -
Fundamental Categories of His Theology
Reflected in the Conflict Surrounding the
French Worker-Priest Movement, in:
Angelicum 90 (2013) 961-976; DERS., Gott
der Menschen (Anm.13),135-144; Francois
LEPRIEUR, Quand Rome condamne.
Dominicains et prétres-ouvriers (Terre
Humaine), Paris 1989.

19 Paulus ENGELHARDT, Priester in dieser
Welt, in: Die neue Ordnung 9 (1955) 14-22
und 74-83, 81.
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4 Bleiben -
Pierre Claverie OP

(1938-1996)

» Dominikus forderte seine Briider [...] auf,
aufzubrechen, die Begegnung mit anderen
Menschen zu suchen und zu studieren.
Und er fugte hinzu: Sie sollten Konvente
griinden. Also dort bleiben [...]. Dieser
Appell ist ziemlich wichtig, da er die
Erfordernis und den Reichtum dessen offen-
bart, was wir heute Inkulturation nennen.«
(C/D, 97) [...] Solchermaflen >gegriindet«
geht es im weiteren darum »sich
wechselseitig neue Wege »in Richtung Wahr-
heit< zu erschliefen «.2°

Am 1. August 1996, kurz vor Mitter-
nacht, fielen Pierre Claverie OP, Bischof
von Oran/Algerien, und sein Chauffeur
Mohammad Bouchikhi, ein junger Muslim
und Freund der christlichen Kommunitit,
einem Bombenanschlag zum Opfer.?! Timo-
thy Radcliffe OP, zu jener Zeit Magister
Ordinis der weltweiten Gemeinschaft der
Dominikaner, erinnert sich: »Die Beer-
digung am néchsten Tag zeigte, wie fruchtbar
das Leben und der Tod von Pierre gewesen
waren. Muslime und Christen versammelten
sich um den Sarg und weinten um einen
Mann, dessen Glaube ein Zeichen der Hoft-
nung fiir alle war. Er war nicht nur Bischof

20 C/D, 97f. Inder Formulierung »in
Richtung Wahrheit« klingen die Konstitu-
tionen des Predigerordens an; vgl.LCO 99
§11: »Daher mussen die Briider das Wirken
des Heiligen Geistes inmitten des Gottes-
volkes erkennen lernen und die in den
verschiedenen Kulturformen verborgenen
Schétze aufspuren, die das Wesen des
Menschen tiefer begreifen lassen und neue
Wege der Wahrheitsfindung eréffnen. «
[Kursivhervorhebung U.E.]

21 Jiingst erst hat Papst Franziskus die Er-
mordung Claveries, der sieben Trappisten-
monche von Tibhirine und eines knappen
Dutzends weiterer Ordenschristen als
Martyrium »aus Hass gegen den Glauben«
anerkannt und damit die Fortsetzung ihres
Seligsprechungsverfahrens ermdglicht;
vgl.dazu das entsprechende Dekret der
Kongregation fur die Selig- und Heilig-

fiir die Christen. Die Muslime, die ihn liebten,
sprachen von ihm als »unseren Bischof«.«?*?
Trotz einer massiven islamistischen
Radikalisierung und trotz der biirgerkriegs-
ahnlichen Gewalt in den 1990er-Jahren, die
mindestens 150.000 Tote forderte, blieb Cla-
verie, der als Christ ebenfalls bedroht war,
vor Ort. Seine erste Sorge galt dabei nicht
der Verteidigung der Interessen der Kirche,
sondern dem Zusammenleben in einer
»pluralen Menschheit¢, die niemanden aus-
schlief3t. Denn, so erinnert Radcliffe ein Wort
Claveries, »[i]ch besitze nicht die Wahrheit;
ich brauche die Wahrheit der Anderen.«*

Wenn in der Fundamentalkonstitution des
Predigerordens das »Heil der Menschen«
(lat.: »salus animarum«??*) als Ziel der
dominikanischen Existenz definiert wird,
dann zielt das missionarisch-dialogische
Engagement der Predigerinnen und
Prediger auf nicht weniger als die von
Papst Paul VI.in seiner Enzyklika Evangelii
nuntiandi geforderte »promotio humana«.?
Evangelisierung und Befreiung gehéren kon-
stitutiv zusammen. Dominikaner wie Las
Casas, Montesino, Chenu und Claverie und
mit ihnen unzahlige weitere Schwestern und
Briider des Ordens haben iiber mittlerweile
mehr als 800 Jahre diesen befreienden Dialog
in Richtung Wahrheit zu leben versucht. &

sprechungsprozesse vom 16.1.2018:
http://www.causesanti.va/content/
causadeisanti/it/archivio/decreti/nuovi-
decreti.html [Abruf: 3.3.2018].

22 Timothy RADCLIFFE, Geleitwort, in:
Jean-Jacques PERENNES, Pierre Claverie.
Dominikaner und Bischof in Algerien. Aus
dem Franzésischen von Laurentius Hohn
und Marcel Oswald unter Mitarbeit von
Ulrich Engel und Christian Babendreier
(Dominikanische Quellen und Zeugnisse 17),
Leipzig 2014, 6-9, 7.

23 Ebd.8.

24 LCO18IL.

25 Papst PAUL VI., Apostolisches Schreiben
»Evangelii nuntiandi« Gber die Evan-
gelisierung in der Welt von heute
(8.Dezember 1975), hg. vom SEKRETARIAT
DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ
(Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls
2), Bonn 1975, Nr. 31, Ubersetzt: »mensch-
liche Entfaltung«.
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Theologische
Abschlussarbeiten

2016 | 2017

Zur Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft
Im akademischen Jahr 2016|2017

Die ZMR veroffentlicht unter diesem Titel
einen jahrlichen Informationsdienst,

der Abschlussarbeiten im genannten Themen-
bereich registriert und auf in Arbeit
befindliche Dissertationen hinweist. Andere
Graduierungen werden insoweit beriick-
sichtigt, als die entsprechenden wissenschaft-
lichen Arbeiten mindestens das Pradikat
»gut«erreicht haben.

Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missionswissenschaft
einschlielich der Missionsgeschichte

Religionswissenschaft
einschlieRlich der Religionsgeschichte

Interreligioser und interkultureller Dialog

Theologische Inkulturation
und ortskirchliche Entwicklungen

Theologie der Religionen
Christliche Soziallehre, Kirchen und
Theologiegeschichte im Kontext
der genannten Themenbereiche

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-
theologischen Lehrstuhlen der Bundesrepublik
Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

Augsburg

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Augsburg

Bethe, Stefanie

»Gottesdienst ohne Menschendienst?!«
Exegese von Jes 1,10-17 unter besonderer
Beruicksichtigung der Darstellung

und Bedeutung von Recht und Gerechtigkeit
Prof. Dr.F. Sedimeier

Staatsexamen/ 2016

Maier, Luzia Maria

»... fUrwahr, auf immer besteht seine Glte.«
Zu Psalm 136 und seiner Rezeption in Judentum,
Christentum und Islam

Prof. Dr.F.SedImeier

Diplom/ 2016

Bonn

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Bonn

Liike, Sebastian

Studien zur Konzeption von Arbeit in Antike
und Christentum

Prof. Dr.G.Schéllgen

Magister Theologiae/Juli 2017

Maduadichie, Livinus O.

A Study of the Johannine Symbol of the
Good Shepherd (Jn 10:1-18) in the Context
and Hermeneutical Perspective of Igbo.
With Particular Reference to Ofo: An Igbo
Ritual Symbol

Prof. Dr. H.-J. Findeis

Promotion/Juli 2017

Freiburg/Schweiz

Theologische Fakultdt der Universitat
Freiburg /Schweiz

Stauffer-Knoll, Henrike

»Ebenso christlich wie der Gehorsam ist der
Widerspruch«. Bartolomé de Las Casas und
der Disput von Valladolid — Reinhold Schneider
und sein Roman »Las Casas vor Karl V.«:
Unbequeme Propheten fir die Gleichwertigkeit
und Gottebenbildlichkeit aller Menschen

Prof. DDr. M.Delgado

Master of Advanced Studies Theology

of Spirituality/ HS 2016
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Thomas, John Paul

Is Christ the only savior? A study on the
uniqueness and universality of Christ in the
context of contemporary pluralistic theologies
Prof.Dr.G.Emery

Master of Theology/ HS 2016

Zupan, Pavel

Vom Nutzen der Aggression fir eine erfolgreiche
Friedensarbeit — Eine historische Auseinander-
setzung mit der Tradition des Gerechten Krieges
im katholischen Lehramt

Prof. DDr. M.Delgado

Master of Theology/ Fs 2017

Arfeux, Jean Henri Philippe

Extra ecclesiam nulla salus: la nécessité de
I'ecclésialité pour le salut au Concile
Prof.Dr.B-D.de La Soujeole

Kanonisches Lizentiat/ FS 2017

Vogiatzi, Polyxeni

Etude sur la réception de I'Islam par le théologien
byzantin, I'empereur Manuel |1 Paléologue

Prof. Dr. F-X. Amherdt

Kanonisches Lizentiat/ FS 2017

Oberholzer, Paul

Studien zu den Anfangen der Alten und Neuen
Gesellschaft Jesu

Prof. DDr. M.Delgado/ Prof. Dr. P-B.Hodel
Habilitation/ Fs 2017

Graz

Katholisch-Theologische Fakultat
der Karl-Franzens-Universitat

Helminger, Leonhard

Omniprasente soziale Diskriminierungsformen.
Einblicke in die muslimische Gesellschaft in
Osterreich und deren mediale Erscheinung
hinsichtlich eines menschenwirdigen Umgangs
und mégliche Konfliktinterventionsbemihungen
Prof.Dr. L.Neuhold

Mag.theol./Januar 2017

Ortner, Marion

Hans Kiings Weltethos. Aktualitat und
Umsetzung des Projekts in Osterreich mit
Blick auf die Globalisierung

Prof.Dr. L Neuhold

Mag.theol./Juni 2017

Innsbruck

Katholisch-Theologische Fakultat der
Leopold-Franzens-Universitat

Pletz, Eva Maria

Die Rolle der Engel in den Religionen,

im Christentum, Islam und in der Esoterik.
Boten Gottes oder Gehilfen des Menschen
Prof. Dr.R.Siebenrock

Master/Oktober 2016

Pixner, Marlies

Anno 1809 aus philosophisch-theologischer
Perspektive. DerTiroler Freiheitskrieg und
Andreas Hofer kritisch reflektiert

Prof. Dr.W.Guggenheimer

Master/Juni 2016

Eitzinger, Julia

Der zornige Mensch: Stinde oder Tugend?

Eine Analyse anhand von Pankaj Mishras

Zeitalter des Zorns, anhand von Evagrios Pontikos,
Johannes Cassian und Abu Hamid Al-Ghazali

Prof. Dr. W.Palaver

Diplom/September 2017

Kenneth Mathew, Tony B.

Michael J.Sandel’s Critique of Marketization
of Modern Life and Ethical Signposts from the
Social Doctrines of the Church

Prof. Dr.W.Guggenheimer
Diplom/September 2017

Rainer, Doris Christina

Adolf Hitler und die Religion.
Theologische Begriffe und Riten in der
nationalsozialistischen Theologie

Prof. Dr.W. Palaver
Diplom/September 2017

Schmid, Nikola Marielle

Ein Leben in testimonium caritatis — Gertrud
Luckner und der Freiburger Rundbrief zur
Foérderung des judisch-christlichen Dialogs nach
1945 in Deutschland

Prof. Dr.R.Siebenrock

Diplom/Juni 2016

Alukaputhussery, Martin Devassy

The Beatitudes and The Noble Eightfold Path.
A Comparative Study between The Beatitudes
in the Sermon on the Mount and The Noble
Eightfold Path in Mahayana Buddhism

Prof. Dr. B.Repschinski/ Prof. Dr. M.Hasitschka
Promotion/Februar 2017
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Ekka, Cornelius

The German Swiss Jesuits in India (1914-1962).
A Historico-Missiological Study

Prof. Dr. B.Kriegbaum/ Prof. Dr. F. Weber
Promotion/ April 2017

Kapani, Samuel

Forgiveness and Human Dignity: A Socio-
Rhetorical Reading of Luke 7:36-50

Prof. Dr.M. Hasitschka/ Prof. Dr. B. Repschinski
Promotion/November 2016

Matekic, Miroslav

»Nicht du tragst die Wurzel, sondern die
Wourzel dich. «

Judisch-christliche Beziehung im Zentrum
der Heilstheologie Israels in Rom 11

Prof. Dr.M.Hasitschka/ Prof. Dr. A.Vonach
Promotion/Oktober 2016

Neulinger, Michaela

Zwischen Dolorismus und Perfektionismus.
Konturen einer »Politischen Theologie der
Verwundbarkeit« im Ausgang von Talal Asad
Prof. Dr. R.Siebenrock/ Prof. Dr. . Gmainer-Pranz/
Promotion/Juli 2017

Ogunbanwo, Martin Adeleke

The Ministration and Significance of the
Sacrament of Anointing of the Sick in the

Light of Ordo Unctionis Infirmorum:
ATheological-Pastoral-Liturgical Reading among
the Yoruba of Nigeria

Prof. Dr.R.Messner/ Prof. Dr. W.Rees
Promotion/Mai 2017

Peirera, Lilly

Distributive Justice through Creating Capabilities:

A Critical Appraisal of Martha C. Nussbaum’s
»Capabilities Approach« and its Applicability to
the Madiga Scheduled Caste Women.

Bidar, India

Prof. Dr. W.Guggenberger/

Prof. Dr. B.Niederbacher

Promotion/Oktober 2016

Shako Lokeso, Robert

L'Eglise comme Signe Du Salut.
L'ecclésiologie de communion de Jean-Marie
R.Tillard en dialogue avec la théologie
dramatique dans le contexte de la République
Démocratique du Congo

Prof. Dr.J. Niewiadomski/ Prof. Dr. Ch. Bauer
Promotion/Mai 2017

Veress, Lorand

Was ist apophatische oder negative Theologie?
Zugange aus der Mystik

Prof.Dr.R.Siebenrock/ Prof. Dr. W.Sandler
Promotion/Januar 2017

Steinmair-Posel, Petra

Im Gravitationsfeld von Mystik und Politik.
Was christliche Sozialethik von M. Maria
Skobtsova, Dorothee Solle und Chiara Lubich
lernen kann

Prof. Dr.M.Heimbach-Steins (Mlinster)/
Univ.-Prof. Dr.W. Palaver/

Prof. Dr.M.Vogt (Mtinchen)

Habilitation/ August 2017

Ludwigsburg

Abteilung Katholische Theologie /
Religionspadagogik der Padagogischen
Hochschule Ludwigsburg

Mohr, Patricia

Zwischen Schépfungslob und der Notwendigkeit
einer nachhaltigen Transformation:

die Enzyklika Laudato si” und das Modell der
Postwachstumsokonomie im Vergleich —
Implikationen flr schulische Bildungsprozesse
Prof. Dr.K.Bederna

Staatsexamen/Juni 2017

Mainz

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Mainz

Geib, Daniel Berthold

Wissen ist Macht — Data Profiling als
sozialethisches Problem

Prof. Dr. G.Kruip
Staatsexamen/Mcdrz 2017

Wittenbrink, Edith

Kulturelle Identitaten im Kampf um Anerkennung.
Eine sozialethische Analyse des bolivianischen
Verfassungsprozesses 2006-2009

Prof. Dr.G.Kruip

Master/in Bearbeitung

Golla, Jonas

Si vis pacem, para pacem!

Eine friedensethische Bewertung der
Responsibility to Protect und

die Anwendung des »gerechten Friedens«
in der Bundesrepublik Deutschland

Prof. Dr.G.Kruip

Diplom/Mcdirz 2017
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Huser, Sara-Marie

Die Elenden und Armen suchen Wasser
(Jes 41,17). Eine sozialethische Analyse der
Wassersituation in Metropolen am Beispiel
Sao Paulos

Prof.Dr. G.Kruip

Diplom/Mai 2017

Hiiser, David

Leben in Bewegung.

Pastoral mit spanischsprachigen Migranten

im Spannungsfeld von Kontinuitat und Wandel
Prof. Dr.Ph.Mdiller/ Prof. Dr. G.Kruip
Promotion/Juni 2017

Miinchen

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Miinchen

Djegbate, Martin

Von der Kultur der Aggression hin zur
Feindesliebe. Eine friedensethische Analyse
am Beispiel der Lebenswelt der Fon-Maxi
in Benin

Prof.Dr.M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Dos Santos da Silva, Jorgiano

»Fullet die Erde und macht sie euch untertan!«
Strukturen einer alttestamentlich begriindeten
Schoépfungstheologie und deren Konsequenzen
fur eine biblisch orientierte Umweltethik

Prof. Dr.J.Wehrle/Prof. Dr. M.Vogt
Promotion/Februar 2018

Ekeogu, John

Die Rolle der Katholischen Kirche flir eine
Nachhaltige Entwicklung in Nigeria

Prof. Dr.M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Frankenreiter, lvo

Prozesstheologische Transformationsethik.
Versuch einer Epistemologie der Wandlungen
von Umwelt und Gesellschaft

Prof. Dr.M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Hayman, Eleanor

Storytelling a South Tutchone Water Ethic:
The politics of ecological/spiritual epistemic
location

Prof. Dr. M.Vogt/ Prof. Dr.R.Ludwig
Promotion/in Bearbeitung

Nwosu, Chijioke Francis

Removing the Structures of Sin in the
Nigerian Polity:

A Practical Inroad (Approach) to Sustainable
Development and Authentic Capability
Expansion of the »Mma-Ndu (Mmadu)«
Prof. Dr. M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Thiem, Daniel

Gerecht oder gleich? Biblische Stimmen zu
einer sozialethischen Frage

Prof. Dr. M.Vogt/ Prof. Dr. H.Stipp
Promotion/in Bearbeitung

Waldemer, Sebastian

Ansatze einer christlichen Unternehmensethik
Prof. Dr.M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Zylka, Marie-Kathrin

Theologische Kritik des Fundamentalismus.
Ein sozialethischer Beitrag zur Friedensethik in
interreligios vergleichender Perspektive

Prof. Dr. M.Vogt

Promotion/in Bearbeitung

Ostheimer, Jochen

Liberalismus und soziale Gerechtigkeit.

Eine Auseinandersetzung mit der politischen
Philosophie von Rawls, Hayek und Nozick
Prof.Dr.M.Vogt

Habilitation/Oktober 2016

Rotting, Martin

Spirituelle Identitat in einer interreligiésen Welt:
Eine empirische Studie zur Genese von
Individualreligiositat im pluralen Kontext religioser
Organisationen. Fallstudien aus Munchen,

New York, Vilnius und Seoul

Prof.em.Dr. M. Brlick/Prof. Dr.M.Vogt/

Prof.Dr.R. A.Yelle

Habilitation/in Bearbeitung

Veith, Werner

Familienethik (Arbeitstitel)

Prof. Dr.M. Vogt/ Prof. Dr.K.Hilpert/
Prof. Dr.U.Schwab

Habilitation/in Bearbeitung
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Osnabriick

Institut fiir Katholische Theologie
der Universitdt Osnabriick

Lake, Inga

Die Diskrepanz zwischen Umweltbewusstsein
und Umweltverhalten — Analysen, Bewertungen
und Handlungsvorschlage aus theologisch-
ethischer Sicht

Prof.Dr. A.Lienkamp

Master/August 2017

Stockmann, Katrin

Der Klimawandel: ein (zentrales) Thema
des Religionsunterrichts?

Eine theologisch-ethische Untersuchung
am Beispiel der Grundschule

Prof. Dr. A.Lienkamp

Master/Juli 2017

Karikkoottathil, Jiji Philip

The Human Rights Discourse between

Liberty and Welfare —

A Dialogue with Jacques Maritain and

Amartya Sen

Prof. Dr.M. Heimbach-Steins/ Prof. Dr. A. Lienkamp
Promotion/September 2016

Sandkiihler, Fabian

Das Motivationsproblem angesichts des
Klimawandels — Losungsmoglichkeiten auf der
Grundlage des klassischen Tugendbegriffs

Prof. Dr.E.Kos/Prof. Dr. A. Lienkamp
Promotion/Juni 2017

Salzburg

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Salzburg

Paz Birbuet, Yaroslav

The History of the Cistercians in Bolivia
Univ.-Prof. Dr. D. Winkler

Magister theologiae/Oktober 2016

Kremser, Sophia

Warum?! Religios motivierter Terrorismus
als sozio-politisches Phanomen moderner
Gesellschaften

Univ-Prof. DDr. FGmainer-Pranz/
Magister theologiae/Mai 2017

Brandstetter, Bettina

Zwischen Homogenisierung und Pluralisierung.
Der Ort der Kindergartenpadagogin in der
Heterogenitat von Kulturen und Religionen
Univ.-Prof. DDr. F.Gmainer-Pranzl/

Univ.-Prof. Dr. A.Koch

Promotion/ August 2017

Rettenbacher, Sigrid

AufSerhalb der Ekklesiologie keine Religions-
theologie. Erkenntnistheoretische und
ekklesiologische Reflexionen zu einer Religions-
theologie in postkolonialer Perspektive
Univ.-Prof. Dr. G.M.Hoff/

Univ-Prof. DDr. FGmainer-Pranz/
Promotion/August 2017

Becker, Patrick

Jenseits von Fundamentalismus und Beliebigkeit.
Zu einem christlichen Wahrheitsverstandnis in
(post-)modernder Zeit

Univ.-Prof. Dr. G.M. Hoff/

Univ.-Prof. Dr.V.Hoffmann/ Prof. Dr. U. Liike
Habilitation/Mai 2017

Sankt Georgen

Philosophisch-Theologische Hochschule
Sankt Georgen Frankfurt am Main

Hafner, Rebecca

Fremde sind wir vor dir, Gott!
Pastoralpsychologische Impulse zu einem
heilsamen Umgang mit der Angst vor Fremdem
Prof. bDr. Dr.h.c. K.KiefSling

Magister/April 2017

Schwertfeger, Sebastian
Verantwortungszuweisung in der Textil- und
Bekleidungsindustrie

Prof. Dr.B.Emunds

Magister/April 2017

Sinn, Michael

Gerechtigkeit und Gemeinschaft:
Kommunitarismus und biblisches Ethos als
Grundlagen zur Gestaltung moderner
Gesellschaften

Prof. Dr.B.Emunds

Magister/Oktober 2016

Wahlberg, Ake

Der Blick von irgendwo — Zum Verhaltnis von
Tradition und Rationalitat in der Philosophie
Alasdair MacIntyres und Hans-Georg Gadamers
Prof. Dr. 0. Wiertz

Magister/Februar 2016
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Stiihler, Claudia

Gerechtigkeit in der Sphare der personlichen
Beziehungen von Axel Honneth

Prof. Dr.B.Emunds

Diplom/Juli 2017

Bakatoula, Adret Claudel

Dieu un.

Réflexion critique sur la notion de

Dieu unique dans Nostra Aetate 3

Jun.-Prof. Dr.T.Specker S/ Prof. Dr. D. Ansorge
Lizentiat/Juli 2017

Ubah, Hilary

Veneration of the Saints in Ancestor Worship
of the Nigerian Igbo Culture

Prof.Dr.D. Ansorge/ Prof. Dr. M.Schneider SJ
Lizentiat/Februar 2017

KeBler cs, Tobias

Kann denn aus Nazaret etwas Gutes kommen?
Perichoretisch-kenotische Entgrenzung als
Paradigma des Verhaltnisses zwischen zu-
gewanderten und einheimischen Katholiken
Prof. bDr. Dr.h.c. K.KiefSling/Dr. K. Csiszar
Promotion/Mai 2017

St. Augustin

Theologische Fakultat der Philosophisch-
Theologischen Hochschule svD

Pontillo, Louigie

Der Beitrag des interreligidsen Dialogs zu
Integration und friedlicher

Koexistenz in der Epoche der Migration
Prof. Dr.M. Uffing SvD

Diplom/April 2017

Ezimakor, Jude

The Concept of Jesus Christ as perceived
in the Cultural Context of Enugu
Diocese

Dr. M. Awinongya

Lizentiat/in Bearbeitung

Modum, Clifford

Small Christian Communities:

Way to Integral Pastoral in the Parishes today
(A Pastoral Case Study of the Situation in
Germany and Nigeria)

Prof.Dr.B.Lutz

Lizentiat/in Bearbeitung

Ugoriji, Udochukwu Jude

The Fruitfulness of Love in Amoris Laetitia:
Challenges for Material Spirituality in Africa
Prof. Dr.B.Werle

Lizentiat/in Bearbeitung

Perumannikala, Alexander

Der Einfluss des Hinduismus und Buddhismus
auf die Thomaschristen in Indien

Prof.Dr. P.Ramers

Lizentiat/in Bearbeitung

Anuka, Adolphus Chikezie

»Mmanwu« — Concretization of the Religious
Culture of the 1980 People of Nigeria —
Missiological and Inculturational Considerations
Prof. Dr. M. Uffing SVD

Promotion/in Bearbeitung

Aretz, Bernd

Die Kenosis im Verstandnis von Klaus Hemmerle
im Blick auf den Dialog mit dem Judentum
Prof.Dr. P.Ramers

Promotion/in Bearbeitung

Dyck, Wolfgang

Die Anfange der katholischen Japanmission:
Im Spannungsfeld zwischen
Kulturzusammenprall und Ansatzen zum
fruchtbaren Austausch

Prof. Dr. Z.Wesotowski

Promotion/in Bearbeitung

Grauer, Harald

Georg Holtker, Ethnologe und Missionstheologe
(1895-1976)

Prof. Dr.J.Piepke SVD

Promotion/in Bearbeitung

Kongbo-Gbassinga, Cédric

Compassion und Barmherzigkeit als Ausdrucks-
formen der Anerkennung der Anderen und

als Fundament von Verséhnung und Frieden
verdeutlicht am Beispiel der aktuellen Konflikte
in der Zentralafrikanischen Republik

Dr. C. Hoffmann

Promotion/in Bearbeitung

Tang, Yaoguang

Theologisches Denken von Xu Zongze
(1886-1947):

Ein Fallbeispiel der Kontextualisierung der
Katholischen Theologie innerhalb der
chinesischen Gesellschaft in der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts

Prof. Dr. Z.Wesotowski SVD

Promotion/in Bearbeitung
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Zhao, Genshen

Katholische Missiologie im Kontext Chinas.
Ansatze flr eine Missiologie nach der
Kulturrevolution

Prof.Dr. M. Uffing svD

Promotion/in Bearbeitung

Wien

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitdt Wien

Spaller, Eva Maria

Kirchliche Anwaltschaft in Fragen von
Flucht und Migration

Assoz.-Prof. Dr.R. Polak

Magister theologie (Lehramt)/Juni 2016

Buzingo, Sylvére

Gottes- und Theodizeefrage in der
mystischen Theologie von Johann Baptist
Metz mit einem Ausblick nach Burundi
Univ-Prof. DDr. K. Appel
Master/Oktober 2016

Heinzl, Patrick

Die Kritik islamischer Gelehrter an der
Islaminterpretation des Islamischen Staates
Univ.-Prof. Dr. W.Reiss

Master/September 2017

Miner, Krzysztof

Familie und ihre Erwartungen an die
Schulbildung.

Ein Vergleich von Rwanda und
Osterreich anlasslich der Bischofsynode
Univ-Prof-i.R.Dr. M.Jdggle
Master/November 2016

Mulenga, Rodgers

The Arian Controversy vis-a-vis the Council
of Nicea and inculturation of the faith
Univ.-Prof. Dr.J-H.Tiick

Master/Mdrz 2017

Bruckner, Isabella

Ivan lllich = Freundschaft als Topos
christlicher Weltbegegnung
Univ-Prof. DDr. K. Appel
Diplom/Dezember 2016

Hormann, Lorenz

Die Reise von Benedikt XVI.

in die Turkei 2006 — Aspekte einer
Innenperspektive aus turkischer Sicht
Univ-Prof. Dr.R. Prokschi
Diplom/Mai 2017

Almeida, Rathan

Uniqueness and Universality to Jesus and
Christ Re-visited:

An Encounter of Walter Cardinal Kasper’s
Spirit Christology with the Indian Theology in
the Light of Ecclesia in Asia.

An Attempt to Focus on and Deepen the
Specificity of Jesus Christ in the Context of
Religious Pluralism in India

Prof. Dr.G. Augustin SAC (Vallendar)/
Prof.Dr.P.P.Saldanha (Urbaniana, Rom)
Promotion/Oktober 2016

Emmanuel, Jomon

The Relationship between Holiness and
Spirituality in the Salesian Perspective and

its Practical Application for Life with some
Reflections on Indian Spirituality

Prof. Dr.M.Schlosser/Prof. Dr. W. Schaupp (Graz)
Promotion/Oktober 2016

Wiirzburg

Katholisch-Theologische Fakultat
der Universitat Wiirzburg

Dorbath, Benedikt

Die Logik der Christenverfolgungen durch
den Romischen Staat

Prof.Dr.F.Dinzl/ apl. Prof. Dr. A. Rudolph
Promotion/November 2016

Forster, Christian

Die traditionelle katholische Lehre von der
cooperatio und ihre systematische Neureflexion
vor dem Hintergrund einer plural autarken
Gesellschaft

Prof.Dr.S. Ernst/ Prof. Dr. W. Weif3
Promotion/November 2016

Fungula Kwilu, Frédéric

La Réconciliation éthique pour la reconstruction
vivre-ensemble en République Démocratique du
Congo

Prof.em. DDr. G.Droesser/ Prof. Dr. O. Meuffels/
Prof. Dr.C. Ozankom (Bonn)

Habilitation/Juli 2017
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BUCHER

Aldunate Loza, Erika

Geschichte der Verehrung der
Jungfrau Maria von Copacabana —
auf der Grundlage neuer Quellen.
Darstellung aus interkultureller Sicht
(Intercambio-Schriftenreihe /
Intercambio Publicaciones,
Schriftenreihe des Stipendienwerks
Lateinamerika-Deutschland /
Publicaciones del Intercambio Cultural
Aleman-Latinoamericano 5)

Lit Verlag/Berlin 2017, 264 S.

2015 mit dieser Arbeit Uber den grofsten Ma-

rienwallfahrtsort des andinen Raumes an der
Mainzer Katholisch-Theologischen Fakultat pro-
moviert. Die Entstehungsgeschichte der Verehrung
der Jungfrau Maria von Copacabana ist vor allem
aufder Grundlage der Chronik des Augustiners und
Kreolen Alonso Ramos Gavilan (1621) bekannt, die
von seinem Ordensbruder Antonio de la Calancha
(1623) weitgehend ibernommen wurde. Die Auto-
rin hat in bolivianischen, peruanischen und spa-
nischen Archiven recherchiert und unverhofft neue
Quellen »vor« Ramos Gavilan gefunden, die in die-
ser Studie ausgewertet werden. Besonders wichtig
erscheinen ihr die Berichte/Briefe des Augustiners
Baltasar de Salas (zwischen 1594-1603 verfasst)
sowie weitere Berichte von Autoren wie dem deut-
schen Jesuiten Kaspar Ruefs (Gaspar Ruiz, 1618),
dem spanischen Dominikaner Reginaldo Lizarraga
(1607), dem Ketschua-Indianer Guaman Poma de
Ayala (1615) und dem spanischen Karmeliter Anto-
nio Vazquez de Espinosa (1618). Die Autorin hat sich
mit der Arbeit Folgendes vorgenommen: zum einen
die Rekonstruktion der Biographie von Baltasar
de Salas und die Auswertung seiner wichtigen
Schriften zur Sache; zum anderen der Frage nach-
zugehen, worin sich die friiheren Berichte von der
»offiziellen« Historiographie, die Ramos Gavilan
verkorpert, unterscheiden und warum er diese nicht
nennt; ein weiteres Ziel ist zu beweisen, dass dieser
Chronist zumindest die Arbeit seines Ordensbruders
de Salas kannte, aber aus verschiedenen Motiven
verschwieg: aus ordensinternen Problemen wie auf-
grund unterschiedlicher Ideologien und Theologien
bei der Missionierung der Indigenen; ebenso wird
der Frage nachgegangen, ob Ramos Gavilan die
anderen Berichte kannte. Abgeschlossen wird die
Arbeit mit einer vergleichenden historisch-theologi-
schen Analyse, in der die Autorin zu dem Ergebnis
kommt, »dass die Geschichte der Verehrung der
Jungfrau Maria von Copacabana ebenfalls eine Kon-
struktion ist, d.h. eine Erinnerung, die nicht nur an
die Wurzeln einer Kultur erinnert, sondern auch an
die Methoden und Friichte der Evangelisierung im
Nachgang zur Eroberung, die in eine Verehrung »sui
generis< im Ambiente des bolivianischen Altiplano

D ie Autorin, aus Bolivien stammend, wurde
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einmindet« (15). Es ist also Geschichte, aber kon-
struiert als »gesteuerte « Erinnerung.

Es folgt noch ein Epilog, in dem die Autorin sich
mitdem Mysterienspiel des grof3en barocken Autors
Calderodn de la Barca auseinandersetzt (La auroraen
Copacabana/Die Morgenrote in Copacabana) und
die Vermutung zu erharten versucht, dass dieser
nicht nur die Arbeit von Ramos Gavilan kannte,
sondern auch den Bericht von de Salas. Ein Glossar
(223-225), einige Karten und Bilder (226-235), ein
Anhang mitdenTexten von de Salas (236-252) und
ein Quellen- und Literaturverzeichnis (253-264)
runden die Arbeit ab.

Die Unterschiede in der Sichtweise der verschie-
denen Berichte und Texte Uber Copacabana griin-
den fur die Verfasserin in der »Interkulturalitat«
der Autoren. Fir den Spanier de Salas, der mit
Marienwallfahrtsorten in seiner Heimat vertraut ist,
ist Copacabana »ein anderes Montserrat, ein Ort
unter anderen, an dem Maria und Gott zugegen
sind« (212). Die indianische Religiositat betrachtet
er als Gotzendienst. Gleichwohl bezweifelt er, dass
die »tabula-rasa«-Methode die richtige sei, und
beflrwortet eine kluge Substituierung, bei der die
indigenen Holzschnitzer eine wichtige Rolle spielen.
Er ist der erste, der den Namen des indigenen Bild-
hauers Francisco Tito Yupanqui, aus der Nachkom-
menschaft der Inkakonige, nennt. Lizarraga wird
als »stolzer Spanier« mit einem sehr abwertenden
Bild von den Indigenen apostrophiert. Gleichwohl
erkannten er und seine Dominikanermitbruder bei
einigen Indigenen Begabungen, die sie im Sinne
eines gehorsamen, marianischen Glaubens zu
fordern versuchten. Der Indianer Guaman Poma
wiederum ist bemtuht, die Indigenen als Christen
der ersten Stunde zu verstehen, die in der Apos-
telzeit bereits evangelisiert wurden. Maria schiitze
in Copacabana das indigene Volk vor Gewalt und
Unterdrlickung durch die Spanier. Der deutsche Je-
suit Kaspar Reul® wird als jemand verstanden, »der
beobachtet, zuhort und berichtet« (213) und eine
zuverlassige Bestandsaufnahme der Evangelisierung
um 1618 liefert. Der spanische Karmelit Vazquez
de Espinosa, der die Aymara-Sprache beherrschte
und die Indigenen befragte, berichtet, dass der
Urheber des Bildes kein Laienkiinstler war, sondern
von kunsthandwerklicher Arbeit lebte. Der Kreole
Ramos Gavilan war vom Interesse geleitet, »die
tiefe Religiositat des Aymara-Volkes mit dem nach
Peru gekommenen Christentum zu verbinden«
(213). So machte er aus dem indigenen Kinstler Tito
Yupanqui einen selbstlosen »Pilger im Glauben«
und wurde so zum klassischen, mafRgeblichen Chro-
nisten von Copacabana.

Die Arbeit von Erika ALDUNATE LOZA hat unbe-
strittene Vorzlige, und jede weitere Arbeit Uber
Copacabana wird an ihrer sorgfaltigen, wenn auch
manchmal zu plakativ anmutenden Quellenstudie
nicht vorbeigehen kénnen. Allerdings miisste man

den Interpretationsrahmen, der sich hier hinter der
Chiffre » Interkulturalitat« versteckt, weiter prazisie-
ren und vertiefen, um die Quellen »zum Sprechen
zu bringen«. Es musste starker auf den Paradigmen-
wechsel bei der Evangelisierung im andinen Raum
um 1600 aufmerksam gemacht werden, der einige
Jahrzehnte vorher in Mexiko mit dem Guadalupe-
Ereignis stattgefunden hatte. Spatestens in der
dritten Generation kommt es — nicht zuletzt durch
die massive Prasenz von Kreolen in den Orden und
die christliche Akkulturation indigener Eliten — zu
einer Kreolisierung und auch Indigenisierung des
Christentums, das die Missionare in den irdenen
Gefdssen seiner iberischen Form gebracht hatten.
Viele Ordensleute und Bischofe sind dann klug
genug, die neuen Formen einer kreolischen und
indigenen Aneignung des Christentums als legitim
und zweckmassig zu akzeptieren, auch wenn sie
sich dafur einer wunderhaften Sprache bedienen.
Die kirchliche Akzeptanz der Verehrung der Jung-
frau Maria von Copacabana steht paradigmatisch
fur diesen Prozess — ebenso auch fir die von der
Kirche gezogenen Grenzen bei der Kreolisierung
und Indigenisierung des Christentums. Eine dieser
Grenzen wird indirekt durch die Festgewander
markiert (siehe Bild auf S.229), mit denen die von
Tito Yupanqui geschnitzte Madonna verehrt wird.
Sie zeigen sie von der Sonne gekleidet, gekront
von zwolf Sternen und mit der Mondsichel zu
ihren FuBen, was eine eindeutige Anspielung auf
das zwolfte Kapitel der Offenbarung ist (»Und es
erschien ein grof3es Zeichen im Himmel: ein Weib,
mit der Sonne bekleidet, und der Mond unter ihren
FuRen und auf ihrem Haupt eine Krone mit zwolf
goldenen Sternen«). Der Rezensent hatte gerne
mehr darliber gelesen: warum die von der Kirche
»gelenkte« Marienverehrung des 16. und 17.Jahr-
hunderts im europaischen Katholizismus wie in dem
der Neuen Welt zu dieser Stelle der Offenbarung
als »Interpretationsrahmen« greift — angesichts
der »schweren Zeiten, die nicht nur in den Anden
herrschten, sondern auch in einem von Kirchenspal-
tung und Religionskriegen erschiitterten Europa.
Mariano Delgado / Fribourg

Egger, Christine

Transnationale Biographien

Die Missionsbenediktiner

von St. Ottilien in Tanganjika 1922-1965
Bohlau Verlag/

KéIn-Weimar-Wien 2016, 396 S.

Erkenntnisse Uiber die Missionsbenediktiner
von St. Ottilien selbst vermittelt, ist nicht ver-
wunderlich, denn dies war auch nicht beabsichtigt.
Die Autorin will die Geschichte anhand des »trans-
nationalen « Aspekts der beschriebenen Aktivitaten

D ass dieses Buch keine grundsatzlich neuen
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»einfangen« und dazu eignen sich die Missions-
benediktiner in ausgezeichneter Weise. Der »trans-
nationale«Aspekt soll nicht nur aufgezeigt werden,
sondern spielt auch bei den hierin erwahnten Sta-
tistiken selbst eine grof3e Rolle. Die Kongregation
der Missionsbenediktiner von St. Ottilien hat heute
Niederlassungen verteilt Uber vier Kontinente und
ihre Mitglieder kommen aus vielen verschiedenen
Nationen. Eine transnationale Organisation also,
mit transnationalen Mitgliedern, aktiv in einem
transnationalen Raum. Die Geschichte soll an-
hand einzelner »Biographien ihrer europaischen,
us-amerikanischen und tanganjikischen Missionare
erzahlt« werden, deren Leben der » Ausgangspunkt
flr eine Analyse der grenziiberschreitenden Raume
bildet, die durch diese katholische Mission zwischen
1922 und 1965 entstanden« (11).

Fur lange Zeit wurden zwar Berichte uber die
Missionsarbeit verfasst, aber relativ wenig Material
wurde wissenschaftlich aufgearbeitet. Wenn dies
getan wurde, dann handelte es sich sehr oft um
protestantische Dokumente, in den katholischen
Organisationen fristeten diese Bemiihungen ein
klagliches Dasein. Als Fundament ihrer Forschung
nimmt die Autorin die »mindestens 379 Mitglieder
der Kongregation der Missionsbenediktiner von St.
Ottilien, die zwischen 1922 und 1965 in Tanganjika
tatig waren« (28). Einer der ersten, die auf diese
Art geschichtswissenschaftliche Forschung betrie-
ben, war Lawrence Stone, der die »Merkmale des
Werdegangs einer Gruppe « durch das »zusammen-
fassende Studium ihrer Lebenslaufe« (28) begriff.
Es geht also um das Aufzeigen von Entwicklungen
und Tatbestanden in den Ausgangs-, wie auch den
Ankunftsgesellschaften, gerade durch die »new-
style-prosopography«, die somit ein »verbreitetes
Phanomen der ersten Halfte des 20.Jahrhunderts
in den Blick« (29) nehmen kann. »Transnationale
Geschichte [...] kann das Lokale direkt mit dem
Ubernationalen oder Transkontinentalen verbin-
den« (33), was naturlich gerade dadurch auch die
Grundlegung einer Missionsgeschichte interessant
macht. Somit lassen sich Biographien, die sich in
einem Uberschaubaren Raum abspielen, auf be-
stimmte Kulturlandschaften und ihre politischen
und gesellschaftlichen Strukturen (bertragen, Un-
tersuchungen, die seit der Frihen Neuzeit verstarkt
Beachtung finden. Da »Transnationalisierungs- und
Globalisierungsprozesse« durch die historische
Forschung besonders schwer zu erfassen sind,
kénnen Landesgeschichten »mit ihren interdis-
ziplinaren, integrierenden und vergleichenden Me-
thoden, ihrer epochenibergreifenden Kenntnis der
politischen, wirtschaftlichen und soziokulturellen
Zusammenhange und der Akteurinnen und Ak-
teure in»ihrem<«Raum« ganz besondere Einsichten
bieten, um Phanomene und Wechselbeziehungen
zu lokalisieren, ihre »regionalen Besonderheiten zu
erkennen, aber auch die grof3eren Verkntpfungen

festzuhalten, also eine Verbindung von landeshis-
torischen Ansatzen mit den transnationalen Per-
spektiven (34).

Das Buch ist, neben Quellen, Literaturangaben,
Verdankungen und Personenverzeichnis in acht
Kapitel aufgeteilt. In deren Verlauf geht es letztend-
lich um Erkenntnisse der transnationalen Vernet-
zung, um reprasentative Geschichte zu schreiben,
und dazu werden die historischen Begebenheiten
der Missionsbenediktiner der Kongregation von
St. Ottilien in folgenden Themenbereichen aufge-
arbeitet: Rahmenbedingungen und Voraussetzun-
gen flr die Missionsarbeit in Tansania, vor allem
auch die Spannungen zwischen der GrofSmacht
Deutschland — DOA (Deutsch-Ost-Afrika), die
grofte Kolonie Deutschlands, und ein Teil davon
wird als Missionsgebiet von den St.Ottilianern
bearbeitet — und der Kirche mit ihren Institutionen
undTragern; die Entstehung der Kongregation und
ihre internationale Vernetzung; die Lebenswelt der
Missionare in Tanganjika, spezifisch die Identitaten,
Mentalitaten, Einstellungen und Verhaltensweisen,
dazu gehoren naturlich auch ihre Motivationen,
religiés-kulturelle Verhdltnisse, die sie dort antrafen,
aber auch die ihrer Heimatlander. AnschlieSend
nimmt die Autorin die Ostafrika-Missionare selbst
in den Blick: Milieu, Werdegang und Ausrichtung,
auch pragende Ereignisse und grofRe weichen-
stellende Momente werden hier betrachtet; diese
Informationen flihren dann zu einer Art von Typolo-
gie der Missionsbenediktiner von St. Ottilien, hierbei
werden das Missionsleben und die Handlungs-
spielrdume der Missionare ausgeleuchtet, auch im
Hinblick auf Herkunft, Generationszugehdrigkeit,
hierarchische Stellung, Aufgabenzuteilung etc.
Dartiber hinaus wird die Vernetzung auch unter
anderen Aspekten betrachtet (z.B. transnationale
Raume wie Beziehungen, Medien usw.), und dies
auch in Bezug auf finanzielle und ideelle Unter-
stlitzung der Missionare; aber auch Werbung und
Publikationen, in Heimat und Mission werden
einbezogen. Von welcher Dauer und Intensitat
waren solche Strukturen? Wie funktionierten die
unterschiedlichen Grade und Ebenen von Verflech-
tungen, gerade auch in den ineinandergreifenden
Raumen von Soziologie und Kommunikation?
Welchen Einfluss hatten personliche Kontakte der
Missionare, Gruppenbeziehungen, institutionali-
sierte Netzwerke? Zum Abschluss werden »die
Ergebnisse der Untersuchungen in Bezug auf die
transkulturellen Begegnungen, die aus der Benedik-
tinermission in Tanganjika resultierten, noch einmal
zusammengedacht und nach Veranderungen inden
Einstellungen, Denkweisen und Identitaten ihrer
Akteurinnen und Akteure befragt« (36).

Die einzelnen Biographien geben einen faszinie-
renden Einblick ins Lebenswerk einzelner Personen,
wahrend im kollektiven Datenberg der Einzelne
nicht mehr signifikant durchzuscheinen vermag
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respektive zu einem Teil der Statistik »verkommt«.
Die Autorin behandelt dabei im Detail »Bruder
Nikolaus Fuchs — landwirtschaftliche Briidermis-
sion« (209-219), »Pater Eduard Wildhaber — der
Schweizer Missionar« (219-231), »Pater Severin
Hofbauer — niederbayerischer Lehrer in Peramiho«
(231-242), »Bruder Simeon Rummel — unterfranki-
sche Handwerkermission « (243-252), » Pater Dr. Be-
nedict Kominiak — born in the USA « (252-261) sowie
»Bruder Bonaventura Malibiche — Missionar aus
dem Missionsgebiet« (262-270).

Das Buch ist gut strukturiert und detailreich. Die
51 Seiten, die fur Quellen- und Literaturangaben
reserviert sind, sprechen hier Bande. Zusatzlich
sind vor allem die Interviews zu erwahnen, die die
Autorin mit Missionsbenediktinern gefiihrt hat, was
sicherlich positiven Einfluss auf die Qualitat der ver-
wendeten Daten hatte.

Diese Arbeit zeigt, dass die Menschen letztend-
lich die Verknlpfungen, also die transnationalen
Raume, in denen transnationale Biographien ent-
stehen, miterstellen, aber ebenso, dass diese doch
zu einem groRen Teil auch von AufRenfaktoren ab-
hangen, die nicht immer (vielleicht gar meistens)
nicht kontrolliert werden kénnen. Hatte die Kon-
gregation von St. Ottilien eine so weitgefacherte
transnationale Struktur aufgebaut, ohne die zwei
Weltkriege und vor allem ohne die Schwierigkeiten,
die daraus einer Organisation erwuchsen, die ihre
Heimatbasis in Deutschland hat? Mir scheint, dass
Motivation (z.B. Religion), Handeln (z.B. bedingt
durch Motivation und Umstande, respektive
verfugbare Mittel) und Endresultat (Erfolg der
Arbeit vor Ort im Ankunftsland, wobei auch der
Ausdruck »Erfolg« wiederum relativ sein mag)
nicht immer abzuschatzen sind und die einzelnen
Faktoren — im negativen Sinne unvorhersehbar
bleiben, im positiven Sinne dauernd beeinflussbar
sind — und die transnationalen Raume daher in
dauernder Bewegung bleiben. Als Resultat ergeben
dann auch die transnationalen Biographien lediglich
einen »Schnappschuss« der Geschichte.

Die Autorin, Politikwissenschaftlerin und His-
torikerin an der Universitat Passau, belegt mit
diesem Buch, dass die Geschichten, die das Leben
schreibt, auch Geschichten innerhalb der Gesamt-
geschichte darstellen, dabei selbst Hinweis auf das
Ganze werden und gleichzeitig auch Auswirkung
des Ganzen bleiben.

Josef Glintersperger/ Fribourg

LVR-Fachbereich

Regionale Kulturarbeit/
Museumsberatung, Kéln
LWL-Museumsamt flr Westfalen,
Modnster (Hg.)
Missionsgeschichtliche Sammlungen heute.
Beitrage einer Tagung

(Studia Instituti Missiologici Societatis
Verbi Divini, 111)

Franz Schmitt Verlag/

Siegburg 2017, 154 S.

Sammlungsgeschichte und Neugestaltung

durchziehen seit mehreren Jahren die Feuille-
tons. Im Fokus dieser Debatten stehen die Moglich-
keiten einer postkolonialen Neuausrichtung dieser
Museen und Fragen nach dem Umgang mit Samm-
lungsbestanden. Missionsmuseen waren hierbei
bisher weniger im Blick.

Zwei nordrheinwestfalische Einrichtungen der
Museumsforderung veranstalteten im Marz 2017
eine Tagung mit dem Titel » Missionsgeschichtliche
Sammlungen heute«. Sie flihrte Referentinnen mit
unterschiedlichen Tatigkeitshintergriinden zusam-
men. Der vorliegende Band prasentiert die Vortrage
dieser Tagung nebst GruBwort und Einleitung.

Felicity Jensz rlickt in ihrem Beitrag, »Kurze
Anweisung Naturalien zu samlen<— Ein historischer
Blick auf die Sammlungstatigkeit protestantischer
Missionare«, die Sammeltatigkeit der Mitglieder der
Herrnhuter Briidergemeine und die Errichtung des
Volkerkundemuseums in Herrnhut in den Mittel-
punkt (15-25). Sie geht auf Motive ein, die der
Sammeltatigkeit von Missionarinnen zugrunde
liegen. Der Beitrag mundet in einer Definition: »Ein
Missionsmuseum ist eine dynamische Sammlung
von Objekten, die hauptsachlich von Menschen in
ihrer Tatigkeit als Missionarinnen und Missionare
insbesondere in auflereuropdischen Landern mit
dem Zweck gesammelt wurden, diese an einen fur
die Missionsgesellschaft bzw. den Orden wichtigen
Ort zu bringen. Dort wurden sie zu Gunsten der
Missionsgesellschaft ausgestellt, um weiter die
Absicht zu verfolgen, dass (externe) Besucher die
gesammelten Objekte betrachten konnten« (25).

Andreas Schroyen und Ute Christina Koch pra-
sentieren eine Diaserie, die vor dem Ersten Weltkrieg
im chinesischen Missionsgebiet der Franziskaner
angefertigt und von einer Dusseldorfer Firma bis in
die friihen dreiRiger Jahre hinein vertrieben wurde
(27-40). Wahrend Schroyen die Dias und die Ver-
triebsfirma vorstellt (27-34), skizziert Koch die da-
malige Franziskaner-Mission in Shandong, zeigt,
wie sie im »Forum der Vélker« in Werl prasentiert
wird, und erdffnet Desiderate zur Neugestaltung
der Ausstellung (34-40).

Jerzy Skrabania bietet in dem Beitrag »Haus
Volker und Kulturen — Seine Entstehungs- und

D iskussionen um Voélkerkundemuseen, deren
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Wirkungsgeschichte« Einblicke in die Geschichte
des HVK (41-52). Er gewahrt Einblicke in die Ge-
schichte seiner Sonderausstellungen (48ff.).

Tanja Holthausen stellt eine Umfrage vor, die
2016 im Auftrag der Konferenz der missionierenden
Orden erstellt wurde und die Situation von Missions-
museen in Deutschland erfassen soll (56). Auch sie
bietet eine Definition ihres Untersuchungsgegen-
standes: »Missionsgeschichtliche Sammlungen sind
definiert durch die Prasentation von Materialien und
Objekten, die die Tatigkeit der Missionarinnen und
Missionare und das Leben der indigenen Bevolke-
rung im Missionsgebiet dokumentieren« (53). Die
Umfrage stellt eine Pionierstudie dar, der weitere
folgen sollten, um einerseits vertiefende Fragestel-
lungen zu verfolgen und andererseits anhand des
hier zugrunde gelegten Fragebogens formulierte
Antworten auf ihre Validitat zu Uberprifen. Was
genau bedeutet es, wenn »die eigene Sammlung
Uberwiegend als relevant fur die Identitat der
Gemeinschaft gewertet« wird (60)?

Die Beitrage Claudia Andratschkes » Provenienz-
forschung in ethnologischen Sammlungen. Um-
gang mit einem heiklen Erbe« (65-76) und Sarah
Frindts »It's Complicated« — Umstrittene Objekte
in musealen Sammlungen« (77-88) stellen Diskus-
sionen um Provenienzforschung, die Aufarbeitung
kolonialer Herkunftskontexte und die Restitution
als »sensibel « klassifizierter Objekte allgemein dar.

Karoline Noack und Kathrin Michel gehen mit
ihren Beitragen »Aktuelle Debatten zu ethnolo-
gischen Sammlungen als Chance fiir missions-
geschichtliche Museen« (89-98) und »Von der
Sammlung zur Ausstellung — Expositorische Mdg-
lichkeiten im Museum« (99-110) Fragen nach,
wie ethnographische Sammlungsbestande heute
in Forschung und Ausstellungspraxis verantwort-
lich genutzt werden kénnen. Noack bezieht sich
auf das HVK und das Museum Herrnhut, wobei
die Tragerschaft sich grundlegend unterscheidet,
da das HVK sich in privater Tragerschaft befindet
und das Museum Herrnhut Teil der Sachsischen
Landesmuseen ist. Sie reflektiert, wie die Samm-
lungen dieser Museen in sammlungstheoretischer
Perspektive klassifiziert werden kénnen, und fragt
nach Chancen. Hinsichtlich dieser hebt sie Koope-
rationsmoglichkeiten mit anderen Institutionen
hervor. Fiir das HVK schlief3t sich in der von Noack
gewahlten Perspektive der Kreis, da sie in ihren
Ausflhrungen zur Grindungsphase des HVKs
dessen enge Beziehungen zu ethnologischen In-
stitutionen des KéIn-Bonner Raums betont. Michel
stelltin ihrem Beitrag Konzepte der Integration von
Kinsterlerlnnnen in den Museumsbetrieb vor, die
Sammlungen neu erschlieBen und Mdglichkeiten
zur kritischen Prasentation er6ffnen sollen. Als Bei-
spiele wahlt sie die Ausstellung »SCHMERZ. Kunst +
Wissenschaft« aus Berlin und Peggy Buths Beitrag
zur Ausstellung »Ware & Wissen (or the stories

you wouldn't tell a stranger)« des Weltkulturen
Museums Frankfurt. Die Autorin reflektiert zu wenig
innere Widerspriiche solcher Projekte. Sie treten
etwa zu Tage, wenn das Kritisierte auf das Kunst-
projekt oder die Verhaltensweise des/der Kiinstlerln
selbst bezogen werden kann. Beispielsweise wenn
im Rahmen solcher Kunstprojekte mit Hilfe von
Sammlungsbestanden auf kulturelle Enteignung
oder kommerzielle Interessen der Sammlerinnen
verwiesen wird, diese aber durch die von Kiinst-
lerinnen vollzogene Einbettung der Sammlungs-
objekte in Kunstprojekte in neuer Weise geschieht.
Auch hier wird letztlich unhinterfragt Uber das
Sammlungsobjekt verflgt und es sozusagen kul-
turell enteignet. Das spannungsvolle Moment der
Tragerschaft dieser Sammlungen, das darin besteht,
dass in vielen Fallen die entsprechenden Tragerge-
sellschaften (heute) transnationale Organisationen
darstellen, wird nicht reflektiert.

Christoph Schwab und Ulrike Gilhaus thema-
tisieren jeweils spezielle Museen. Schwab vom
»Museum auf der Hardt« in Wuppertal, das sich
in Tragerschaft der Archiv- und Museumsstiftung
der VEM (Vereinte Evangelische Mission) befindet,
stellt dieses Museum vor (111-123). Hierbei verweist
er auf das Definitionsproblem, das mit — wie er es
formuliert — »missionsbasierenden Sammlungen«
einhergeht (111). Nach einem Uberblick tber die
Geschichte des Museums, wendet er sich seiner
Neuausrichtung im 21.Jahrhundert zu. Er betont,
dass die neue, selbstreflexiv ausgerichtete Dauer-
ausstellung nicht isoliert betrachtet werden sollte
(122). Gilhaus stellt das vor der SchlieBung stehende
»Forum der Vélker« vor, das sich noch in der Tra-
gerschaft der deutschen Provinz der Franziskaner
befindet. Sie fragt, wie diese Einrichtung konzep-
tionell neu ausgerichtet und sinnvoll in sakulare
Tragerschaft Gberflhrt werden kann.

Der Band zeigt, wie wichtig ein Dialog zwischen
kirchlichen Tragern dieser Museen und Sammlun-
gen, staatlicher Museumsférderung, Mitarbeite-
rinnen sakularer Museen und Wissenschaftlerinnen
mit Museumsbezug ist, um diesen geféhrdeten Ein-
richtungen gerecht zu werden und tragfahige Wege
fur eine verantwortungsvoll gestaltete Zukunft zu
finden. Flr die Museumstrager ist es wichtig, die
gegenwartigen Diskussionen um Museen nicht aus
dem Blick zu verlieren. Umgekehrt erscheint es fur
diejenigen, die aus einer AulSenperspektive auf diese
Einrichtungen schauen, ratsam, die speziellen Exis-
tenzbedingungen einer solchen Einrichtung starker
in ihre Uberlegungen einzubeziehen. Mit Blick auf
dasTitelbild und die in den Beitrdgen immer wieder
aufgeworfene Frage nach einer Definition kann
festgestellt werden, dass diese Missionsmuseen
und Sammlungen nicht nur Masken beherbergen,
sondern selbst immer wieder in neuen Masken
auftreten.

Harald Grauer/St. Augustin
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Neidl, Franz

Papst Franziskus: Wozu braucht uns diese Erde?
Die 6kologische Spiritualitat in Laudato si’
Butzon & Bercker/Kevelaer 2018, 128 S.

Eine Suche nach Blichern zu Laudato si”im

Katalog der Catholic University of America
ergibt Uber 75 Eintrage. Aus dem Jahre 2017 sind
es: Amanda BAUGH, God and the green divide:
Religious environmentalism in black and white,
Oakland; Donna M. ORANGE, Climate crisis, psy-
choanalysis, and radical ethics, London/New York;
Christopher SCHLOTTMANN et al. (Hg.), Environ-
ment and society, New York; Harry LEHMANN,
Factor X: Challenges, implementation strategies
and examples for a sustainable use of natural
resources, Cham/CH; Ove D. JAKOBSEN und Laszl6
ZSOLNAI (Hg.), Integral ecology and sustainable
business, Bingley/UK; Sean MCDONAGH, Laudato
si’: an lIrish response, Dublin; Grace Ji-Sun Kim
und Hilda P KOSTER (Hg.), Planetary solidarity:
global women’s voices on Christian doctrine and
climate justice, Minneapolis; Robert M. WHAPLES,
Pope Francis and the caring society, Oakland;
Mary E. MILLS et al. (Hg.), Reflections on Pope
Francis’s encyclical Laudato si’, Cambridge/UK;
Julian CRIBB, Surviving the 21st century, Cham/CH;
Vincent MILLER (Hg.), The theological and ecolo-
gical vision of Laudato si’, London; John HART,
The Wiley Blackwell companion to religion and
ecology, Hoboken.

Die Universitatsbibliothek Tubingen liefert 25
Treffer; auf Deutsch nur: Wolfgang GEORGE, Chris-
toph BALS und Ernst Ulrich VON WEIZSACKER,
Laudato si’: Wissenschaftler antworten auf die
Enzyklika von Papst Franziskus, Gief3en 2017; Claus
DIERKSMEIER, Umwelt als Mitwelt: die pdpst-
liche Enzyklika Laudato si’ und der argentinische
krausismo, Koln 2016.

Als englischsprachigen Okotheologen zitiert
der Theologe und Biologe Franz NEIDL in seiner
Literaturliste nur Theologie und Naturwissenschaft
von John POLINGTHORONE. Wer eine Einordnung
der Enzyklika in den theologischen Diskurs oder
Information Uber die Hintergriinde ihrer Entstehung
sucht, lese besser Sean MCDONAGH, Mary E. MILLS,
Vincent MILLER, Claus DIERKSMEIER und den Wiley
Blackwell Companion.

NEIDL will die 6kologische Spiritualitat als roten
Faden in Laudato si” herausstellen, um zur inneren
Bereitschaft der vom Papst geforderten Anderung
des Lebensstils zu motivieren. Er kommentiert in
zwanzig Kapiteln: Die Notwendigkeit der 6kologi-
schen Spiritualitat; das Staunen; die Welt — mehr als
ein zu lésendes Problem; liebevolle Aufmerksam-
keit; Schopfung und Natur; Entmythologisierung
der Natur; Glaube und Vernunft; die Motivation, die
Erde zu beschiitzen; die biologische Verwandtschaft

D ie Okologische Theologie spricht Englisch.

des Menschen mit den Ubrigen Lebewesen; univer-
sale Geschwisterlichkeit; die verantwortungsvolle
Stellung des Menschen in der Schopfung; Mystik;
den kosmischen Aspekt der Eucharistie; den heiligen
Franziskus und seine Vorstellung vom Klostergarten;
Biodiversitat; den Dialog mit anderen Religionen;
»asthetische Erziehung«; Dankbarkeit; Gentigsam-
keit; eine Spiritualitat der kleinen Gesten der Liebe.

Leicht verstandlich geschrieben, werden Fach-
ausdrlcke erklart, wie der Begriff »Spiritualitats,
der »aus dem Bereich des Ordenslebens aus
franzésischsprachigen Landern >importiert¢ [...]
schlicht >Frommigkeit«« bedeutete, heute jedoch
»als Suche nach Sinn und Bedeutung in der christ-
lichen Welt zu verstehen « sei (18).

Im Zentrum steht Kapitel 12: »Wozu braucht uns
diese Erde? — Unsere generationeniibergreifende
Verantwortung«. »Das Ungewohnliche in der Frage
von Papst Franziskus besteht darin, dass die Erde uns
hier als Subjekt und nicht als Objekt entgegentritt.
Ein Subjekt hat auch Rechte! Im Grunde wird hier
verlangt, dass wir von der Erde nicht nur nehmen,
sondern ihr auch etwas geben « (72f.). Was Menschen
der Erde geben sollen, bleibt vage. Okotheologisch
Informierte denken bei der Erde als Subjekt an die
hermeneutischen Grundsatze des Earth Bible Pro-
jects, von denen eines die Erde als Subjekt in den
Texten der Bibel wahrzunehmen trachtet. Das vor-
ziigliche Recht der Erde in der Hebraischen Bibel ist,
am Sabbat und wahrend des Sabbatjahres Ruhe zu
genieflen und die Vitalitdt zu erneuern (Lev 25,1-6,
vgl. 26,34.43; Neh10,32; LS71). Das schlief3t die Ab-
kehr von einer ausbeutenden (vgl.LS 52) und die
Hinwendung zur einer nachhaltigen und vielgestal-
tigen Landwirtschaft (vgl. LS 164, 180) ein, die durch
ein Kaufverhalten in der sozialen Verantwortung
der Verbraucher (LS206) gefordert werden konnte.
NEIDL verbindet die Frage dagegen wie der Papst
mit der generationentbergreifenden Gerechtigkeit
(LS 160-162), kommt dann aber auf Waldbrande in
Italien und Baumpflanzprojekte in Afrika zu spre-
chen. So wie hier geht es den meisten Themen. Die
Ausflhrungen fordern die deutschsprachige Leser-
schaft kaum zur 6kologischen Bekehrung heraus.
Verhaltensanderungen beschreiben eindrucksvoller
einige Beitrage in dem von NEIDL zitierten Werkbrief
Laudato si’: Schépfungsspiritualitdt in der Praxis der
Landesstelle der katholischen Landjugend Bayerns
(124, 126f.).

Niemand ist Christ nur fir sich allein. Da die
Enzyklika »intensiv das Thema Gemeinschaft be-
handelt« (20), schreibt NEIDL zwar »Religions-
gemeinschaften bilden Netzwerke« (95), lasst aber
unerwahnt, dass Pfarreien beim nachhaltigen Leben
und Wirtschaften begleitet werden und sich zum
Feiern der Schopfungszeit als liturgischer Einlibung
in 6kologische Bekehrung anleiten lassen konnen,
wenn sie die Angebote der ARGE Schopfungsver-
antwortung (Wien), des okumenischen Vereins
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«oeku» Kirche und Umwelt (Bern), der Arbeitsge-
meinschaft Christlicher Kirchen in Deutschland oder
der Umweltbeauftragten der deutschen Bistimer
in Anspruch nehmen. Nicht erst dem Bundesamt
fur Naturschutz liegt die biologische Vielfalt um
religidse Gebaude am Herzen (96). Darauf zielt
bereits das Zertifikat »Der Grune Hahn«/Glggel
(Schweiz).

Das Buch verbreitet die Anliegen der Enzyklika
und bietet sich wegen des gemaRigten Preises an
zum Verkauf an Schriftenstanden in Kirchen oder
als Firm- und Traugeschenk einer Pfarrgemeinde.
Hans Ulrich Steymans OP/Fribourg

Schilling, Annegreth

Revolution, Exil und Befreiung

Der Boom des lateinamerikanischen
Protestantismus in der internationalen Okumene
in den 1960er und 1970er Jahren

(Arbeiten zur Kirchlichen Zeitgeschichte B 63)
Vandenhoeck & Ruprecht/

Gottingen 2016, 330 S.

ie lateinamerikanische Theologie der Be-
freiung und vor allem ihre Urspriinge in

den 1960er und 70er Jahren gelten weithin
als eine katholische Angelegenheit. Mit diesem
Vorurteil raumt die Autorin in dieser Dissertation
grindlich auf. Gleichzeitig historisch und syste-
matisch angelegt, zeigt die Arbeit, dass bereits
in diesen fur die lateinamerikanische Theologie
entscheidenden Jahren der Protestantismus eine
wichtige Rolle spielte, einen umfassenden Dialog
mit den katholischen Vertretern der Befreiungs-
theologie eréffnete und zugleich — dies ist auch
der wesentliche Untersuchungsgegenstand der
Dissertation — im internationalen Rahmen des
Okumenischen Rats der Kirchen ein eigenstan-
diges lateinamerikanisch-protestantisches Profil
entwickeln konnte.

In der ausflhrlichen Einleitung begriindet
SCHILLING ihre methodischen Vorentscheidungen:
Die Untersuchung wird unter Berlicksichtigung
sowohl kirchengeschichtlicher wie kulturwissen-
schaftlicher Fragestellungen und in einem Horizont
Okumenischer Theologie durchgefihrt. Interdis-
ziplindre Perspektiven, vor allem in transkultureller
und postkolonialer Ausrichtung, bilden weitere
durchgangige Ausgangspunkte. Das Zusammen-
spiel lokaler und internationaler Akteure in diesem
zwischenkirchlichen Dialog wird daher aus sehr
verschiedenen Perspektiven mit unterschiedlicher
Methodik durchleuchtet, da nur auf diese Weise die
komplexen Konstellationen und Prozesse historisch
und theologisch gewirdigt werden kénnen.

Neben dem Studium der bereits zum Thema vor-
liegenden Literatur untersuchte die Autorin unpu-
bliziertes Material aus verschiedenen Archiven und

fuhrte einige Zeitzeugengesprache. Letztere werden
in der Studie nicht dokumentiert oder referenziert.

Da die kirchliche und theologische Entwick-
lung in den »langen 1960er Jahre[n] (1955-1973)«
(16) Lateinamerikas im Zentrum der Untersuchung
steht, beschreibt die Autorin im ersten Kapitel kurz
die Vorgeschichte des lateinamerikanischen Pro-
testantismus etwa seit der Unabhangigkeit und
im folgenden Kapitel den politischen und 6kume-
nischen Kontext der 1960er Jahre in Lateinamerika.
Die Geschichte und Gegenwart der Pfingstkirchen
wird ausdrlcklich vom Untersuchungsgegenstand
ausgeschlossen (46).

Der zweite Teil der Arbeit, mit den Kapiteln
3 bis 6, widmet sich den Schwierigkeiten, die sich
den protestantischen Kirchen Lateinamerikas in
der Grlindungsphase des ORK nach dem II. Welt-
krieg entgegenstellten, da sie als Minderheit in
einem als katholisch aufgefassten Kontinent einge-
stuft wurden. Dies anderte sich durch die Teil-
nahme an einem globalen Studienprogramm zu
Rapid Social Change, das vom ORK vor allem
angesichts der postkolonialen Situationen in Afrika
und Asien aufgelegt wurde. Durch die intensive
theologische und kirchliche Vernetzungsarbeit des
US-amerikanischen Presbyterianers Richard Shaull,
der als Theologe und Missionar in Lateinamerika
arbeitete, entwickelte sich ein eigenstandiger latein-
amerikanischer Beitrag, der in die Grindung der
theologischen Bewegung ISAL (Iglesia y Sociedad
en América Latina) mindete.

Im dritten Teil beschreibt Schilling unter der
Uberschrift »Der lateinamerikanische Boom in der
internationalen Okumene« einen Prozess, durch
den der lateinamerikanische Protestantismus seine
Stimme im ORK deutlicher zu Gehér bringt und auch
strukturelles und institutionelles Gewicht erhalt.
Unter dem Einfluss von ISAL wird zundchst unter
dem von Shaull propagierten Stichwort der »Theo-
logie der Revolution« eine protestantisch-theo-
logische Antwort auf die revolutiondren Prozesse
des Kontinents dem sozialethischen Leitbild des ORK
»verantwortliche Gesellschaft« entgegengestellt.
Die Autorin zeigt dann, wie Ende der 1960er Jahre
katholische und protestantische Theologen ge-
meinsam die Theologie der Befreiung aus der Taufe
heben. 1969 stellt Gustavo Gutiérrez gemeinsam
mit dem protestantischen Theologen Rubem Alves
die neue »Theologie der Befreiung« als Alterna-
tive sowohl zur Theologie der Revolution wie der
Strategie der »verantwortlichen Gesellschaft« auf
einer internationalen 6kumenischen Konsultation in
Cartigny (Schweiz) vor — zwei Jahre vor Erscheinen
seines gleichnamigen Buches.

Militardiktaturen, Gewalt und Verfolgung
zwingen zahlreiche lateinamerikanische kirchliche
Einrichtungen, zu schlieSen oder ins Exil auszuwei-
chen. SCHILLING zeigt daher im achten Kapitel,
wie einerseits ISAL die Arbeit einstellen muss und
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andererseits die protestantischen Theologen im Exil
zur Starkung des lateinamerikanischen Profils im
ORK beitragen. Sie beschreibt vor allem das Wirken
von Leopoldo Niilus, Paulo Freire, Julio de Santa Ana
und Emilio Castro, die durch ihre Arbeit im ORK der
lateinamerikanischen Befreiungstheologie einen Ort
im globalen protestantischen und ékumenischen
Diskurs geben konnten.

Im abschliefenden 1v. Teil des Buches wertet
die Autorin die Ergebnisse der Studie in hermeneu-
tischer und theologischer Sicht aus. Vor allem das
Wechselspiel zwischen den lateinamerikanischen
protestantischen Theologien und dem ORK im un-
tersuchten Zeitraum, durch welches beide in ver-
schiedener und miteinander verwobener Weise ver-
andert wurden, wird von ihr mit postkolonialer und
transkultureller Methodik gewdrdigt. Mit diesem
letzten Teil gelingt der Autorin ein wichtiger Beitrag
zur transkulturellen 6kumenischen Methodik.

Eine Schlussbetrachtung und eine englisch-
sprachige Zusammenfassung beschliefen den
Band, der mit einem umfangreichen Verzeichnis
von Quellen und Literatur sowie einem wertvollen
Personenregister mit Kurzbeschreibungen vielfaltige
Anknipfungspunkte fiir das weitere Studium bietet.

Warum die profunde Studie, die sich ansonsten
einer klaren Parteinahme flr die eine oder andere
Stromung konsequent enthalt, sich in mehreren
FuBnoten systematisch von der Dissertation der
spateren EKD-Ratsvorsitzenden Margot Kamann
abgrenzen muss (vgl. z.B. S.166, 174, 186 u.0.),
bleibt dem Rezensenten verborgen. Diese Funoten
schmalern aber in keiner Weise den hohen Wert
der Studie flr die Geschichte der Theologie der
Befreiung und des ORK sowie fur die Hermeneutik
internationaler und 6kumenischer Beziehungen.
Stefan Silber /Osnabrtick

Schmelz, Bernd |
Lademann-Priemer, Gabriele |
Dombrowski, Julia (Hg.)
Kubas afrikanische Geister/
Cuba'’s African Spirits

Museum fir Volkerkunde/
Hamburg 2016, 118 S.

afrikanische Geister stellt die Begleitpublika-

tion zu einer Ausstellung Uber afroamerika-
nische Religionen Kubas dar, die das Hamburger
Museum fir Vélkerkunde in Kooperation mit dem
Sammler und Ethnofilmer Henning Christoph und
dessen Soul of Africa Museum organisierte. Die
Ausstellung prasentiert Ritualobjekte aus dem Kon-
text der kubanischen Santeria und des Palo Monte,
die H.Christoph flir sein Museum von einem auf
seine Anonymitat bedachten italienischen Sammler
Gbernehmen konnte.

D er kleine, aber reich bebilderte Band Kubas

Der Katalogband zeigt Objekte aus dieser
Sammlung in hochwertigen Fotografien und rahmt
diese mit historischen und zeitgendssischen Auf-
nahmen, die den transatlantischen Sklavenhandel
und afroamerikanische bzw. westafrikanische Ri-
tualpraxis thematisieren. Bei den kontemporaren
Fotos von Ritualen handelt es sich zumeist um
Bilder, die H.Christoph in Westafrika aufnahm.
Die isoliert gezeigten Ausstellungsstiicke werden
auf diese Weise bildlich und nicht nur tber die
beigefligten Begleittexte kontextualisiert. In An-
betracht des Umstandes, dass die gezeigten Objekte
zumeist aus Kuba stammen, wird hierdurch einer-
seits eine Verfremdung vorgenommen, andererseits
aber insbesondere auf den Zusammenhang mitder
durch den Sklavenhandel erzwungenen Migration
verwiesen, und der transatlantische Kontext der
Objekte auch auf bildlicher Ebene Uberzeugend
herausgearbeitet.

Die beigefligten Texte, die sowohl die Hinter-
griinde der Sammlung erhellen als auch Einblicke
in die Religionen bieten, versuchen insbesondere
die Dynamik und Wandelbarkeit der betreffenden
Religionen darzustellen. Leider sind die Texte im
Blick auf die Komplexitat des Themas sehr knapp
geraten. Auch scheint ein Aspekt etwas zu kurz zu
kommen: Afroamerikanische Religionen erscheinen
heute nicht mehr nur als Religionen, die in den
Amerikas und in Afrika praktiziert werden, sondern
stellen Religionen dar, die letztlich weltweit prasent
sind, auch in Deutschland, wie etwa Lioba ROSS-
BACH DE OLMOS (Santeria in Deutschland. Zur
Gleichzeitigkeit von Heterogenisierung und Retradi-
tionalisierung einer Religion in der Diaspora, in: Pai-
deuma 56 [2010] 63-86) anhand des eindrlicklichen
Beispiels der Aneignung des Blautopfes als Kultort
demonstriert. Ein starkerer Verweis gerade darauf
hatte vielleicht dazu beigetragen, eine gewisse
exotisierende Tendenz in der Darstellung zu Uber-
winden. Auch hatte dies durchaus dem Konzept
des Hamburger Vélkerkundemuseums entsprochen,
das sich so stark wie kaum ein anderes Volker-
kundemuseum in Deutschland als interkultureller
und interreligioser Begegnungsort positioniert. Auf
der anderen Seite ist es jedoch verstandlich, wenn
die Sammlung als solche in den Mittelpunkt der
Prasentation gestellt werden soll, dass dieser Uber
die zu prasentierende Sammlung hinausweisende
Aspekt nicht thematisiert wird.

Blickt der Rezensent nun auf das Buch, stellt
sich ihm die Frage, fir welchen Leserkreis es von
grofitem Interesse ist. Als eine erste Einfuhrung
in das Thema erscheint das Buch einerseits zu
knapp gehalten, andererseits dann aber auch zu
detailreich. Nutzer und Nutzerinnen, die primar an
der speziellen Sammlung des anonymen Samm-
lers interessiert sind, mogen ebenfalls etwas ent-
tduscht sein, da viele wichtige Informationen, wie
ausfuhrliche Objektbeschreibungen oder Angaben
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der Provenienz, fehlen. Einen umfassenden Samm-
lungskatalog stellt der Band somit nicht dar.

Das Buch erscheint jedoch fur einen anderen
Leserkreis interessant. Es finden sich mittlerweile
auf dem deutschen Buchmarkt einige gut zugang-
liche, aber auch durchaus unterschiedlich geartete
Einfihrungen in das Themenfeld afroamerikani-
scher oder speziell afrokubanischer Religionen, wie
die Bucher von Angelina POLLAK-ELTZ (Trommel
und Trance. Die afroamerikanischen Religionen,
Freiburg i. Br. 1995), Miguel BARNET (Afrokuba-
nische Kulte, Frankfurt a. M. 2000), Astrid REUTER
(Voodoo und andere afroamerikanische Religionen,
MUinchen 2003) und Gabriele LADEMANN-PRIEMER
(Voodoo. Wissen, was stimmt, Freiburg i. Br. 2011).
Auch finden sich belletristische Aufarbeitungen des
Themas durch Hubert FICHTE oder Matthias POLITY-
CKIS Roman Herr der Hérner (Hamburg 2005).
Gemeinsam istdiesen Blichern, dass sie in der Regel
nicht oder nur eingeschrankt illustriert sind. Wer als
Erganzung zu diesen Biichern auf der Suche nach
visuellen Eindriicken afroamerikanischer Religionen
ist, sollte diesen Band in Betracht ziehen und wird
sicherlich auch bei der Lekture der Begleittexte auf
erganzende Perspektiven und Zusatzinformationen
zu dem bereits von ihm oder ihr Gelesenen stof3en.
Harald Grauer/St. Augustin

Waldenfels, Hans

Wann, wenn nicht jetzt?

Papst Franziskus: Weckrufe an die Kirche
Butzon & Bercker/

Kevelaer 2017, 240 S.

Professor fiir Fundamentaltheologe, Theolo-

gie der Religionen und Religionsphilosophie
hat ein neues Buch Uber Papst Franziskus vorgelegt.
Wie schon sein erstes (Sein Name ist Franziskus. Der
Papst der Armen, Paderborn 2014, 159 S.) zeichnet
es sich durch die Bertlicksichtigung des spirituellen,
ja »mystischen« Hintergrundes des ersten Papstes
von der Gesellschaft Jesu aus. Dieser Aspekt wird
in den Blichern WALDENFELS' sachkundiger und
gezielter behandelt als in allen anderen, mir be-
kannten Franziskus-Buchern. In diesem Buch geht
es ihm nicht um eine weitere Zeitanalyse, von denen
wir genug haben: »Sie leiden vielfach nur darunter,
dass sie zu wenig miteinander vernetzt sind und der
eine kaum um den anderen weifs; jedenfalls wird
das nicht sichtbar«. WALDENFELS ist Uberzeugt,
dass es Franziskus deutlich um die Umsetzung
des Konzils geht. Aber er will »die erforderlichen
und moglichen Schritte nicht gleichsam von oben
verordnen«, sondern gemeinsam tun. Zu dieser
Gemeinsamkeit ladt das Biichlein ein: »Denn nur
gemeinsam sind wir stark « (12). Und die Bricke fir
diese Gemeinsamkeit ist die Hinwendung zu Jesus

D er bekannte Jesuit und emeritierte Bonner

von Nazaret, »in dem uns der unsichtbare Gott sein
Antlitz zeigt« (15).

Im ersten Kapitel geht es um biblische Fakten,
die inder Kirche vielfach vergessen werden: um die
Rolle der Frauen als Wegbegleiterinnen Jesu; um
das universale Wirken Gottes, der bei Kornelius und
anderen Heiden »friiher als der Missionar« kommt;
um die paulinische (Inkulturatuions-)Freiheit gegen-
Uber dem Gesetz; um die Amter in der Kirche
der apostolischen Zeit und die darin eingehaltenen
Kriterien fur die Berufung. Diese flihren den Autor
zum folgenden Ergebnis: »Bei der Diskussion des
fur den Priester der abendlandischen Kirche in der
Regel verpflichtenden Zélibats kann man sich folg-
lich nicht wirklich auf die Heilige Schrift berufen.
Umso starker sind die pastoralen BedUrfnisse der
Glaubigen zu beachten« (36).

Das zweite Kapitel betrachtet die friihe Kirche
aus heutiger Sicht und hebt den Kontrast hervor:
Die kapillare Mission der Antike wurde historisch
durch eine Entwicklung abgel6st, die zu einem
bedienenden Klerus und zu bedienten Laien flhrte,
zur Entstehung von Theologie und Kirchenrecht,
Kanon und Dogma.

Das dritte Kapitel beschaftigt sich mit dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil als der Suche nach einer
neuen Kirchengestalt in unserer Zeit, als Wandel
von der Ekklesiozentrik zur Christozentrik, als Ver-
such, den Glauben neu zu verstehen. Mit Eugen
Biser bringt WALDENFELS die damit intendierte
»Glaubenswende« auf drei kurze Formeln: Vom
Wissens- zum Erfahrungsglauben, vom Satz- zum
Vertrauensglauben und vom Gehorsams- zum
Verstehensglauben. Die Grundlage dieser Wende
ist aber »eine erneuerte Hinwendung zu Jesus
Christus« (64).

Im vierten Kapitel geht es um die Zeit von Papst
Franziskus. Bereits am Ende des dritten Kapitels
hatte WALDENFELS festgehalten, dass flr Franziskus
»Mystik« ein hdchst aktuelles Thema ist, »das von
der Gottbegegnung im heutigen Alltag spricht«
(75). Nun wird naher entfaltet, wie junge Menschen
die Kirche noch als Ortentdecken kénnen, »an dem
sie beten lernen konnen« (ebd.). Dazu dient die
Gottesrede des Papstes: wie er sich in der Gottes-
krise auf den barmherzigen Gott konzentriert; wie er
in der Kirchenkrise das pilgernde Gottesvolk und die
offenenTlren betont; wie er im » Lazarett der Welt«
den Blick auf Jesus, den Heiland zu richten versucht.

Das flinfte und letzte Kapitel ermutigt uns, nach
dem Evangelium zu leben: in »Ungewissheit und
Wagnis«, in »Hoffnung gegen alle Hoffnung, in
Konzentration auf die jesuanische Botschaft von
»Licht, Liebe, Leben«. Am Ende dieses Kapitels
werden die Schliisselworte Papst Benedikts XVI.
aus seiner Freiburger Rede Uber die »entweltlichte«
Kirche zitiert, die einerseits offen ist fir die Anliegen
der Welt und andererseits nicht vergisst, dass ihr
Auftrag, die Herrschaft der Liebe Gottes nach dem
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Evangelium durch Wort und Tat hier und heute zu
bezeugen, Uber die gegenwartige Welt hinausweist.

Damit endet das eigentliche Buch. Aber der
Verfasser hat noch in einem ausfiihrlichen An-
hang (147-236) seinen Artikel »Hochste Zeit, Uber
Tabus in der Kirche zu sprechen« im Neuen Ruhr-
Wort vom 5. November 2016 sowie die damit aus-
geloste, lebhafte Diskussion dokumentiert. Der
Artikel wurde geschrieben, um die Meinung des
Prasidenten des Zentralkomitees der deutschen
Katholiken, Professor Thomas Sternberg, zu unter-
stutzen, der am 3. September in derselben Zeitung
angesichts der Priesternot in vielen Teilen Deutsch-
lands fur eine Lockerung des Zolibatsgesetzes und
ein Nachdenken (iber den Diakonat der Frauen
pladiert hatte, daflr aber in der Ausgabe vom 10.
September vom Verband katholischer deutscher
Lehrerinnen scharf kritisiert wurde. WALDENFELS
bezeichnet den freiwilligen Zolibat als héchstes
Gut, was, wie er sagt, heute auch nicht in Frage
steht: »Vielmehr geht es um die vielen (Noch-)
Glaubigen, die ohne die Sakramente und vor allem
ohne die regelmaRige Eucharistiefeier leben mUssen
und sich daran gewéhnen« (153). Demgegenuber
pladiert er mit Peter Neuner fir Mut zum Abschied
von der Standekirche, Abschied von den vielen
Machtspielen, »die immer noch auch in der Kirche
gespielt werden. Vor allem erfordert es Mut und
das Horen auf Gottes Geist«, denn es geht vor
allem »um Seelsorge«. Der zweite Teil des An-
hangs dokumentiert Beitrage zur Zolibatsdebatte
von Autorlnnen (Reiner NIESWANDT, Wolfgang
BEINERT, Angela ROMELT, der Kolner Weihejahr-
gang 1967, Fritz LOBINGER), die dhnlich wie der
Verfasser denken.

Hans WALDENFELS' engagierte und zugleich
sachlich gehaltene »Weckrufe« sind Ausdruck sei-
ner Sorge, dass wir in der Kirchengeschichte wieder
einmal eine Erneuerungschance verpassen. Das
Buichlein enthalt nicht nur Diagnostisches, sondern
auch Losungsansatze. Daher sind ihm viele Lesende
zu winschen.

Mariano Delgado/ Fribourg

Sigrid C. Albert | Hg

Mission im Krieg
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Transnationale
missionarische
Bewegungen

von Klaus Vellguth und Henning Wrogemann

(DGMW) das Internationale Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen

(IIMF) ein, in 6kumenischer Verbundenheit eine gemeinsame Jahrestagung zum
Thema »Transnationale missionarische Bewegungen - Narrative und Akteure, Medien und
Offentlichkeiten« zu veranstalten. Ein wichtiges Signal wurde damit gesetzt: Gerade im
Reformationsjahr sollte betont werden, dass die Missionswissenschaftler und -wissenschaft-
lerinnen der protestantischen Kirchen, orthodoxen Kirchen und der katholischen Kirche
vieles verbindet und dass der missionswissenschaftliche Diskurs zu Beginn des 21.Jahr-
hunderts nicht konfessionalistisch fokussiert bzw. reduziert gefithrt werden darf. Mit dieser
gemeinsamen Jahrestagung kniipften die DGMW und das IIMF an frithere Kooperationen
an. Erinnert sei nur an die gemeinsamen Tagungen, die in der Vergangenheit von Theo
Sundermeier und Hans Waldenfels in 6kumenischer Offenheit ebenso wie in freund-
schaftlicher Verbundenheit organisiert worden sind.

Im Fokus der im vergangenen Jahr organisierten Jahrestagung standen transnationale
Bewegungen aus dem Bereich verschiedener Religionsformationen: Thematisiert wurden
die Pfingstbewegung, muslimische Revitalisierungsbewegungen sowie Entwicklungen
unter orthodoxen Kirchen oder innerhalb der katholischen Weltkirche. Es war ein
buntes Tagungsprogramm, das dazu einlud, sich einem schillernden Phdnomen aus
unterschiedlichen Perspektiven zu ndhern. Moritz Fischer (Augustana Hochschule/
Neuendettelsau) analysierte aus dem pfingstkirchlichen Umfeld das Netzwerk Nzambe
Malamu. Wilhemus Valkenberg (Catholic University of America/Washington, DC) stellte
die in Deutschland als Giilen-Bewegung bekannte Hizmet-Bewegung vor. Dana L. Robert
(Boston University School of Theology) zeigte in ihrem Vortrag » A Postcolonial Reading
of Missionary Friendship and Edinburgh 1910«, welche Bedeutung transnationale Netz-
werkverbindungen schon fiir frithere Phasen der protestantischen Bewegung gehabt haben.
Einblicke zu neueren Entwicklungen unter Orthodoxen Kirchen vermittelte Dimitrios
Keramidas (Gregoriana/Rom) in seinem Beitrag »From national »Orthodoxies« to the
prophetic Orthodoxy. New challenges for the orthodox understanding of mission after
the Council of Crete (2016)«. Anschlieflend berichtete der langjahrige IIMF-Vorsitzende
Michael Sievernich von neuen Bewegungen innerhalb der verschiedenen Ebenen der katho-
lischen Kirche. Der Islamwissenschaftler Thomas Gugler (Miinster) gab eine eindriickliche
und analytisch facettenreiche Einfithrung in Anschauungen und Praxis der pakistanischen
Bewegung Dawat-e Islami, die, in den 1980er Jahren gegriindet, inzwischen auch interna-
tional aktiv ist. Miranda Klaver (Amsterdam) wandte sich schliefllich in ihrem Vortrag
»Pentecostal Churches as Transnational Missionary Movements - the example of the Hill-
song Church Network« wiederum einer christlichen Bewegung zu, die durch moderne
Musik und den Einsatz neuer Medien ein Millionen-Publikum erreicht.

Z um »Lutherjahr 2017« lud die Deutsche Gesellschaft fir Missionswissenschaft
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Internationale Referentinnen und Referenten aus den verschiedenen kirchlichen
Traditionen konnten fiir die Konferenz gewonnen werden, deren Beitrdge in der nun vor-
liegenden Ausgabe der ZMR dokumentiert werden. Wenn die gemeinsame Jahrestagung
der DGMW und des IIMF gerade in Miinster stattfand, so ist dies zumindest fiir die katho-
lische Missionswissenschaft und auch fiir die ZMR ein besonderer Ort. Im Jahr 1910 wurde
Josef Schmidlin, der Begriinder der Missionswissenschaft innerhalb der katholischen
Theologie, im westfilischen Miinster zum Professor fiir Kirchengeschichte, Dogmen-
geschichte, Patrologie und Missionskunde ernannt. Ein Jahr spéter begriindete er ebenfalls
in Minster die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, die zwischenzeitlich in Zeitschrift fiir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft umbenannt worden ist und bis heute vom
Internationalen Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen herausgegeben wird.
Auch zu Beginn des 21. Jahrhunderts ist die Missionswissenschaft in Deutschland in Miinster
beheimatet. Davon zeugt nicht zuletzt das Institut fiir Missionswissenschaft und aufler-
europdische Theologien. Norbert Hintersteiner, Direktor dieses Instituts, hat wesentlich
an der Vorbereitung der gemeinsamen Jahrestagung der DGMW und des IIMF mitgewirkt.

Auch die Geschichte der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft, die in
diesem Jahr ihr hundertjahriges Jubilium begangen hat, wurzelt in der zweiten Dekade
des 20. Jahrhunderts. Die DGMW wurde im Jahr 1918 gegriindet und war weltweit die erste
Vereinigung ihrer Art im protestantischen Bereich. Zwischen den Weltkriegen gab sie zwei
Serien missionswissenschaftlicher Studien heraus und foérderte die Missionswissenschaft
an den Universitaten. Seit 1945 konnte die DGMW durch die Vergabe von Stipendien, die
Forderung von Publikationen und die Veranstaltung von Konferenzen ihre Tatigkeiten
wesentlich ausweiten. In der nun gut hundertjdhrigen Geschichte der DGMW und des IIMF
gab es immer wieder »6kumenische Sternstunden«, wenn Veranstaltungen der beiden Ver-
bande gemeinsam durchgefiithrt wurden. Erfreulich ist, dass einige Missionswissenschaftler
die Mitgliedschaft in beiden Verbidnden beantragt haben und damit ihre 6kumenische
Offenheit zum Ausdruck bringen.

Tatsachlich blicken die DGMW und das IIMF auf eine oftmals parallel verlaufende
Geschichte zuriick. Die Tagung »Transnationale missionarische Bewegungen - Narrative
und Akteure, Medien und Offentlichkeiten« hat daran angekniipft und war von einem
konfessionsverbindenden Geist gepréagt. Um diese 6kumenische Verbundenheit zu unter-
streichen, werden die Beitrage der gemeinsamen Tagung parallel in der Zeitschrift Inter-
kulturelle Theologie. Zeitschrift fiir Missionswissenschaft (44.]g., 2-3/2018) der DGMW und
in der hier vorliegenden Ausgabe der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft des IIMF publiziert. Die Lektiire der Artikel zeigt, wie facettenreich eine
okumenisch geweitete Perspektive auch in der Missionswissenschaft ist. Zwar zeigt sich, dass
wesentliche theologische Akzente und Perspektiven konfessionsiibergreifend geteilt werden.
Doch gerade die Punkte, bei denen wir auf Alteritaten stof3en, helfen uns, eigene - mitunter
auch konfessionalistische - Perspektivverengungen zu {iberwinden. *
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Ehrendoktorwiirde

fir Prof. Dr. Dr. Dr.h.c.
Mariano Delgado

Die Philosophisch-Theologische Hochschule St. Augustin
hat Mariano Delgado am 15.Oktober 2018 im Rahmen
eines Festaktes zum Doktor honoris causa ernannt. Damit
wiirdigte sie Mariano Delgados jahrzehntelanges missions-
wissenschaftliches Wirken und seine fundierten Beitrdge
zum wissenschaftlichen Fachdiskurs.
Das theologische Profil Delgados, Professor fiir Mitt-
lere und Neuere Kirchengeschichte an der Theologischen
Fakultdt der Universitdt Fribourg, konzentriert sich dabei
auf die Kirchengeschichte unter Beriicksichtigung der
Prof. Dr. Peter Ramers SVD Missionsgeschichte, der Religionsgeschichte und der Kul-
ibergibt die Urkunde turgeschichte des Christentums, wobei ein besonderer
an Prof. Mariano Delgado Akzent auf der Begegnung der Religionen und Kulturen
im Kontext der Frithen Neuzeit liegt. Dartiber hinaus hat
sich Delgado stets intensiv mit den spanischen Mystikern
beschiftigt. Glucklich war diesbeziiglich das Datum der
akademischen Ehrung gewahlt, die auf den Gedenktag der
Heiligen Teresa von Avila fiel.

I n seiner Laudatio ging Prof. Dr.Joachim Piepke SVD auf das umfangreiche wissen-

schaftliche Wirken Delgados ein, das sich nicht zuletzt in iiber 700 Buchveréftent-

lichungen und Fachartikeln niedergeschlagen hat. Dabei umfassen die Publikationen
analytische Abhandlungen tiber Theologen und Philosophen, geschichtliche Themen der
Vergangenheit und Gegenwart, missionstheologische Modelle in der Geschichte und ihre
Herausforderung in der Gegenwart, Perspektiven einer interkulturellen Theologie in der
Begegnung mit dem Fremden, Artikel {iber die Missionierung Lateinamerikas durch die
Conquista-Mission und die gegenwirtige Theologie der Befreiung, Beitrége iiber die aufler-
europdische Christentumsgeschichte sowie tiber die Bedeutung der Mystik in der spa-
nischen Tradition und ihre Relevanz fiir die Gegenwart. Sie zeugen von einer Weite des
Denkens, die das Wirken des Geehrten pragt. »Fasst man diese Themenkreise zusammen,
so kann man sagen, dass das Hauptanliegen Mariano Delgados um die Rolle des
Christentums in einer heutigen, gegeniiber der Vergangenheit stark veranderten Welt kreist,
betonte Piepke und ging auf die zentralen Herausforderungen ein, die sich dem Christentum
stellen und auf die Delgado in seinem umfangreichen Werk aufmerksam macht: »Waren
in der Vergangenheit missionarische Unternehmungen an die weltliche Macht der
Kolonialméchte gebunden, sodass die Verkiindigung des Evangeliums mit Hilfe staatlicher
Gewalt vonstattenging und dadurch die Religionsfreiheit der Anderen nicht garantiert war,
so muss heute eine missionarische Kirche neue Wege finden, den christlichen Glauben in
einer multikulturellen und plurireligiésen Welt glaubhaft zu verkiinden. Voraussetzungen
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dazu sind die Achtung vor den religiosen Uberzeugungen der Anderen und der prophetische
Dialog mit den Kulturen und Religionen, wobei die christliche prophetische Ethik mit ihren
Forderungen nach globaler Gerechtigkeit, nach Anerkennung der Menschenrechte und
nach wahrhaftigen Friedensinitiativen immer prasent sein muss.«

Mariano Delgado ist ein Wissenschaftler, der sich in einem weiten Themenfeld ver-
schiedener theologischer Diskurse einen Namen gemacht hat. Dariiber hinaus engagiert
er sich in zahlreichen wissenschaftlichen Vereinigungen und férdert die Vernetzung
der Fachkolleg/innen und Fachdisziplinen. Genannt seien an dieser Stelle nur das lang-
jahrige Engagement als Vorstandsmitglied des Internationalen Instituts fiir Missions-
wissenschaftliche Forschungen (IIMF), als Mitglied in der Theologischen Kommission der
Schweizer Bischofskonferenz, als Mitglied der Européischen Akademie der Wissenschaften
und Kiinste (Klasse: Weltreligionen) sowie als Leiter der Sektion »Religionswissenschatft,
Religionsgeschichte, Ethnologie« der Gorres-Gesellschaft. Besonders hervorgehoben sei
an dieser Stelle auch die Tatigkeit Delgados als Schriftleiter der Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR). » Durch seine wissenschaftliche Kompetenz,
seine breit gefacherten Kontakte und seinen unermiidlichen Einsatz hat er der Zeitschrift
ein neues und bereicherndes Profil verliehen«, hob Piepke in seiner Laudatio hervor.
Freunde und Mitglieder des Internationalen Instituts fiir Missionswissenschaftliche
Forschungen (IIMF) waren bei der Verleihung anwesend. Das IIMF gratuliert seinem
Vorstandsmitglied und langjahrigen Schriftleiter der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft. .

Klaus Vellguth
1. Vorsitzender des IIMF

Fotonachweis:
© Christian Tauchner
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»In and out of Africa«:

Transnationale Pfingstkirche Nzambe-Malamu mit
migratorischen Verflechtungen und missionarischer Strategie.
Vision, Missionsverstindnis und Outreach

einer weltweit agierenden religiosen Reformbewegung

von Moritz Fischer

Zusammenfassung
Transnationale Kirchen wie die
Nzambe-Malamu stehen nicht
fir die pfingstlerische Bewe-
gung als ganze, sondern bilden
eines ihrer Segmente. Wir
untersuchen eine bestimmte
Pfingstkirche, die sich weltweit
erstreckt, unter verschiedenen
Blickwinkeln: dem historisch-
postkolonialen (1), dem sozio-
ekklesiologischen (2) und dem
dsthetisch-performativen (3);
es handelt sich dabei um drei
miteinander in Beziehung
stehende Dimensionen. Ich
mochte aufzeigen, dass und
wie die Forschung zur pente-
kostalen Bewegung durch einen
interdisziplinaren Ansatz berei-
chert wird: Jeder drei Problem-
kreise ist begrenzt und wird
durch eine kritische Begegnung
mit den Nachbardisziplinen
erweitert. Wenn sie die Kon-
turen des jeweiligen Segments
anerkennen, sehen sich sowohl
unsere etablierten Kirchen als
auch die pentekostalen Evange-
likalen zu einer konstruktiven
Debatte herausgefordert.
Schliisselbegriffe
> Pfingstkirche Nzambe-
Malamu
- transnationale ekklesiale
Netzwerke
- religiése Performanz
- interdisziplinarer Forschungs-
ansatz

Abstract
Transnational churches as
Nzambe-Malamu don’t portray
»the« Pentecostal movement as
a whole, but one of its seg-
ments. We examine a certain
Pentecostal Church, who's out-
reach is worldwide, from three
different perspectives. It is the
historic-postcolonial (1), the
socio-ecclesiological (2) and
the aesthetic-performative (3)
dimension of the Pentecostal
movement, which all correlate
with one another. | want to
show, how the research of the
Pentecostal movement is
enriched by this interdisciplinary
approach: Each of these three
issues is limited and will be
enlarged by a critical encounter
by its neighbor-disciplines.
Recognizing the contours of
this certain segment, as well
our established mainline
churches with its theologies as
well as the Pentecostal Evangel-
icals are challenged to a con-
structive debate.
Keywords
- Pentecostal church Nzambe-
Malamu
- transnational ecclesial
networks
- religious performance
> interdisciplinary research
approach

Sumario
Iglesias transnacionales como
la Nzambe-Malamu no repre-
sentan e/ movimiento pente-
costal en su conjunto, sino que
forman uno de su segmentos.
Investigamos bajo diferentes
enfoques una iglesia pentecos-
tal determinada que se extiende
por todo el mundo: el enfoque
histdrico-postocolonial (1), el
socioldgico-eclesioldgico (2) y
el estético-performativo (3); se
trata de tres dimensiones inte-
raccionadas entre ellas. Quiero
mostrar que y como la investi-
gacion del Pentecostalismo se
enriquece con un aporte inter-
disciplinar: Cada uno de los tres
grupos de problemas es limi-
tado y se enriquece a través del
encuentro critico con las disci-
plinas vecinas. Cuando se
reconocen las conturas del
segmento respectivo, tanto
nuestras iglesias establecidas
como las del Pentecostalismo se
sienten desafiadas a participar
en un debate constructivo.
Palabras clave
> Iglesia pentecostal Nzambe-
Malamu
> redes eclesiales trans-
nacionales
- performancia religiosa
- aporte de investigacion
interdisciplinar
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it den folgenden Ausfithrungen wird eine konkrete Pfingstkirche, die weltweit

verbreitet ist, aus dreierlei unterschiedlichen Perspektiven untersucht. Es handelt

sich um die historisch-postkoloniale (1), die soziologisch-ekklesiologische (2) und
die praktisch-theologische (3) Dimension der Pfingstbewegung, die miteinander per-
spektivisch in Korrelation stehen. Mittels dieser drei Beobachtungshaltungen mochte ich
zeigen, dass die Pfingstkirchenforschung! durch einen dermaflen interdiszipliniren Ansatz
nur an Erkenntniskraft gewinnen kann: Jede der drei hiermit verbundenen Fragestellungen
ist begrenzt und erfihrt im kritischen Gesprach mit den beiden Nachbardisziplin
Erweiterung.

1 Zur historisch-postkolonialen Perspektive: Aus miindlichen und direkt aufgezeichneten
Einzeliiberlieferungen, die kritisch an biblische Traditionen ankniipfen, wird fluide die Vita
des Kirchengriinders Aidini Abala zusammengesetzt. Dabei wird er zum Charismatiker
par excellence stilisiert.

2 Zur soziologisch-ekklesiologischen Perspektive: Abala rief die transnationale
(Migrations-)Kirche » Nzambe-Malamu«* mit ihrer »vernetzten Ekklesiologie« ins Leben.
In dieser Kirche iiberlappen sich sowohl mehrere Kirchen, kulturelle Muster und sogar
Theologien, die, ansonsten unverbunden, auch einander entgegenstehen (z. B. Evangelikale
versus Befreiungs-Theologie).

3 Zur praktisch-theologischen Perspektive fragen wir: Wie und von wem wird diese
Art religioser »Globalisierung von unten« gestaltet? Worin besteht die Vision, mit deren
Kraft man aktiv ist? Es geht uns in diesem letzten Teil um die pfingstkirchlich-religiose
Performanz, die ich als interkulturellen Transformator deute. Wir betrachten sie am Beispiel
von Ritualen der Heilung, praktiziert in Gottesdiensten und auf 6ffentlichen Events als
Ausdruck subjektiven Heils- und Sendungsbewusstseins.?

Interdisziplindr vorzugehen heif3t, dass es mit der Methode der Triangulation * gilt, diese
Perspektiven nebeneinander einzunehmen und dabei auf etwaige erkennbare Wechsel-
wirkungen zu achten. Diese lassen sich nicht zuletzt in den drei zeitlichen Dimensionen
von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft nachvollziehen: Kirche geworden zu sein
(historische Perspektive), lebendig organisierte Kirche zu sein in ekklesiologischer Selbst-
beschreibung und dies als nach aufSen wirkendes Glied am Leib Christi in performativer,
dem zukiinftigen Reich Gottes verpflichteter Praxis pietatis zu werden - diese drei
bedingen einander. Die drei Perspektiven kulminieren in der Zentralgestalt des Kirchen-
griinders Aidini Abala. Letzterer figuriert mit seinem visiondren Charisma als vermeintlich
unersetzlicher Zeuge Christi.

1 Vgl.Moritz FISCHER, Pfingst-
kirchenforschung. Von den Anfangen
zu aktuellen Schwerpunkten, in:

MD 65 (3/2014) 43-47.

2 Lingala-Sprache, Deutsch: »Gott ist
gut«. Eigenname fr alle Kirchen, die
sich genealogisch auf die Griindung
durch Aidini Abala zurtickfiihren, u.a.
PEF-CO, FEPA-ZA, E.P.E.I.D., FEPACO,
FEPA-Brazz, IFEPAA.

3 Vgl. Moritz FISCHER, Pfingstbe-
wegung zwischen Fragilitat und
Empowerment. Beobachtungen zur
Pfingstkirche »Nzambe-Malamu « mit
ihren transnationalen Verflechtungen,
Gottingen 2011.

4 Unter Methodentriangulation
versteht man den bewussten Einsatz
von unterschiedlichen Erhebungsver-
fahren im Rahmen eines Forschungs-
projekts (im Englischen mixed
methods genannt).
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1 Historisch-postkoloniale Perspektive (Kirchwerdung als Diskurs):
Abala, Griinder Nzambe-Malamus, zwischen religiosen Traditionen
und antikolonialer Rebellion

Wer war Apotre Alexandre Aidini Abala? Er wurde am 15.7.1927 in Ngibi in der Provinz
Ituri im Nordosten der DR Kongo geboren und starb nach seinem 7o0. Geburtstag vor
genau 20 Jahren am 10.10.1997 in Siidafrika, wo er sich einer medizinischen Behandlung
unterzog, nach lingerer Krankheit. Mit dem Vornamen »Aidini« > wird seinem Triger
eine afrikanische Identitdt zugewiesen. Diese ist auf eine konkrete kulturelle Tradition,
auf die zu wahrenden Interessen des Clans, in den er hineingeboren wird, und auf den
Einfluss seiner Eltern zuriickzufithren. Die Person » Aidini« reprasentiert damit auch eine
soziale Wirklichkeit. Bis in die Gegenwart hinein wird von dem 1997 Verstorbenen in der
DR Kongo offentlich wie in christlichen Kreisen respektvoll und anerkennend gesprochen:
Man qualifiziert ihn als »integer, machtvoll und in der Vollmacht des Geistes agierend«
und charakterisiert ihn als »demiitig und stark«.® Die Amtsfithrung wird charakterisiert
als »ministry that was not without controversy«.” Wir haben es mit einer Personlichkeit zu
tun, die im Zusammenhang ihrer Berufung auch bereit ist, sich auf Konflikte einzulassen
und Kontroversen nicht aus dem Weg geht. In Spannung zu diesem von Abala tradierten
Bild des Auflenseiters, Grenzgingers und energischen Kritikers von bigottem christlich-
religiosem Traditionsgehabe, der keine Angst vor Spaltungen hat, steht das anscheinend
gegenteilige des auf Integration bedachten Kirchengriinders. Um der Wahrheit willen lasst
der Kirchengriinder auch die Abspaltung von Nzambe-Malamu seitens innerkirchlicher
Gegner oder Konkurrenten zu. Im Jahre 1996 duflert er sich erstmals biographisch zu seinem
bisherigen Werdegang.® Der Obertitel des Beitrags lautet: » Apostel Aidini Abala - Gott
ruft dich, ihm zu dienen!« Bei der Veranstaltung handelte es sich um die mehrtagige Zen-
tralversammlung der deutschen Nationalkirche von Nzambe-Malamu, die damals noch
den Namen Evangelische Pfingstbruderschaft Europas in Deutschland (E.P.E.1.D) trug. Als
Griinder und Leiter der Kirche hatte er die Funktion, die Gemeinden zu visitieren und die
verantwortlichen Gemeindeleiter zu beraten und zu starken. Inhaltlich stellt Aidini Abala
immer wieder seine Lebensgeschichte in den Mittelpunkt. Er selbst charakterisiert seine
hier miindlich vorgetragene Autobiographie als »Experiment, das sich in einem einzigen
und immensen Spannungsbogen zwischen zwei Polen bewege. Dieser ist autobiographisch
so konstruiert, dass er in den verschiedenen einzelnen Bogensegmenten, die von einem
Lebensabschnitt zum nichsten reichen, inhaltlich stets zwischen den Gegensatzen » Mangel«
und »Erfiillung« verlauft. Das erinnert an Paulus, den Protagonisten der frithchristlichen
Mission, der von einem Scheitern und einer Krise doch zum néchsten Sieg und zu damit
verbundener Heilserfahrung kommt. Jeweils geht es darum, dass dabei in bestimmten
Situationen zunéchst ein Zustand von Liminalitdt erreicht wird, der dann gemeistert wird.

5 Die unterschiedlichen Schreib-
weisen von » Aidini«, des zweiten
Teiles seines dreigliedrigen Namens,
braucht als kleines Uberlieferungs-
geschichtliches Problem nicht zu
irritieren: Es gibt die drei Versionen:
»Aidin«, » Adini« und » Aidini«. Hier
im Text wird konsequent » Aidini«

verwendet, da auch in der Biographie,

welche FEPACO offiziell verwendet,
sein Name so geschrieben wird.
»Aidin«dagegen ist so etwas wie das

Phonem seines Namens, und » Adini«
geht wohl auf einen Horfehler seitens
der amerikanischen Informanten von
David J. Garrard zurtick. Vgl.

David J. GARRARD, Art.: Adini-Abala,
Alexandre, in: Stanley M. BURGESS
(Hg.), The New International
Dictionary of Pentecostal and Charis-
matic Movements. Revised and
Expanded Edition, Grand Rapids 2003
(NIDPCM), 308f.

6 Interview M. FISCHER — Edi
MBONGOMPASI am 26.7.2009.

7 GARRARD, Art.: Adini-Abala
(Anm. 5), 309.

8 Audioversion: MP3: Aidini.Abala.
Frankfurt.96 — Videoversion: Le
Temoignage De L'Ap6tre Aidini Abala
Teil 1/Teil 2.
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In seinem Zusammenhang kommt es zu einer von Gott selbst begleiteten Lebenswende. Sie
veranlasst ihren Protagonisten zu einem - auch ekklesiologisch bedeutsamen - Aufbruch
und befahigt ihn zu erneuter missionarischer T4tigkeit. Abalas Lebensbericht ist so »rhyth-
misch« zwischen Call und Response konstruiert, zwischen dem einen Pol des »Heraus-
gerufenseins« und dem anderen respondierenden Pol der Erwiderung als Nachfolger Christi.
Bei Letzterer geht es um die auf die Gefahr antwortende »Krisenbewéltigung«. Abalas
Lebensweg und sein geistliches Krisenmanagement ist Modell fiir die Gemeinde resp. Kirche
Nzambe-Malamu in ihrer religiosen Praxis. Die Zuhorer bzw. die am Gottesdienst und
seiner performativen Liturgie Beteiligten werden ihrerseits zur Resonanz animiert. Werden
sie doch emphatisch dazu animiert, Abala mit ihrer je eigenen inneren Vorstellungskraft
zu begleiten: von einer als lebensbedrohlich erfahrenen Situation zur nachsten und von
einer als produktiv gedeuteten Lebenswende zu néchsten. Jeweils kommt der Protagonist
zu neuen und entscheidenden Einsichten. Er wird zu scheinbar auflergewohnlichen Taten
erméachtigt, mit denen er Neuerungen umsetzt und den tatsachlichen Wirkungskreis von
Nzambe-Malamu vergrofiert, was Gemeindegriindungen, die Gewinnung neuer Mitglieder
und die Expansion in neue Lander und Regionen iiber Afrika hinaus betrifft.

Das Besondere ist, dass die Biographie des »Charismatikers« Aidini Abala von ihm
selbst zu Lebzeiten mit dem Ziel vorgetragen wurde, die Legitimitét seines apostolischen
Auftrags zu dokumentieren. Seine Nachfolger in den kirchenleitenden Amtern setzen die
narrativ und medial {iberlieferte Vita Abalas heute bewusst ein. Indem er sich mit seinem
Schicksal performativ im Leben Jesu, in dem des Paulus oder in dem der Apostel wieder-
findet, verkorpert er mit seiner Predigt den idealtypischen Christen und das Gemeindeglied
von Nzambe-Malamu.

Die Begrifflichkeit »transnational« wird auf unterschiedliche Weise begriindet und von
mehreren wissenschaftlichen Disziplinen dementsprechend verwendet. Es bietet sich an, auf
mehrere dieser unterschiedlichen Konzepte zuriickzugreifen. Sie sind alle, transdisziplinar
gesehen, plausibel. Mein urspriinglicher Zugang zu dieser Fragestellung verlief nicht nur
iiber Konzeptionen, welche auf empirische Weise nach Identitdten fragen, die sich als »Ein-
heiten« abgrenzen lassen unter geographischen, ethnologischen oder nationalstaatlichen
Gesichtspunkten. Zunichst stellt sich die Frage nach dem »Raumy, in welchem sich die
Diskurse um Nzambe-Malamu verorten lassen und den sie, umgekehrt betrachtet, dabei
selbst konstituieren. Das Bewusstsein fiir die Konstruktionsbedingungen von Nzambe-
Malamu und ihre historischen Verflechtungen »zwischen« den drei Kontinenten Afrika,
Amerika und Europa veranlasst, einen im englischsprachigen Wissenschaftsjargon ver-
wendeten Begriff in Betracht zu ziehen: »Black Atlantic« oder » Circum-Atlantic«. Er wurde
im Globalisierungs- und Postkolonialismusdiskurs durch Paul Gilroy eingefiihrt, der sich
inhaltlich auf Stuart Hall bezieht.® In der Wissenschaftsgemeinde besser etabliert hat sich

9 Paul GILROY, The BLACK Atlantic: Pentecostal Oneness (Apostolic) 12 Gerry TER HAAR, Halfway to
Modernity and Double Consciousness,  and Sabbatarian Movements, Paradise. African Christians in Europe,
London 1995; DERS., >There Ain’t No Frankfurt a.M. 1992. Cardiff 1998, 24; vgl.auch QUAAS,
Black in the Union Jack«. The Cultural 11 Vgl.eMail Anna QUAAS — Transnhationale Pfingstkirchen
Politics of Race and Nation, Chicago M. Fischer vom 3.2.2011 sowie DIES., (Anm. 11), 26.

1987. Transnationale Pfingstkirchen. 13 Vgl.Nina GLICK SCHILLER / Linda
10 Der Begriff »transatlantisch« und Christ Apostolic Church und BASCH u.a., Transnationalism. A

die damit verbundene Sichtweise Redeemed Christian Church of New Analytic Framework for Under-
findet sich bei Roswith GERLOFF in God, Frankfurt a. M. 2010, 194-301 standing migration, in: DIES. (Hg.),
ihrer Monographie: A Plea for British mit Einleitung, 15-39. Towards a Transnational Perspective
Black Theologies. The black church on Migration, Race, Class, Ethnicity,
movement in Britain in its trans- and Nationalism Reconsidered,
atlantic, cultural and theological inter- New York 1992, 1-24, hier 19

action with special reference to the (Hervorh. M. F.).
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aber das Adjektiv »transnational«, das sich gerade fiir die Untersuchung von Netzwerk-
bildungen in der Pfingstbewegung als niitzlich erwiesen hat. Wenn wir das im Deutschen
gangigere Adjektiv »transnational« gebrauchen, dann um zu zeigen, dass es hier nicht
einfach um Identitatsbildung im »internationalen« Sinne geht, sondern um subversiv
verlaufende Prozesse einer ekklesiogenen, pfingstlich-charismatischen Gegenkultur. Diese
iberspannt dabei »Réume«, etwa den symbolisch zu verstehenden »Atlantik«.'® Er ist
der Bereich, den jahrhundertelang der menschenverachtende Sklavenhandel nutzte. Es
ist derselbe Raum, den heute eine nach wie vor ungerechte, diesmal dem neoliberalen
Kapitalismus verpflichtete Weltwirtschaftsordnung fiir sich reklamiert und den jedes Jahr
tausende Boatpeople zu iiberwinden versuchen auf ihrer Passage von Afrika nach Europa.
So wurde und so wird Unrechtsgeschichte geschrieben. Mit der Vokabel »transnational«
verbindet sich ferner die Vorstellung, dass es sich bei nationalstaatlichen Grenzen nicht um
essentialistische Markierungen handelt, mit deren Hilfe eine Nation einen geographischen
Raum definiert, in dem sich hegemoniale Identitat etabliert. Vielmehr fragt sich, wo, warum
und durch wen diese Grenzen nicht vielmehr relativiert oder sogar aufgehoben werden, um
sie, so weit wie moglich oder gezwungenermafien notig, zu tiberschreiten. Nzambe-Malamu
ist eine von vielen Kirchen, in denen es beginnend mit ihrer Entstehungsgeschichte eine
Vielzahl transnationaler Verflechtungen gibt (etwa in die USA, nach Grof3britannien, Stid-
afrika, Kanada, Deutschland etc.) und die sich im Migrationskontext fortsetzen.'* Es geht
laut Quaas bei einer »transnationalen Forschungsweise« um die Frage, inwieweit »trans-
nationale Verbindungen« bei den von ihr untersuchten Kirchen eine Rolle spielen und
worin diese bestehen. Hervorzuheben ist in diesem Zusammenhang der Hinweis von Gerrie
ter Haar, dass afrikanische Kirchen es waren, die mit ihrer Ausbreitung nach Ubersee als
Erste damit begannen, teilzuhaben an internationalen Netzwerken, »to which they did not
have access until the late twentieth century«.'?> Wir miissen fragen, ob diese sog. Netzwerk-
Identitat bei Nzambe-Malamu mit ihrer Ausbreitung von Afrika nach Europa wirklich etwas
Neuartiges ist. Die MutmafSung legt sich nahe, dass ein derartiges genuin netzwerkartiges
Selbstverstandnis bereits mit den Vorlaufern der Griindung von Nzambe-Malamu in den
vierziger Jahren des 20. Jahrhunderts in Kenia und mit den folgenden ersten Ansétzen von
Nzambe-Malamu als »Kirche« in den fiinfziger Jahren des 20. Jahrhunderts Jahren bestand.
Wie wurde Nzambe-Malamu zu einer kleinen, aber dennoch vollwertigen Facette der
globalen Welt in ihrer transnationalen religiésen Dimension? Der Faktor »Migration« mit
seinen sozialen wie religiosen Implikationen scheint hier neben anderen maf3geblich zu sein.

»To conceptualize transnationalism, we must bring to the study of migration a global
perspective. Only a view of the world as a single social and economic system allows us
to comprehend the implications of the similar descriptions of new patterns of migrant
experience that have been emerging from different parts of the globe. At the very same
time, it is in terms of these bounded identity constructs that migrants frame their individual
and collective strategies of adaption ... A focus on transnationalism as a new field of social
relations will allow us to explore transnational fields of action and meaning as operating
within and between continuing nation-states impose on their populations. Migrants will
be viewed as culturally creative but as actors in an arena that they do not control. Trans-
national flows of material objects and ideas will be analysed in relation to their social location
and utilization - in relation to the people involved with them.«?

Hier geht es selbstverstandlich nicht nur um migratorische Erfahrungen im engeren,
transnationalen langerfristigen Sinne, was den Ortswechsel und die Dauer anbelangt,
sondern auch um binnenstaatliche und transstaatliche Kurzzeitmigration, die unter einem
Jahr wahrt und sich nur auf einen abgrenzbaren Zeitraum erstreckt. Deren Protagonisten
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scheinen dabei vorrangig auf die missionarische Ausbreitung des von ihnen protegierten
pfingstlich-charismatischen Christentums abzuzielen.' Quaas ist Beobachtungen gegen-
iiber skeptisch, die darauf hinauslaufen, hier so etwas wie das Konzept einer »reverse
mission« ausmachen zu kénnen. Dem stiinden zwei Fragen gegeniiber: Inwiefern kann
man dann noch von einem »globalen Missionsverstindnis« ausgehen? Inwieweit handelt
es sich, historisch gesehen, bei »reverse mission« nicht um ein Konstrukt, zumal die
Missionspraxis der historischen Kirchen selbst alles andere als einheitlich war?'® Es ent-
spricht auch meinen Analysen, dass der personliche und organisatorische Einsatz vieler
Migrationskirchenleiter haufig neben ihren wirtschaftlichen, sozialen und politischen
Migrationsmotiven verlauft. Manchmal ist er auch merkwiirdig damit vernetzt. Eine solche
wissenschaftliche Vorgehensweise scheint fiir unseren Fall als sinnvoll, lasst sie uns doch
die auffillige innere und auflere Beweglichkeit der Protagonisten und Gemeinden sowie
ihrer organisatorischen kirchlichen Einheiten besser untersuchen und in ihrer Dynamik
nachvollziehen. Es gilt, urspriingliche Ausgangssituationen und mafigebliche Prozesse in
ihrer fluiden Positionierung zwischen etwaigen »Zentren« und »Peripherien« zu durch-
leuchten. Wie wird die Ursprungssituation verandert, was ist in der jeweils neuen Position
anders und wie verhalt sich beides dialektisch zueinander?

»They build international and intraregional linkages that enhance their evangelical
capacities and image. There will be a tendency to avoid foreign control and yet desire to be
recognized as a ministerial partner.«'S

Eine der Besonderheiten von Nzambe-Malamu, die sie durchaus mit anderen derartigen
»unabhangigen Pfingstkirchen mit Ursprung im globalen Siiden« hat, liegt in ihrer
Zerstreuung. Weltweit gesehen befinden sich die Gemeinden dieser Kirche derzeit auf tiber
drei Kontinenten und etwa 30 Nationen verteilt. Hinsichtlich der Situation der deutschen
Migrationsgemeinden von Nzambe-Malamu ist es nicht anders: Zahlenméfig liegen deren
Zahl gegenwirtig bei 17 Diasporakirchen. Sie konstruieren ihre kollektive Identitét als
vernetzte Erzdahl- und Interpretationsgemeinschaft. Dabei ist zu beobachten, wie diese per
se diskursive »Bruderschaft« Netzwerkstrukturen aufbaute und dabei von permanenten
Riickschldgen bedroht war und ist. Es scheint, dass Netzwerkbildung genauso, wie jede
Form der Vergesellschaftung, von Konflikten bedroht ist. Die Funktion des Beziehungs-
geflechtes Nzambe-Malamu héngt davon ab, dass bestehende Auflenkontakte, die iiber
das bis dato etablierte Netzwerk und dessen nationalstaatliche Struktur hinausgehen,
unterhalten werden und neue Beziehungen aufgebaut werden. Die dazu erforderliche
Flexibilitdt ist so erheblich, wie es schwierig ist, verlassliche organisatorische Strukturen
aufzubauen. Regionale und globale Identitat konstituieren sich dabei in wechselseitigen
Prozessen. Dazu gehort auf lokaler Ebene, dass regelméfiige Besuche zwischen den Leitern
einzelner Gemeinden zum sonntiglichen »Kanzeltausch« organisiert werden. Auf der
Ebene der Einzelgemeinde gibt es eine auffallende Fluktuation der Mitglieder infolge von
Binnenmigration. Diese ist auf kontinentaler Ebene nachweisbar, d. h. in Afrika, in Europa
sowie in Amerika. Je nach dem raumlichen Rahmen, den man fokussiert, handelt es sich

14 Claudia WAHRISCH-OBLAU, 15 QUAAS, Transnationale 17 WAHRISCH-OBLAU, The Missio-
The Missionary Self-Perception/ Pfingstkirchen (Anm. 11), 401f., nary Self-Perception (Anm. 14), spricht
Charismatic Church Leaders from in ihrem Schlussrestimee. im Blick auf Migrationskirchen explizit
the Global South in Europe. Bringing 16 Ogbu U. KALU, African vom »pentecostal network « (42).
back the Gospel, Leiden 2009, Pentecostalism. An Introduction, Sie stellt hierzu einige definitorische
spricht dezidiert von »new mission Oxford 2008, 12. Elemente zusammen (43) und listet
churches«. bestimmte Diskursfelder auf (44f.),

durch welche sich pfingstlich-
charismatische Identitat selbst
beschreibe.
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damit aber auch moglicherweise um »Transmigration, die von Glaubigen von Nzambe-
Malamu innerhalb der Bundesrepublik Deutschland stattfindet, aber auch zwischen
europdischen Lindern oder auf transkontinentaler Ebene. Es passiert auch, dass Pastoren
innerhalb eines Migrationslandes gezielt versetzt werden, um Vakanzen zu schliefSen oder
neue Gemeinden zu griinden. Wer umzieht, sucht vielleicht wieder zu einer Nzambe-
Malamu-Gemeinde Kontakt, die in der Néhe seines neuen Wohnortes liegt.

2 Soziologisch-ekklesiologische Perspektive:
Entwicklung »Nzambe-Malamus«
zum transnationalen ekklesialen Netzwerk

Eine nicht unerhebliche Rolle spielen dabei ihre - so nur mit Vorsicht zu benennenden -
»Netzwerke«. Netzwerke kniipfen sich in bereits bestehende Kontexte hinein, indem sie
an Fasern, an einzelnen Strangen und bestehenden Verkniipfungen ansetzen. Die Akteure
versprechen sich davon die Starkung ihrer jeweiligen individuellen oder kollektiv verfassten
Identitat. Diese wird diskursiv zwischen der Imagination von Vergangenem und der
visiondren Projektion einer besseren Zukunft erzeugt.'” »Netzwerk« ist zwar ein Begriff
bzw. eine Vorstellung, die sich im wissenschaftlichen Diskurs »zur Zeit grofler Beliebtheit
erfreut«.!® Wenn ich Joel Robbins richtig verstehe, versucht er, parallel zu meiner Rede vom
»Beziehungsgeflecht« (alternativ: »Beziehungsgewebe«), die soziologische Metapher des
»Netzwerks« theologisch zu begriinden und ekklesiologisch zu fiillen. Er redet von »einem
weitverstreuten Netzwerk von Menschen, das durch ihre Veroffentlichungen und anderen
medialen Produktionen, Konferenzen, Erweckungsversammlungen und stindigen Reisen
zusammengehalten wird«."

Die heuristischen Moglichkeiten und Funktionen des Netzwerk-Gedankens liegen
im Zusammenhang dessen, was unter »Grenze« (Englisch: frontier, Lateinisch: limes)
verstanden wird: Besonders an den »Grenzen« und Peripherien zeichnen sich im Falle
von Krisen und Umbriichen die Merkmale, nach denen Nzambe-Malamus Identitat
konstruiert ist, besonders deutlich ab. Es sind dies unter anderem drei, die hervorstechen:
charismatische Leitung, Transnationalitit und Wunderheilungsritual. Der britische
Missionshistoriker Kevin Ward spricht dezidiert von der Genese der globalen Christenheit,
die »standig« an den Peripherien nicht nur erschaffen, sondern auch neu erfunden werde
(»recreated«): »Christianity was and is being created and re-created on the margins, the
boundary, the periphery, and in so doing challenges the validity of all boundaries and
peripheries. «*°

So eine vollmundige Behauptung mit Bezug auf die gesamte Christenheit lasst sich
natiirlich nur vor dem Hintergrund hunderter Mikroanalysen, iiber die Ward verfiigt, auf-
rechterhalten. Eine geeignete Definition fiir das »frontier «-Konzept findet sich bei David
Chidester: »Following ... comparative research | define a frontier as a zone of contact, rather

18 Michael BERGUNDER, Der 19 Joel ROBBINS, The Globalization 20 Soder britische Missionshistoriker
»Cultural Turn « und die Erforschung of Pentecostal and Charismatic Kevin WARD, Introduction, in: DERS. /
der weltweiten Pfingstbewegung, in: Christianity, in: Annual Review of Brian STANLEY, The Church Mission
Evangelische Theologie 69 (4/2009) Anthropology 33 (2004) 117-143, Society and World Christianity,

245-269, hier 248f. hier 125. 1799-1999, Grand Rapids 2000, 3.
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than a line, a border or a boundary. By this definition a frontier is a region of intercultural
relations between intrusive and indigenous people. Those cultural relations, however, are
also power relations. A frontier zone opens with the contact between two or more previously
distinct societies and remains open as long as power relations are unstable and contested,
with no one group or coalition able to establish dominance. A frontier zone closes when a
single political authority succeeds in establishing its hegemony over the area. In an open
frontier zone, contact can produce conflict, but it can also occasion new forms of cooperation
and exchange ... Attention to conflict has been most prominent ... More recently, historians
have also tried to identify areas of cooperative innovation in frontier social and economic
relations. For our interests, however, the open frontier can be reexplored not only as a zone
of conflict and cooperation but also as a contested arena for the production of knowledge
about religion and religions ... Religion, rather than race or ethnicity, provided the basic
vocabulary of difference in the intercultural human relations of the frontier. The practices
of comparative religion [and Christian denomination, M. E] in frontier situations tracked
the presence or absence of religion, and the similarities and differences among religions,
within an open, contested zone of intercultural contact ... Enemies and friends were not
divided into rigid, static categories ... On every southern African frontier, an open zone
of intercultural contact closed with the establishment of some form of European colonial
hegemony.«*!

Der Profanhistoriker Jirgen Osterhammel bemiiht in diesem Zusammenhang den seit
Langerem in der internationalen Soziologie gangigen Begriff der » Frontier« aus dem anglo-
phonen Wissenschaftsdiskurs: »In Relation zur Stadt ist die Frontier »Peripherie«. In der
Stadt (Muttergemeinde) wird letzten Endes die Herrschaft tiber das Frontier (das diasporale
Missionsfeld) organisiert. Werden an der Frontier Stddte [und in diesen neue Gemeinden]
gegriindet, dann verschiebt sich das Vorfeld weiter nach auflen; neu etablierte Handels-
stiitzpunkte [Hauskreise in Asylbewerberheimen; Nachbarschaftsgemeinden; Hauszellen]
werden zu Basen fiir weitere Expansion. «*?

Zwei Beispiele zeigen, dass diese Sichtweise fiir die Dekonstruktion von Nzambe-Malamu
geeignet ist: Der bisherige Nationalleiter von FEPACO-Nzambe-Malamu, Region Deutsch-
land, reiste 2008 zweimal in die ruménische Hauptstadt Bukarest, um dort die Chancen
einer Gemeindegriindung zu evaluieren. Zwar hatte er damit auf Anhieb keinen Erfolg
in dem Sinne, dass es zu einer Ausweitung des Einzugsbereiches von Nzambe-Malamu
nach Osteuropa gekommen wire. Er nutzte bestehende Kontakte zu Exil-Kongolesen,
die bereits in der DR Kongo bei Nzambe-Malamu religios beheimatet waren. Der Osten
Europas, in dem es eine bisher kaum bekannte Anzahl an Pfingstlern aus Afrika gibt, wird
als anscheinend attraktiver Grofiraum zur Griindung von Diasporagemeinden zunehmend
erschlossen.”

21 David CHIDESTER, Savage 25 OSTERHAMMEL, Die Verwandlung ~ Thought —The Example of the Belief
Systems. Colonialism and Compa- der Welt (Anm. 22), 465. in Magic and Witchcraft, in: Burghart
rative Religion in Southern Africa, 26 Vgl.Ludger PRIES, Transnational SCHMIDT u.a. (Hg.), Witchcraft in
Charlottesville 1996, 26. social spaces. Do we need a new Modern Africa. Witches, witch-hunts
22 Jirgen OSTERHAMMEL, approach in response to new and magical imaginaries, Hamburg
Die Verwandlung der Welt. Eine phenomena!?, in: DERS. (Hg.), 2007, 32-54, hier 43.
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Das zweite Beispiel stammt von der » Tochterkirche«: Der Leiter der GBG-Gemeinde in
Niirnberg besucht regelmaflig Asylbewerber in den Heimen im Stadtgebiet. Nicht wenige der
Gemeindeglieder wurden dort erreicht, wo sie konzentriert versammelt waren, und in einem
Hauskreis begleitet. Zu ihnen zahlen auch Araber (ehemalige Muslime) und (wenige) Asiaten.
Die Initiierung in den christlichen Glauben erfolgte durch die Taufe in einem Fliisschen nahe
der Stadt Niirnberg. Damit wurde ein weiterer entscheidender Schritt unternommen, der in
die Gemeinde fiihrte.** Es bewahrheitet sich an diesen beiden Fallbeispielen folgende Einsicht:

»Das Frontier ist keine passive Peripherie. An ihr entstehen besondere Interessen,
Identitdten, Lebensentwiirfe und Charaktertypen (etwa die des Evangelisten, des Missionars
oder des Apostels), die auf die Zentren zuriickwirken. An der Peripherie (in den Diaspora-
und Uberseegemeinden) kann die Stadt (Zentralkirche) ihren Gegentypus erkennen. «**

Wenn in unserem Zusammenhang von »Netzwerk« die Rede ist, geht es um trans-
nationale kirchliche »Beziehungsgeflechte«. Damit ist etwas gemeint, das stindigen
Veranderungen unterliegt und dessen Knotenpunkte durch personliche oder institutionelle
Kontakte /beziehungsméaflige Verkniipfungen zustande kommen, bei denen Aktionen
geplant werden, Visionen verlautbar werden, performative Handlungen stattfinden. Im
Unterschied oder in Ergdnzung zu einem strukturalistisch leicht missverstandlichen Begriff
»Netzwerk« geht es mir um die religiosen bzw. kulturellen »Raume, die erschlossen und
»besiedelt« werden. Dies geschieht, nachdem man an den frontiers Grenzstationen oder

-bastionen tiberwunden hat. Letztere konnen in unterschiedlichen Auspragungen kulturell,
national, ethnisch, geschlechtsspezifisch, altersmaflig oder geographisch kodiert sein.
Gerade der Begrift der Nation wird hier gerne bemiiht. Mit diesem Identitdtsmarker ist
sicher ein Grof3teil personlicher und gemeinschaftlicher Aspekte des jeweiligen »Selbst«
bestimmbar, wie die interkulturelle globalisierungskritische Sozialforschung durch Norbert
Elias mit seinem Konzept der Transnational Social Spaces (TSS) herausstellt.?® »Due to
the process of globalization, the conventional comparative analysis of different states, or
geographical and social entities, no longer suffices to explain the »interlacing coherence
networks«,? constituting new social facts that emerged outside the unit of analysis of
national societies or their local representations. Rather than simple comparative studies,
simultaneous multi-site research with due regard to trans-local social spaces is required. In
fact, this constitutes a basic insight of the TSS concept and the general methodological
working hypothesis of this paper which should be tested in subsequent case studies. «*®

Nzambe-Malamu ist - trotz seiner relativen Gréfle - nur eine von vielen, stark
wachsenden Kirchen in der DR Kongo. Innerhalb der ECC ist FEPACO als »Kirche« der
Communauté des Assemblées de Dieu au Congo (CADC) zugeteilt?® und wird explizit bei
Dr. Moyengo Loleka® als »Eglise« bezeichnet. Bei CADC ist FEPACO mit der Nummer 37
registriert.>! Dr. Moyengo Loleka, 2008 verstorbener Leiter der theologischen Ausbildungs-

Pentecote en Afrique au Congo
(Nzambe-Malamu), unveréffentlichte
PhD-Thesis, Kinshasa 2003, 73.
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stitte von Nzambe-Malamu in Kinshasa, erstellte eine Liste von 22 Kirchen®?, die er mit
dem Titel »Les dissidents de la FEPACO« iiberschrieb.** Moyengo betont: »... aber es gibt
noch viele weitere Kirchen. Nahezu alle waren nicht nur einflussreiche Mitglieder, sondern
Mitarbeiter in Nzambe-Malamu im Gefolge Aidini Abalas.«** » Wir sind alle Kinder von
Aidini Abala!«, so lautet ein Zitat, das man immer wieder von kongolesischen oder angola-
nischen Pfingstlern hort, die sich in den Jahren des Wirkens des Kirchengriinders bekehrten.
Auch diejenigen, die sich ldngst einer anderen Pfingstkirche angeschlossen haben oder
eigene Kirchen gegriindet haben, berufen sich in ihrer Identitatskonstruktion auf Abala
als ihren »Griinder«. Ein Merkmal der pfingstlich-charismatischen Bewegung liegt in ihrer
hohen Rate an »Spaltungen, die sich innerhalb einer einzelnen Kirche ereignen und auch
Nzambe-Malamu immer wieder betreffen.

Die lokale, in Deutschland als »Migrationskirche« beheimatete Dependance der
Tochterkirche von Nzambe-Malamu namens IFEPAA (Igreja de Fradernidade Evangélica
Pentecostes na Africa, em Angola), deren Zentrale in Luanda /Angola liegt, nennt sich
»Gemeinde-Barmherziger-Gott« (GBG). Mittels der Transponierung des Ursprungs-
begriffes »Nzambe-Malamu« aus dem Lingala in das Deutsche: » Gott ist gut« verdeutlicht
sich das Selbstverstandnis dieser Kirche in ihrer regionalen Version. Sie legt Wert auf ihren
internationalen Charakter. Es fragt sich, ob wir dem Phanomen der Selbstverbreitung
dieser aus dem Stiden stammenden Pfingstbewegung in der nordlichen Hemisphire mit
Begrifflichkeiten wie »Migrationsgemeinde« oder »Diasporakirche« gerecht werden.*
Man erkennt an dieser Selbstbeschreibung, dass die Identitit eindeutig weniger iiber das
Konzept »Migrationskirche« verlauft als auf der Ebene eines spezifischen, transnational wie
regional sich vernetzenden Beziehungsgewebes. Dazu lasst sich in der Selbstbeschreibung
der GBG weiter Folgendes nachlesen:

»Ziel der Gemeinde ist es, jeden Menschen - unabhingig von Nationalitit, Sprache
und sozialem Umfeld - zu Jesus zu fithren, damit jeder Gott im Geist und in der Wahrheit
anbeten kann. Der Heilige Geist fithrt uns in intensives Fasten und Beten, wodurch wir
Kraft fir die Straflenevangelisation, Einheit fiir die Hauskreise und Liebe fiir die Stadt-
teilarbeit empfangen. Zu unserer Vision gehort auch dazu, Menschen im Gefdngnis und
Krankenhaus zu besuchen und soziale Einrichtungen zu bauen (Schulen, Krankenhauser,
Altenheime etc.).« ... »Zu unserer Vision gehort es auch, die Gute Nachricht Jesu Christi
tiberall zu verbreiten (Matthdus 24:14). Daher beginnen wir, in anderen Stadten neue
Gemeindearbeiten aufzubauen.«

Natiirlich nehmen die jeweiligen Migranten, die in der Situation der Diaspora Kirchen
griinden, Dependancen einer Mutterkirche einrichten und Gemeindeaufbau betreiben, eine
Briickenfunktion wahr: zwischen den Kontinenten, zwischen der Residenzgesellschaft der
Einheimischen hier wie dort den Migranten, zwischen lokalen Verhaltnissen, die jeweils
de-lokalisiert, globalisiert und wiederum re-lokalisiert werden. Von der Perspektive der
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Transnationalitat her betrachtet, gibt es bei GBG auffillig viele deutsche Pastoren, Pasto-
rinnen und Mitarbeitende in leitenden Positionen. Diese Deutschen wurden in mehrheitlich
von Afrikanern frequentierten Gemeinden zum Pastor /Pastorin, zum Schatzmeister oder
in sonstige verantwortliche Positionen gewdhlt. Es sind prozentual mit ca.25% mehr
Gemeindeglieder, als es mir von anderen »Migrationsgemeinden« her bekannt ist. Der
Faktor der »Integration« ist auch daran messbar, dass alle Gottesdienstlieder auf Deutsch
tibersetzt sind und, als Unterstiitzung an die Wand projiziert, so auch von denen mit-
gesungen oder gelesen werden konnen, die Deutsch als Fremdsprache erst noch lernen
miissen. Alleine dass der Name der Kirche in Deutschland in das hiesige Idiom tibersetzt
wird, in Finnland wiederum in das dortige, bezeugt, dass man kreativ mit der Frage der
Inkulturisierung umgeht - nicht zuletzt, um so mit mehr Nachdruck missionarisch tétig sein
zu konnen. Dazu ist die ganze westliche Bundesrepublik in zehn GBG-Regionen eingeteilt,
deren Gebietseinheiten grofitenteils denen ganzer Bundeslinder entsprechen.* Ein ausfiihr-
licher Blick auf die Website lasst deutlich werden, wie sehr sowohl nationale Kirchen- als
auch lokale Gemeindeaktivititen gegliedert und - zumindest virtuell - durchorganisiert sind.

3 Praktisch-theologische Perspektive (Religiose Performanz):
Zur Performativitit des pfingstlichen Heilungsrituals
bei Nzambe-Malamu

Nun geht es abschlieend um die Frage, welche Rolle das performative Handeln, speziell
in Heilungsgottesdiensten, bei Nzambe-Malamu spielt. Es gibt bisher nur wenige ritual-
wissenschaftliche Untersuchungen zur pfingstlich-charismatischen performativen Praxis.
Herauszuheben sind Arbeiten, die Rituale in pfingstlichen Migrationskirchen als kom-
munikatives Handeln deuten.®® Mittels der Analyse konkreter Performanzen hingegen
lassen sich die Aspekte der Herstellung und der Darstellung, des Produzierens und des
Prisentiertwerdens nachzeichnen. Performanzen (Englisch: performances) sind zu verstehen
als die Auffithrung oder als der Vollzug von Handlungen. Dabei kommen kulturelle Prozesse
in den Blick, in die ein kollektives Interaktionssubjekt involviert ist.*® Mit der Rede vom
interaktiven Auflerungssubjekt wird die willkiirlich getroffene Unterscheidung zwischen
»kollektiver« bzw. interpersonaler und »subjektiver« Identitit da iberwindbar, wo sie die
zu erkennenden Zusammenhénge eher verschleiert, anstatt sie deutlich zu machen.

So handelt es sich bei den selbstverstandlich intersubjektiv praktizierten Glaubens-
heilungen von Kirchen wie Nzambe-Malamu, kulturwissenschaftlich betrachtet, um »Rituale
der Revitalisierung«. Sie werden stets im Anschluss an eine ausfithrliche Predigt, mit Bezug
auf eine bestimmte biblische Perikope und »im Namen Jesu« durchgefiihrt. Riten sind
Wiederholungen im urspriinglichen Sinne: Sie rekurrieren auf einen Erstanlass, den sie

38 Gerrie TER HAAR, Ritual as 39 Vgl.den Soziologen und Inter-
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wieder-holen und prasent machen. Form, Ablauf und die Beteiligten mit ihren Funktionen
sind konstitutiv festgelegt, um eine hohere Ordnung aufrechtzuerhalten. Sie sind aber nicht
nur der Vergangenheit verpflichtet, sondern haben als religiése Basishandlung (C. Colpe)
eindeutig auch ein prospektierendes, die Zukunft erschliefendes Element.* Christlich-
charismatische Heilungsgottesdienste haben insofern als » Performanzen der Hoffnung«
Transzendenzbezug. Mittels der Heilungsrituale »erfindet« sich Nzambe-Malamu vor Ort
immer wieder selbst. Inhaltlich werden diese Rituale haufig inszeniert, um eine Identitéts-
krise eines Einzelnen oder einer ganzen Gruppe zu iiberwinden.*! Dabei geht es um die Ver-
anderungen, denen Rituale unterliegen mit ihren kontextuellen Faktoren wie der Zeit, dem
Ort und der sozialen Klientel. Konzentriert man sich auf die Performanz des Heilungsrituals,
lassen sich gewisse Kontinuitaten oder Strukturprinzipien feststellen. Diese sind besonders
bedeutsam, da sie einen Gegensatz zu den permanenten Veranderungen des sozialen
Umfelds, der historischen Verhiltnisse und der kulturellen Gegebenheiten darstellen,
innerhalb deren ein Ritual transferiert wird. Heilungsrituale werden genealogisch durch
kulturpraktisches Handeln » weitergegeben«, das auch als »Ritualtransfer « bezeichnet wird.
Letzteres lasst sich vom auf8enstehenden Beobachter her gesehen in diachroner Perspektive
verfolgen. Von der Warte Innenperspektive, der unmittelbar vom Ritual Betroffenen, ist
dieses synchron in seiner Wirkweise nachvollziehbar. Die Liminalitit des Wunderheilungs-
rituals und seine drei Phasen (Sequenzen) arbeitete Arnold van Gennep in seinem Werk
»Les rites de passage« heraus. Besonderes Augenmerk gilt der mittleren der drei rituellen
Phasen (sequenzartigen Einzelriten) dieses Systems.*? Der »virtuelle« und allen liminalen
Ritualen eingeschriebene »Text« dieses Handelns, das auch als soziales Drama*? gilt, wird
auch in den rituellen pfingstlichen Heilungsperformanzen »zitiert«.

Die Frage nach der » Dynamik« von Ritualen wird seitens der Kulturwissenschaft dadurch
beantwortet, dass sie als » bedeutungsoffene transformative Performanzen« erkannt werden.**
Abgesehen von den Untersuchungen, die uns zur Auseinandersetzung mit der Pfingst-
bewegung und ihrem Heilungsritual brachten, zeigen Beispiele aus den weltweiten Kulturen
und ihren Religionen, dass die Rolle des Ritualleiters als Performer sehr wichtig ist. Durch
seine Fihigkeit zur »Verfeinerung des Korpers« sollen »die Urkrifte der menschlichen
Persona zuginglich gemacht werden, die in der Performanz dann auch im Zuschauer
geweckt werden konnen«.*® Dabei hat die Aufmerksamkeit nicht nur der Resonanz
derjenigen zu gelten, die an einem Ritual direkt teilnehmen und durch bestimmte Korper-
techniken etwa in ihrer Wirklichkeitswahrnehmung angeregt werden. Beachtung kommt
auch der Praxis derjenigen zu, die als scheinbar passive Beobachter anwesend sind. Sie
gewihrleisten nicht nur die Rahmung der Handlung, sondern reagieren auf das Ganze,
sei es sichtbar oder duflerlich nicht erkennbar. Die identitétsstiftende Effektivitit einer
Performanz als einer »Kraft«, die »Welt« und »Glauben« mit konstituiert, hangt mafigeb-
lich von der Kodierung dieses Rahmens ab, in dem die Performanz praktiziert wird. Bei den
Heilungsritualen von Nzambe-Malamu geht es meines Erachtens, entgegen der expliziten
Selbstbekundung, weniger um das Erzielen bestimmter Heilungserfolge als um die implizite
Selbstkonstituierung als Kirche. Diese befindet sich speziell als Migrationskirche in einer

40 Vgl.Theo SUNDERMEIER, Was ist 42 Arnold VAN GENNEP, Ubergangs-  logical Perspectives, Oxford 1978;

Religion? Religionswissenschaft im riten, Frankfurt a. M. 1986. The Ritual Process. Structure and Anti-
theologischen Kontext, Gitersloh 43 Vgl.VictorTURNER, The Forest of Structure, Ithaca 1985 Das Ritual.
1999, 83ff. Symbols. Aspects of Ndembu-Ritual, Struktur und Anti-Struktur, Frankfurt
41 Vgl.Anthony F. C. WALLACE, Ithaca 1967; The Drums of Affliction. a.M. 1989; Vom Ritual zum Theater.
Religion. An Anthropological View, A Study of Religious Processes among  Der Ernst des menschlichen Spiels,
New York 1966, 107ff. the Ndembu of Zambia, Oxford 1968; Frankfurt a. M. 1989.
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permanent letztlich extrem fragilen Situation. Heilungsrituale haben eine zentripetale
Kraft, die fiir den Zusammenhalt solcher diasporalen Kirchen als Institutionen des Heils
wichtig sind. Der Kirchengriinder hat hier eine zentrale Rolle, die man Abala bis zu seinem
Lebensende und dariiber hinaus zuschreibt: Zum Zeitpunkt seines Todes im Krankenhaus
im stidafrikanischen Durban, so die heiligméflige Fama, seien eben dort viele Kranke gesund
von ihren Betten aufgestanden und hitten als geheilt die Klinik verlassen. Dem Tod Abalas
wird so martyrerhafte Magie assoziiert im Sinne des christologisch gedeuteten Lexems:
»Durch seine Wunden [bzw. seinen Tod] seid ihr geheilt!«*¢

4 Diskursive Figuration des Kirchengriinders Aidini Abala oder:
Wie ein Kirchengriinder einer von Afrika her agierenden, transnational
verflochtenen Pfingstkirche den Nimbus des Mirtyrers erhalt

Als Resiimee meiner Ausfithrungen mochte ich, diese hiermit verallgemeinernd, festhalten:
Transnationale Kirchen wie Nzambe-Malamu bilden zwar nicht »die Pfingstbewegung«
in ihrer Gesamtheit, aber doch eines ihrer Segmente ab. Dieses entzog sich infolge seiner
transnationalen Entstehungs- und Diskursgeschichte bisher der Beobachtung. Diese
fallt umso leichter, als sie uns hier in Europa im Falle der »Migrationsgemeinden« von
Nzambe-Malamu »vor unserer Haustiir« begegnet. Indem wir die historisch-postkolonialen
(1), soziologisch-ekklesiologischen (2) und ésthetisch-performativen (3) Konturen dieses
Segments erkennen, werden unsere etablierten Kirchen bzw. Theologien zu konstruktiver
Auseinandersetzung herausgefordert. Es ist zu hoffen, dass beide Arten von »Pro-
testanten« - volkskirchlich-klassische sowie pfingstlich-charismatische - im Ringen um die
Frage, was zeitgemafe Kirche sei, das kritische Potential, das in der jeweils anderen Version
des Protestseins steckt, zur Weiterentwicklung der eigenen Kirchlichkeit zu nutzen wissen.
In diesem Sinne zwingen uns die transnationalen Pfingstkirchen dazu, an einer vernetzten
interkulturell-interkonfessionellen und 6kumenischen «Theologie der Migration« weiter-
zuarbeiten.*” Das hier zu tun, sprengt aber unsere Ausgangsfrage nach den transnationalen
Pfingstkirchen mit migratorischen Verflechtungen. *

44 Ursula RAO / Peter KOPPING, Die 47 Vgl.GemmaTuLub CRUZ, An

»performative Wende«. Leben - Ritual Intercultural Theology of Migration.
-Theater, in: DIES. (Hg.), Im Rausch Pilgrims in the Wilderness, Leiden
des Rituals. Gestaltung und Trans- 2010; Moritz FISCHER, »Migranten-
formation der Wirklichkeit in korper- netzwerke, in: Verkiindigung und
licher Performanz, Miinster 2000, 1-31.  Forschung 57 (2/2012) 149-157.

45 Ebd.,13.

46 Jess3,s; 1Petr2,24.
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Zusammenfassung
Die Hizmet-Bewegung, die von
dem turkischen spirituellen
Flhrer Fethullah Gulen (*1941)
inspiriert ist, lasst sich als
Instanz einer transnationalen
Missionsbewegung verstehen.
Der folgende Beitrag nimmt
dies zur Basis einer Analyse des
historischen Kontextes, in
welchem die Hizmet(»Dienst«)-
Bewegung sich entwickelt hat,
sowie ihres theologischen und
spirituellen Hintergrunds.
Ausgehend von der Idee, dass
der Glaube durch ethisches
Verhalten erneuert werden
kann, ist die Bewegung aktiv in
der Erziehung, im Dialog und
in karitativem Tun. Die Motiva-
tionen der in der Hizmet-Bewe-
gung tatigen Menschen weisen
einige frappierende Parallelen
zu den klassischen und moder-
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Abstract
The Hizmet Movement, inspired
by the Turkish Muslim spiritual
leader M. Fethullah Gulen
(born 1941), can be seen as an
instance of a transnational
missionary movement. This arti-
cle makes that argument on
the basis of an analysis of the
historical context in which the
Hizmet (»Service«) Movement
developed and of its theological
and spiritual backgrounds. On
the basis of the notion that
faith can be renewed by ethical
conduct, the movement is
active in education, dialogue,
and charity work. The motiva-
tions of the people who volun-
teer in the Hizmet Movement
display some striking parallels
with both classical and modern
forms of missionary engage-
ment in Christianity.
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Sumario
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cacion, el dialogo y la obra
caritativa. Las motivaciones de
las personas comprometidas
con el movimiento Hizmet se
parecen de forma llamativa a
las formas clasicas y modernas
del trabajo misionero en el
cristianismo.
Palabras clave
- movimiento Hizmet
- Fethullah Gilen
- fe y comportamiento ético
- andlisis comparativo del
Movimiento Hizmet con el
trabajo misionero cristiano

zmr | 102. Jahrgang | 2018 | 180 - 191



Mission by Service: the Hizmet Movement 181

he subject of my paper in the context of this symposium on transnational mission-

ary movements is the Turkish Hizmet Movement connected with the spiritual

leadership of Hocaefendi Fethullah Giilen.! Before I enter into this topic, I should
address the way in which the Giilen and the Hizmet Movement have become associated
with political resistance against the leadership of President Recep Tayyip Erdogan and his
Justice and Development Party,? and more specifically with the infamous military coup of
July 2016. Consequently, the public media usually describe Giilen and the Hizmet Movement
as a political movement, and this impression is reinforced by the fact that Giilen gives
political statements and interviews to newspapers such as Le Monde, Frankfurter Allgemeine
Zeitung and the Washington Post.> While I do think that this impression is misleading since
it does not take into account the spiritual nature of the man and the movement inspired
by him, I agree that the political turmoil in which they find themselves nowadays may be
a by-product of the success of the Hizmet Movement as a transnational missionary
organization.

Limiting myself now to the task of sketching the Hizmet Movement as a successful
but controversial transnational missionary movement, I will proceed in six steps. First, I
will give a short historical introduction to Fethullah Giilen and the Hizmet Movement;
next, I will distinguish a few phases in the historical development of the movement that
are important for our subject-matter. In the third place, I will show how the movement
is a missionary movement by drawing attention the idea of »renewal by conduct«. In the
fourth place, I will sketch three areas in which the movement is active, and finally I want
to pay attention to what two colleagues have said about the type of missionary activity that
the movement represents.

1 A Short Historical Context

Before we can discuss the missionary character of the Hizmet Movement, we need to
know a bit more about its origins. As I said before, M. Fethullah Giilen is the person
who can be considered its founder, even though it would be better to say that he was the
person who inspired the foundation of the movement. Giilen was born in the eastern part
of Turkey in 1938 or 1941.* In some accounts, Giilen’s date of birth was said to coincide

1 Hizmet means »service « in Turkish,
and it is the way those involved in this
movement like to refer to themselves.
Outsiders used to speak about the
»Gulen Movement« which goes
against the basic idea in the move-
ment that attention should not be
directed to Gulen but to the people
who do the actual work. Nowadays,
the government in Turkey prefers to
speak about the Hizmet as a »terrorist
organization«. Hocaefendi means
»esteemed teacher«.

2 Usually referenced as AKP ( Adalet
ve Kalkinma Partisi in Turkish).

3 Gilen’s opinions and articles have
been published in Le Monde, Dec.17,
2015 and Aug. 10, 2016; and in the
Washington Post on May 15, 2017.
An interview with Gulen by German
journalist Rainer Hermann was
published in Frankfurter Allgemeine
Zeitung on Nov. 10, 2012.

4 The lack of certainty about the
exact date of his birth is one of the
consequences of the fact that no
critical biography of Gillen has been
published thus far. The two most
important studies in German and Eng-
lish are: Bekim AGAI, Zwischen Netz-
werk und Diskurs: Das Bildungsnetz-
werk um Fethullah Gllen (geb.1938):
Die flexible Umsetzung modernen
islamischen Gedankenguts (Bonner
Islamstudien 2), Schenefeld 2004, and
M. Hakan YAvUZ, Towards an Islamic

Enlightenment: The Gllen Movement,
New York 2013. Some significant
discussion also in Marcia HERMANSEN,
Who is Fethullah Gulen? An Overview
of His Life, in: Martin E. MARTY (ed.),
Hizmet Means Service. Perspectives
on an Alternative Path within Islam,
Oakland CA 2015, 18-40. See also
chapter 3, »The Life and Works of

M. Fethullah Gulen, in: Pim VALKEN-
BERG, Renewing Islam By Service: A
Christian View of Fethullah Giilen and
the Hizmet Movement, Washington
D.C. 2015, 67-120.
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with the death of Mustafa Kemal Atatiirk on November 10,1938. Other descriptions
point to the fact that in rural Eastern Turkey, registration of births was not practiced on
a regular basis.” Despite the fact that he was not able to enroll in any regular secondary
education - he had only a local madrasa education — Giilen passed the examination
for preacher and started to preach regularly in a number of mosques, first in Edirne
(1959), and later in Izmir (1966). It was during the years in Izmir (1966-72) that the first
activities of what was to become the Hizmet Movement can be dated. At that time, Izmir
was a relatively secular place, and the political situation was rather unstable. After the
founding of the Turkish Republic in 1923 by Mustafa Kemal, the secular Republican
People’s Party had absolute power until a multiparty system was introduced in 1946;
the Democratic Party came to power four years later until a military coup changed the
political landscape in 1960. The Republican People’s Party took over again in 1961, and
the Democratic Party regained power in 1965 until the military intervened again in 1971.
The atmosphere in these days was characterized by uncertainty, aggressive secularism
according to the French model of laicité, and constant changes in economic and politi-
cal fortunes. Giilen was in fact arrested by the military in 1971 and spent some time in
prison together with his followers. He had been appointed to the Qur’an school next to
the Kestanepazar1 Mosque to teach courses on Islamic sciences in 1966. I interviewed
a number of his first supporters in Izmir, and they describe that he was a very humble
and simple man, who lived and slept under very poor conditions and did not even want
to accept a glass of water from his students. He went to the coffee houses in the city
in order to talk with the students of the universities because he wanted to get to know
their viewpoints, but he also wanted to give them a form of religious education, seeing
that many of them wereatheists and socialists. This form of education may be described
as a form of da‘wa (»invitation« to Islam) following the ideas of Said Nursi - a scholar
who inspired much of Giilen’s thinking — that all authentic monotheists should work
together against atheism.® The religious education took the form of what is called a
sohbet in Turkish: a religious conversation between friends in the form of questions and
answers. These sohbetler (plural form) still characterize the education method of Giilen;
many books that he published later find their origins in such religious conversations,
and in the vaazlar (catechetical sermons) that he delivered in the mosques before the
regular Friday afternoon prayer. The friends whom I interviewed tell me that he came
to the conclusion that these students needed better accommodations for their study, so
they started a foundation that started to rent buildings and boarding schools for these
students. This is how the Hizmet Movement started.

5 HERMANSEN (Who is Fethullah
Gllen [fn. 4], 18) states, on the basis
of information from Giilen’s younger
brother, that the name Fethullah was
refused by the registrar as being too
religious, and therefore Glilen’s father
had to come back later to register his
older son together with his younger
son, born on April 27, 1942.The birth
date was antedated by one year, so
that Fethullah’s official birth day in
most sources is now April 27, 1941.

6 See AGAI, Zwischen Netzwerk
und Diskurs (fn. 4), 140-145.

7 See analysis in Pim VALKENBERG,
The Intellectual Format of the Hizmet
Movement: A Discourse Analysis, in:
Gurkan CELIK /Johan LEMAN /Karel
STEENBRINK (ed.), Gllen-Inspired
Hizmet in Europe: The Western
Journey of aTurkish Muslim Move-
ment, Brussels 2015, 49-65.

8 A few examples from the Nether-
lands in VALKENBERG, Renewing
Islam by Service (fn. 4), 15-25. After
the experiences described there, the
Hizmet in the Netherlands decided

to create a new website with a greater
openness to the general public:
www.hizmetbeweging.nl

(last accessed October 27, 2017).

9 See AGAI, Zwischen Netzwerk und
Diskurs (fn. 4).
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2 Phases in the Historical Development of the Movement

One of the characteristics of the Hizmet Movement is a certain ambiguity in its language.
This can be exemplified in Giilen’s books: some of them are specifically addressed to a
Muslim public, while others are much more general and appeal to common human values
and Western authors.” In the behavior of supporters of the Hizmet Movement, one may
observe a similar ambiguity: while presenting themselves as secular in public, they are
often very pious in their private life. I have witnessed this ambiguity myself quite a few
times in the Netherlands when supporters of the Hizmet publicly deny any involvement
in the organization or even deny that they have knowledge of Hocaefendi. It is clear that
such lack of transparency can be explained by the tense political situation in Turkey - while
the tension was historically with the secular government, it has returned now vis-a-vis
the Erdogan administration - but it is also clear that it does not work well in the »open
society« of Western Europe and therefore leads to suspicions of a hidden agenda.? Joshua
Hendrick even thinks that this creation of ambiguity is an organizational strategy, but I will
come back to his analysis later. For now I want to focus on four levels in the discourse of
the Hizmet Movement, using Bekim Agai’s analysis of the network in what he calls the
Giilen Movement.” He distinguishes four levels of involvement in the Movement that
can be represented by four concentric circles.!® In the inner circle we find the immediate
students of Fethullah Giilen and those who totally identify with this group. In Turkish
they are usually called the abiler (shorthand form of agabeyler, »older brothers«) and
they usually live together in the dormitories or »light houses« (i51k evleri) founded by
the movement. They come together for sohbetler and read the works of Giilen together.
They form the cemaat (»community«): a network of close supporters and first students
who speak a common language with specific references (such as »golden generation«;
»fifth floor«) that function as an inside language.' They share their spirituality and their
faith with Fethullah Giilen and model their lives after him, insofar as that is possible.
The second level is that of the ordinary members of the movement who are inspired by
Giilen and who may be addressed in religious language, but who do not share in all the
specifics of the inner circle. They read magazines popular in the Movement and visit
Giilen-inspired schools but they are typically guided by the abiler. The third level of the
network consists of Turkish citizens who may not have a specific religious background
but bring their children to the educational institutions simply because they are the best
schools. They like the Turkish cultural aspect of the Hizmet but do not necessarily share
its religious background. I must add between brackets that this might be the part of
Agai’s analysis that has suffered most from the political developments: no one in Turkey
would nowadays publicly speak of Giilen as a Turkish national hero. And no one can

10 Another version of these concen-
tric circles as »graduated affiliation «
in: Joshua D. HENDRICK, Gllen: The
Ambiguous Politics of Market Islam

in Turkey and the World, New York/
London 2013, 122.

11 See HERMANSEN, Who is
Fethullah Galen? (fn. 4), 30.
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send his or her children to the schools because they have all been forced to close, which
is not only sad for the persons involved but also bad for the general level of education in
Turkey. The fourth and final level consists of people who are associated with the network
worldwide because they like good education, intercultural dialogue and network building,
but they might have no idea of the specific background of the institutions, specifically if
these institutions bear very neutral names. In the United States, for instance, we can find
the Niagara Foundation, Turkish Cultural Center, Respect Graduate School, or Magno-
lia Science Academy or Pioneer Charter School of Science. These are all organizations
inspired by Fethullah Giilen, but in most cases it is hard to find any public evidence of
that.'? The people associated with the network at this level might be Muslims but not
necessarily: many of the dialogue institutions have regular collaborators and guests who
have a different faith background.

Even though it is a bit speculative, it is possible to connect these levels of participation
in the Hizmet network, and the levels of language that are characteristic of these levels of
participation, with historical developments in the movement. In the first phase, the move-
ment was a local movement in Izmir, and it was not a very public movement despite the
popularity of Giilen as preacher. In the 1980s - second phase - Giilen’s fame spread around
the country and he was asked to preach in some of the most famous mosques. The political
situation became less tense and politicians such as Turgut Ozal supported an economic and
cultural liberal tradition. Giilen adapted these liberal values, and the movements started to
get a more public presence in a growing number of schools, but also in newspapers, journals,
and later radio and TV broadcasting. In the 1990s, the third phase, the Movement started
two new types of initiatives. In Turkey itself, the Movement began to promote dialogue
as a way to bridge religious, cultural and political differences. Notions such as »dialogue«
and »tolerance« were already present in Giilen’s works for some time, but now they were
put into practice. The movement established national organizations in order to do so, for
instance the Journalists and Writers Foundation in 1994, and the Abant Platform in 1998,
bringing together journalists, scholars and politicians of different walks of life. Intercultural
and interreligious dialogue organizations began their existence in this decade as well. Giilen
started to adapt his language by highlighting the bridgebuilding function of the Hizmet
Movement: Islamic values were still important but now they became a private motivation,
while in public more general cultural values became prominent. The titles of some of Giilen’s
books show this, for instance » Love and the Essence of Being Human« and » Toward a Global
Civilization of Love and Tolerance«."? The second change in this third phase that coincides
with the 1990s is the spread of the initiatives of the Movement to a number of new republics
that were formed after the dissolution of the Soviet Union, such as Uzbekistan, Kazakhstan,
Kyrgyzstan, and Turkmenistan. These republics have a special place because their inhabitants
are ethnically related to the Turks, and some of them have a sizeable Muslim population.
However, in the fourth phase after 1997 the movement began to spread more rapidly to

12 One can find lists of »Gulen-in- 13 These books were published in 16 Bekim AGAI, Die Arbeit der

spired schools«, often administrated 2004, but they consist of various Gulen-Bewegung in Deutschland:

by opponents of these schools who speeches and columns in periodicals Akteure, Rahmenbedingungen, Moti-

accuse them of illicit activities. See, written in the decade before their vation und Diskurse, in: Walter

for instance, http://turkishinvitations. publication in book form. HOMOLKA (ed.), Muslime zwischen

weebly.com/list-of-us-schools.html 14 On these two contradictory per- Tradition und Moderne: Die Giilen-

(accessed Sept.15, 2017). ceptions, see Dogan Kog, Strategic Bewegung als Briicke zwischen den
Defamation of Fethullah Giilen: Kulturen, Freiburg i.Br. 2010, 9-55. For
English vs. Turkish, Lanham 2012. a survey of the situation in Germany,

15 YAvUZ, The Gllen Movement
(fn.4), 4s.
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include Europe, the United States, Australia and even Asia and Africa. There are two reasons
for this. The first reason is the military »soft coup« of 1997 that brought the secularist forces
in the military to political power, even though they refrained from a »hard coup«. At the
same time, Giilen became more and more a contested public personality, seen by some as
an Islamist-in-disguise, but by others as a secularist, or an ally of the Christians - he visited
Pope John Paul IT in 1998 - or even an agent of the CIA.™ Manipulated versions of some
of his sermons were spread on the internet in which Giilen seemed to incite his followers
to secretly infiltrate Turkish institutions. In 1999, Giilen decided to go to the United States,
and he has remained there ever since, even though the Turkish government now wants his
extradition. The official reason that the Hizmet gives for the exile of their spiritual leader
is concern for his health, and indeed Hocaefendi has a weak health. Yet, at the same time,
it is probable that Giilen did not want to become the focus of a new juridical fight. More
important for our theme today, though, is another reason that Giilen gives in a private
conversation with Hakan Yavuz (a scholar of the movement now based in Utah). He told
him that he had often visited the Hizmet in Europe and the United States, and that he
has come to the conclusion that Islam might flourish better in conditions of freedom and
democracy than under autocratic Islamic regimes.'* This basically explains why followers
of the Hizmet Movement started to come to Europe, the United States and Australia. Some
recent research into the first supporters of the Hizmet in Europe shows that Giilen visited
Turkish Muslims in Germany in 1977 and returned a few times in the 1990s.' His mes-
sage was that the Turkish Muslims should integrate into German society and strive for the
best education.” More specifically, they should stop trying to build mosques, and start to
build schools.' This is exactly what happened since the first members of the Hizmet who
became publicly visible in West-European countries after 1995 were highly educated young
men and women. The first European Hizmet institutions were formed between 1995 and
2000, and the same can be said for the United States. Most of the earliest institutions were
schools and boarding houses, but a few years later dialogue institutions became important
as well. The presence of the Hizmet in Asia and Africa developed after 2000 and is related
to the development of a third field in which the movement became active, charity work.

3 The Model: Renewal By Conduct

The best way to understand the specific characteristics of the Hizmet Movement as a trans-
national missionary organization is to point to its religious motivation. In my research
I have come across a specific way of expressing this religious motivation that is repeated
in the books written by Fethullah Giilen time and again: the desire to seek God’s pleasure
(Turkish: riza Ilahi) in everything." When he describes the »golden generation« (Turkish:
altin nesil) a metaphor of the future generation of human beings devoted to God, he says:

see Ercan KARAKOYUN, Transnation- 18 AGAI, Die Arbeit der Gulen-

aler Lokalpatriotismus: Der Beitrag Bewegung in Deutschland (fn.16), 39.
der Gllen-Bewegung zur Integration 19 See VALKENBERG, Renewing

von Muslimen in Deutschland, in: Islam by Service (fn. 4), 162-166.
ibid., 56-87.

17 Ercan KARAKOYUN /Karel STEEN-

BRINK, The Hizmet Movement and the
Integration of Muslims in Germany,

in: CELIK/LEMAN/STEENBRINK (eds.),

Gulen-Inspired Hizmet (fn. 7), 179-195,
here 180.
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»these devotees never desire to boast about themselves or to advertise or spread propaganda
about themselves, nor are they ambitious to be well-known or appreciated. Instead, they
endeavor, with all their might and strength, to reach the spiritual life and they depend all
their acts in this regard on sincerety, intending merely to please God.«*

If this is the spiritual core, what are its practical consequences? I propose a term that
the Turkish scholar Thsan Yilmas has coined: tajdid or »renewal« by conduct.?* The best
way to explain this is to look at the success of the Giilen-inspired schools. Their success
does not depend on Islamic education but on the function of the teachers as models. Just
as education is the most important feature of life for Fethullah Giilen, it is also the most
important job in the Hizmet. This explains why the Giilen-inspired schools both in Turkey
and abroad are so enormously successful: because of the dedication of the teachers who are
willing to invest extra energy in their students since they see it as the best way to please God.
Joshua Hendrick gives a somewhat more suspicious reading of the excellent results of the
Giilen-inspired schools when he says that the good students can be attracted by offering
extra services and discounts, and therefore the rational choice theory is able to explain a
great deal of the success of the schools.?” That might be true, but my point here is that the
teachers see themselves as models for a future generation, grateful for the opportunities
that they have received, and willing to go the extra mile in order to give a future generation
the same or better opportunities. To my mind, the willingness to go to other cultures and
give non-Turkish and non-Muslim students the same opportunities forms the basis for the
missionary endeavor that is unmistakably part of the Hizmet.

4 Three Areas of Missionary Work in the Hizmet

The notion of renewal by conduct shows that if it is possible to speak about the Hizmet
Movement as a transnational missionary movement - as I think it is - then this movement
is characterized by a model of mission that is different from the classical model. I will
elaborate on this in the last part of my talk, but at this place I can draw a parallel with the
shift in missionary methods that I remember clearly from my own education in the Roman
Catholic Church: in the last third of the twentieth century, the interest in mission shifted
entirely from the classical models of planting churches and saving souls for Christ to the
new model of doing good and building social institutions for people in order to show them
the love of Christ. In the 1970’s in the Netherlands, the old missionary ideal was entirely
replaced with the new ideal of developmental collaboration. Building schools, health centers
and agricultural institutions became the new form of mission. In a similar way, the Hizmet
renewed the missionary ideal of Islam, namely da‘wa or »inviting people to Islam« to include
education, dialogue institutions, and charity. The big question, of course, is: is this still
da‘wa? Does it still invite people to answer the call of Islam? I think it does, since most of
the volunteers in the Hizmet Movement are deeply motivated by their Islamic faith, even

20 GULEN, Toward a Global Civiliza-
tion of Love and Tolerance, Somerset
N.J. 2004, 101.

21 lhsan YILMAZ, ljtihad and tajdid
by conduct: the Gllen Movement, in:
M. Hakan YAvUZ / John L.ESPOSITO
(eds.), Turkish Islam and the Secular
State: the Gllen Movement, Syracuse
2003, 208-237.

22 HENDRICK, Gulen (fn.10), 138-139.
23 My friend Alper Alasag told me
that there is a debate going on about
this in the Hizmet, since some of its
supporters argue that the movement
should go back to its roots in a more
da’wa-oriented style of service in the
tradition of Said Nursi (conversation
October 4, 2017).

24 See VALKENBERG, Renewing
Islam By Service (fn.4), chapter six:
»Three Elements of Faith-Based
Service«,184-228.

25 Said NURSI, The Damascus Ser-
mon, trans. Stkran VAHIDE, Istanbul
1996. See also Thomas MICHEL, S.J.,
»Fighting Poverty with Kimse Yok
Mu, « in: Islam in the Age of Global
Challenges: Alternative Perspectives
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though they will be very hesitant to call their work a form of da‘wa.” Yet I think the same
can be said of many people working in contemporary missionary movements. At the end
of my talk I will come back to this crucial question, but for now I I want to give an idea of
the three main areas in which the volunteers of the movement are working.>*

I have already sketched how Giilen started the Hizmet Movement by listening to the
needs of the students in the 1970s in Izmir: their parents from rural settings wanted a safe
environment for their children who studied in the »leftist« environment of that city. The
priority of building educational facilities in the movement is a direct consequence of these
needs, but it also matches with an important theme in Islamic spirituality: overcoming
ignorance is one of the most important tasks for every Muslim. Consequently, Giilen
points to ignorance as one of the most important problems in the contemporary Islamic
world that he seeks to overcome by building educational institutions. But according to
his analysis, disunity and poverty are important causes for backwardness and terrorism
in the Islamic world as well. This analysis ultimately goes back to his own spiritual master
Beditizzaman Said Nursi who indicated six root causes of problems in the Islamic world
in his famous Damascus sermon back in 1911.2* So Giilen started to tackle ignorance by
focusing on education in the 1970s. The first institutions took the form of boarding schools
and homework classes; the first house was rented in Izmir in 1968 and the first dormitory
was founded in 1971. It took some time before the political situation made it possible to build
high schools, but the first, Yamanlar Koleji, was established in 1982, again in Izmir. From
there the schools spread over Turkey, and the Turkic republics in the 1990s, and to other
continents (Europe, North-America, Australia, Asia, Africa) in the 2000s. Nowadays, there
might be as much as 1,000 schools in more than 100 countries all over the world. I have
personally visited schools in Turkey, the United States, the Netherlands and Germany?, and
they all share common characteristics: no specific Islamic education, stress on multicultural
and bi- or tri-lingual education (for instance German and Turkish, but also English in the
schools in Berlin), and on natural sciences. Both students and teachers are very polite and
very proud of their schools. Finally, the schools stand out as clean and neat, but austere.
The money that is available is invested in education, not in nice looks or a fancy cafeteria. I
should add, though, that these schools are not uncontested. You may know that all Giilen-
inspired schools in Turkey needed to close under government pressure, and all teachers
with known connections to the Hizmet are fired and many are even in jail (including their
family members). In Europe, they can still function, but quite a few parents have withdrawn
their children under pressure from AKP supporters. Some schools had to close and some
religious leaders from state-founded Diyanet organization had to leave the Netherlands
because they were in possession of lists with names of Hizmet members to be targeted.””

The second field of service is dialogue. In this respect, again one can see Giilen’s decision
to engage in dialogue work in order to prevent disunity as a pragmatic and a principled
decision at the same time. In the late 1980s the political situation in Turkey allowed more
freedom while the old tensions between the secularist and the other parties - some of them

of the Gillen Movement, Conference zeit.de/2017/30/guelen-bewegung-
Proceedings, Washington D.C. 2008, schulen-deutschland/komplettansicht
523-533. about the situation in Germany

26 In May 2009 | visited a gymna- (accessed Oct. 5, 2017).

sium school in Berlin-Spandau that 27 Information through http:

was part of an organization with /Avww.fhvzelm.com/blog/?p=4796

schools in Berlin, Cologne, Mannheim (accessed Oct. s, 2017).
and Hannover. According to Die

Zeit (July 19, 2017) there are now 25

schools in Germany. See http:/Avww.
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Islamist in nature, such as Erbakan’s Welfare Party that was in power from 1995 until the
»soft coup« of 1997 - still lingered on. The major foundation in this area was the Journalists
and Writers Foundation, founded in 1994. Giilen wanted to establish a group of writers and
journalists that could act as facilitators of dialogue processes in order to gain better rela-
tionships between the different parties in Turkey. The Journalists and Writers Foundation
functions as an umbrella for a number of organizations in Turkey, among them the Abant
Platform that organizes national conferences to bring togethter different political points of
view. After 2000, some of the conferences have been organized outside of Turkey: in Wash-
ington D.C. (2004) and Brussels (2004, on Turkey’s possible EU membership), but also in
Erbil (northern Iraq) and Cairo (Egypt). The Intercultural Dialogue Platform has organized
major conferences on Abraham as ancestor of three religions (Urfa 2000; Mardin 2004).

An initiative that is loosely connected with the Journalists and Writers Foundation is the
organization of intercultural trips to Turkey. This is how many people outside of Turkey have
come to know Turkey guided by a perspective from the Hizmet. Often, these trips include
visits to religious and touristic sites, but also to the Journalists and Writers Foundation
itself, to schools, hospitals and universities, press initiatives such as Zaman newspaper and
Samanyolu TV, but also to local businesspeople. I mention this element because I think
it is an important part of the mission of the Hizmet: establish good relationships between
people from different cultures. Nowadays, it has become impossible for people related to the
Hizmet to travel to Turkey, so they organize travels to other countries. The travel program
of the Rumiforum, the local branch of the intercultural dialogue program in the D.C. region,
includes invitations to travel to Kazakhstan and Kyrgyzstan, Australia, and Germany.*® In
the Netherlands, I have worked together with the Stichting Islam en Dialoog for a long time.
Nowadays, the best information can be found on the website of the Hizmetbeweging.* In
Germany, Ercan Karakoyu, who is the president of the Dialog und Bildung Foundation has
recently written a book about the »Giilen Movement«.*

The third missionary area in which the Hizmet has become active is the area of charity,
meant to overcome poverty. In this case, activities have been developed quite a bit later than
the activities in the other areas, and the activities are more centralized through one main actor:
the Kimse Yok Mu Foundation, which can be translated as »Is there anybody who cares?« The
foundation started after an earthquake in Turkey, and became a great success since it appealed
to some basic religious notions, such as sadaga (voluntary giving) and himmet (giving dona-
tions). When I was in Izmir with a group of scholars from Maryland in 2009, we visited Sifa
Hastanesi, a hospital related to the Hizmet Movement. They heard that one of our members
had been the prime minister of the Central African Republic in the 1980s, and they told us
that they sent volunteers to help out in a hospital in Bangui, the capital of that nation. They
also told us about a school that they developed in that nation five years ago. Nor was their
activity limited to that country, since they established hospitals in Dubai and Northern Iraq,
and send out volunteer doctors to five African countries. Two different groups of local busi-
nessmen that I met in Izmir in the same year told me about their plans to develop schools in
Cameroon and proudly showed me the blueprints of the school that they were about to build.

28 See http:/rumiforum.org/study- 31 See the website of the Jesuit Vol- 32 AGAI, Zwischen Netzwerk und
trips (accessed Oct. 3, 2017). unteer Corps http:/www.jesuitvolunte  Diskurs (fn. 4); BernaTURAM, Be-

29 https://www.hizmetbeweging.nl/ ers.org and Teach for America tween Islam and the State: The Politics
(accessed Oct. 5, 2017). https:/Awww.teachforamerica.org of Engagement, Stanford CA 2007.

30 Ercan KARAKOYUN, Die Gllen (accessed Oct. 3, 2017). 33 Helen Rose EBAUGH, The Glilen
Bewegung: was sie ist und was sie Movement: A Sociological Analysis of
will, Freiburg i.Br. 2017. a Civic Movement Rooted in Moder-

ate Islam, Dordrecht 2010, 105.
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So it is clear that much of the charity work of the Hizmet is centered around schools,
because education is still its most important value that is exported across boundaries and can
be called therefore a form of transnational missionary work. Yet other forms of charity that
come closer to the use of the word charity in the Anglo-Saxon world are practiced as well.
For instance, in the last two years I noticed how Rumi Forum and its sister organizations
convene fundraising dinners for blanket drives to help Syrian refugees. At these dinners,
organizers tell about the situation in the refugee camps and their plans to send help.

5 Motivations of the Teachers

I want to finish this exploratory overview of the Turkish Hizmet Movement as a transnational
missionary movement with two final reflections. The first is about the motivation of the
teachers in the Hizmet Movement, which is important because they are the real missionaries
of his movement. In the ethos of the movement, teachers are the most important members
since they engage in the »core business« of the organization. After all Giilen himself said
to his German friends: stop building mosques, and start building schools. There are quite
a few publications based on interviews with these teachers, talking about the success of the
schools and what motivates them to go to different cultures and countries to teach young
children instead of pursuing a more profitable career. By the way, the parallel here might be
not so much between these teachers and classical Christian missionaries who leave for foreign
destinations, but rather with young students in the United States who decide to devote one
or more years to teach English to students who live in circumstances that are clearly less
favorable than the circumstances in which they themselves grew up. For instance, developing
themselves into »men and women for others« is a goal for many students at Jesuit institutions
in the United States, and this goal is fostered through immersion trips during their study,
but most specifically through service years after having obtained their bachelor’s diploma.*

As I said, there are a couple of comprehensive studies based on interviews with the teach-
ers in the Hizmet Movement. I have already mentioned Bekim Agai’s book on the patterns
of communication within the Hizmet network, but Berna Turam’s book based on interviews
with female teachers, and focusing on the ambiguity between private and public sides of the
movement, has reached the status of a classic in the field as well.** Sociologist Helen Rose
Ebaugh summarizes the conclusion of most researchers as follows: »In addition to sharing
a common culture of ideas and values, and as part of this culture, a major reason for the
success of the Giilen institutions is the commitment and dedication of the personnel who
run them.«** However, two recent publications have cast some doubt over this quite rosy
image. They both argue, based on rational choice theory, that both teachers and students
might also be driven by some less altruistic principles, since a Hizmet education helps them
to gain a profitable network and a higher socio-economic position in society.** I have already
discussed Hendrick’s argumentation and his use of the notion of »strategic ambivalencex,
so in the last part of my presentation I want to concentrate on Tittensor’s book.*®

34 See HENDRICK, Gllen (fn.10); 35 For a reply to Hendrick's argu-
David TITTENSOR, The House of ment from the side of a Christian
Service: The Gllen Movement and ethicist, see Simon ROBINSON, The
Islam’s Third Way, New York 2014. Spirituality of Responsibility: Fethullah

Gulen and Islamic Thought, London
2017, 172-175.
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6 Mission and Message: A Comparative Analysis

Just like the authors just mentioned, David Tittensor bases his thesis about the divergence
between mission and message in the Hizmet Movement on interviews with teachers, but he
adds students to the mix, and notices that the Hizmet was not as willing to share perspectives
of the students as was the case with the teachers. What makes Tittensor’s research most
interesting for our purpose, though, is his conclusion that »despite it[‘s] protestations to
the contrary, the Movement is very much a da‘wa (missionary) organization.«*® One of the
elements that leads him to this conclusion is a comparison with World Vision, a Christian
missionary organization, founded in the United States after the Korean War, with a goal to
fight communism and spread the Gospel.*” Again, this method of bringing religious people
together against communist influences finds a parallel in the writings of Said Nursi. In the
case of World Vision, it started as an Evangelical missionary organization but adapted its
methods under influence of European resistance toward direct missionary methods. He
argues that both organizations now engage in a relatively liberal form of proselytism, which
he calls »lifestyle evangelism« in which there is a difference between the message conveyed
and the mission implied. Yet, the point of Tittensor’s book is that such an ambiguity in the
case of a Muslim organization creates alarm and anxiety, while it is tacitly accepted in the
case of a Christian organization.?® This seems to be unfair.

I would like to end with one observation and one question. The observation is that the
method of the Hizmet Movement reminds me of two specific missionary methods that are
intimately connected with two methods of interreligious dialogue: the mission of presence
and the mission of commitment to service. These methods are mentioned in two documents
published by the Pontifical Council for Interreligious Dialogue in 1991 and by its precursor,
the Secretariat for non-Christians in 1984.3° The document from 1984 mentions mission of
presence and the mission of commitment to service as the first elements of mission, along
with the liturgical life, dialogue and finally announcement and catechesis.*® A bit further, the
same document mentions four forms of dialogue, namely dialogue of life, dialogue of works,
dialogue of experts and dialogue of religious experience.*! So, the model of presence in the
life of religious others, and of collaboration in service with religious others can be seen both
as a form of mission and as a form of dialogue, and they are arguably the basis for all other
forms of mission and dialogue. I am quite sure that interviews with members of mission-
ary congregations - for instance interviews with sisters of the Maryknoll congregation by
Jeanine Hill Fletcher, but I know that there are rich resources in the Netherlands as well*?

- would confirm the idea that »commitment to service« looms large among the motiva-
tions of many missionaries in the twentieth century. There seems to be a large amount of
overlap between Christian and Muslim transnational missionary organizations on this

36 TITTENSOR,

The House of Service (fn.34), 9.
37 Ibid., 144.

38 Ibid., 89.

39 Both documents can be found in
English translations in Interreligious
Dialogue: The Official Teaching of
the Catholic Church from the Second
Vatican Council to John Paul Il
(1963-2005), ed. Francesco GIOIA,
Boston 2006: »The Attitude of the
Church toward Followers of Other Re-
ligions: Reflections and Orientations
on Dialogue and Mission« by the
SECRETARIAT FOR NON-CHRISTIANS
(May 10, 1984) on pages 1116-1129;
»Dialogue and Proclamation: Reflec-
tions and Orientations on Interreli-

gious Dialogue and the Proclamation
of the Gospel of Jesus Christ« by the
PONTIFICAL COUNCIL FOR INTERRELI-
GIOUS DIALOGUE jointly with the
CONGREGATION FOR EVANGELIZA-
TION OF PEOPLES (May 19, 1991) on
pages 1156-1189.
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issue, in the line of what St. Francis of Assisi suggested to his friars about their way to live
among the Muslims. In chapter 16 of his regula non bullata he says: »One way is not to
engage in arguments or disputes but to be subject to every human creature for God’s sake
(1 Peter2:13) and to acknowledge that they are Christians. The other way is to announce
the Word of God, when they see that it pleases the Lord, in order that they may believe«.*?
Even though it is not so difficult to find a place for such a mission by service in the his-
tory of Christian concepts of mission, there is still a final question. I am quite convinced
that most members of the Hizmet would deny that they are engaged in a form of mission
or da‘wa, and therefore they would consistently deny to have any missionary intention at
all. Just like the majority of young people who serve in other countries on behalf of the
Jesuit Volunteer Corps or similar organizations would probably deny having any missionary
purpose. As Tittensor discussed, this might be related to the fact that da‘wa or mission is not
acknowledged as a valid goal of the organization for which they serve, even though service
is. Theologians may think that the two are inherently connected, but if people themselves
do not see or share that connection, how valid is it to speak about such an organization
as a missionary organization? In other words: if people in the Hizmet do not share my
analysis, how valid is it? From the point of view of a scholar, it is easy to say that I add a
perspective that insiders may not share, but from the point of view of someone engaged in
dialogue, I find it problematic to make assertions that cannot be shared by insiders. Yet if
there is some debate about this within the Hizmet Movement, it makes sense for a Christian
theologian to try to contribute to this debate by showing how the Christian tradition has
accommodated service within its concept of mission. Of course, it is up to the members of
the Hizmet Movement to determine whether they can recognize themselves in this picture
of their movement as a transnational missionary movement. .

40 »The Attitude of the Church ...
Dialogue and Mission« (fn.39),
no.13, 119.

41 Ibid., nos.29-35, 1125-1126.
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New challenges for the Orthodox
mission after the Pan-Orthodox Council

of Crete (2016)

von Dimitrios Keramidas

Zusammenfassung
ImJahr 2016 beging die Ortho-
doxe Kirche auf Kreta das
»Heilige und GrofRe Konzil«, bei
dem ein neuer und ganzheit-
licher Ansatz von Mission und
Evangelisierung bekraftigt wur-
de, wie er den Herausforderun-
gen der modernen pluralisti-
schen und globalisierten
Gesellschaften entspricht. Das
Konzil erklarte, die Mission sei
in erster Linie die Proklamation
des Eschaton in der Geschichte,
sie sei sowohl ein sichtbares
Zeichen des Reiches Gottes als
auch die Teilnahme an diesem.
Die Mission spiegelt Gottes
hypostasis, die Weise, wie er als
vollkommene Einheit und Com-
munio von Personen existiert.
Gemaf dieser theologischen
Wahrheit nimmt die Kirche das
sakrifiziale und diakonale Ethos
Christi an, der in sich das ge-
samte menschliche Geschlecht
versohnt hat; dies impliziert,
dass »die anderen« und »die
draufRen« Partner und nicht ein-
fach Objekte der Evangelisie-
rung sind. Diese universale
Strahlung der missio Dei bedeu-
tet, dass die Gaben, die er der
Menschheit geschenkt hat
(Frieden, Gerechtigkeit, Recht-
schaffenheit), die menschliche
Synergie und die Zusammenar-
beit zwischen den Orthodoxen
und den Glaubigen anderer
Kirchen und Religionen, ja aller
»Menschen gute Willens « ver-
langen.
Schliisselbegriffe
- Orthodoxe Mission
- Panorthodoxes Konzil von
Kreta (2016)
- Neuevangelisierung

Abstract
The Orthodox Church cele-
brated in Crete (2016) the
»Holy and Great Council« in
which a renewed and holistic
approach on mission and
evangelism was confirmed, in
accordance to the challenges of
the modern pluralistic and glo-
balized societies. The Council
declared solemnly that the
mission is in the first place the
proclamation in history of the
eschaton, which in its turn
is a visible sign of and a partici-
pation in the Kingdom of God.
Mission reflects God's hyposta-
sis — the way in He exists as a
perfect unity and communion
of Persons. Along with this
theological truth, the Church
embraces the sacrificial and
diaconal ethos of Christ who
reconciled in Himself the whole
human gender, which implies
that the »others« and »those
outside« are partners, and not
simply objects, of the evange-
lism. Such universal breath of
the missio Dei means that the
gifts that He offered to human-
ity (peace, justice, righteous-
ness) need the human synergy
and the collaboration between
the Orthodox and the faithful
of different church traditions
and religions, and even with all
»people of good will«.
Keywords
- Orthodox mission
- Pan-Orthodox Council of
Crete (2016)
- re-evangelization

Sumario
En 2016 la Iglesia ortodoxa cele-
bré en Kreta el »Santo y gran
Sinodo«, en el que se acentud
una vision nueva e integral de
la misién y la evangelizacion,
como corresponde a los desa-
fios de las sociedades modernas
y globalizadas. De manera
solemne, el Sinodo declaré que
la mision en primer lugar
consiste en la proclamacion del
Eschaton en la historia; es tanto
un signo visible del Reino de
Dios como también la participa-
ciénen él. La mision refleja la
hipostasis de Dios, la manera
como él es la unidad y comu-
nién perfecta de personas.
Segun esta verdad teoldgica, la
Iglesia acepta el etos sacrificial
y diaconal de Cristo, que ha
reconciliado en si a todo el
género humano. Esto implica
que »los otros« y »los de
afuera« son socios y no meros
objetos de la evangelizacion.
Esta irradiacion universal de la
missio Dei significa que los
dones, que él ha regalado a la
humanidad (paz y justicia,
integridad), exigen la sinergia
humanay la colaboracién entre
los ortodoxos y los fieles de
diferentes tradiciones eclesiales
y religiones, incluso de todos
»los hombres de buena volun-
tad«.
Palabras clave
- misién ortodoxa
- Sinodo Panortodoxo de

Kreta (2016)
- nueva evangelizacion
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1 Is Orthodoxy uninterested to mission?

ntil a generation ago Eastern Orthodoxy was considered as indifferent to evange-

lization and attracted only by dogmatic confessionalism and by the ascetic, that is

the inner and spiritual, dimension of the Kingdom of God (Lk 17,21: »The Kingdom
of God is within you«, instead of the much more communal version of the Kingdom which
is »in your midst«)". In fact, David Bosch in his Transforming Mission commented that »in
the Eastern tradition [...] the emphasis was on conservation and restoration, rather than
on embarking on a journey into the unknown. The key words were tradition, orthodoxy,
and the Fathers, and the church became the bulwark of right doctrine. Orthodox churches
tended to become ingrown, excessively nationalistic, and without a concern for those
outside .

However, the ecumenical achievements of the past century, as well as the missionary
awakening of many local Orthodox Churches (especially in Africa and in Asia) and the
efforts of inspired missiologists (such as the Greek-Orthodox Archbishop of Albania,
Anastasios Yannoulatos, and the late Romanian theologian, Fr. Ion Bria) brought Orthodoxy
closer to - or, in some cases, in the centre of - the wider Christian missiological community.
Orthodox are now willing to react more positively to the challenges of the third millen-
nium (globalism, cultural pluralism, economic instability, ecological crisis, acceptance
that all religions are able to promote coexistence among peoples) and to offer their own
perspective to contemporary theological discussions, especially in fields, like: the Trinitar-
ian and Pneumatological basis of mission (creation belongs to God’s Trinitarian way of
being, while the Economy of Christ goes side-by-side with the economy of the Holy Spirit);
the dimension of martyria as an opposite to arrogance or confessional (or even national)
triumphalism and denominational antagonism; the liturgical importance of Christian
witness in the form of »the liturgy after the Liturgy«’. Thus, Orthodox involvement in the
global mission movement is now seen in a much constructive manner.

Today, the approximately 260 million Orthodox Christian lie in »national«, mainly
Orthodox-majority States in which Christian faith is considered solid and important for
public and social life*. Still, religious observance is low among Orthodox in Eastern Europe
(that is former USSR Republics), while it’s slightly higher in South-European countries
(Balkans). According to recent data, baptism is universal (almost 100%) among Orthodox
Christians in Balkans (Greece, Romania, Serbia etc.) and very high in Eastern Europe
(Russia, Georgia, Moldova, Ukraine, Kazakhstan etc.). Yet, the rate of weekly attendance of
Church service (Eucharist) is moderate or low (21% in Romania, 17% in Georgia and Greece,

1 Cf. Petros VASSILIADIS, Introduc-
tory remarks, in: ID. (ed.), Orthodox
Perspectives on Mission, Oxford
2013, 2-3.

2 David BOSCH, Transforming
Mission: Paradigm Shifts in Theology
of Mission, Maryknoll 1991, 212-213.
3 Cf. Petros VASSILIADIS, Together
Towards Life: An Orthodox Assess-
ment, in: Kenneth ROSS/Jooseop
KEUM /Kyriaki AvTzI/Roderick R.

HEWITT (ed.), Ecumenical Missiology.

Changing Landscapes and New
Conceptions of Mission, Oxford 2016.

4 The Orthodox Church is a family
of local, independent, self-governing
(Autocephalous) Churches held
together by a triple bond: (a) unity in
the faith, (b) communion in the
sacraments and (c) unity in a common
canonical tradition. Each local Ortho-
dox Church is in full agreement with
the rest on all matters of doctrine.
They all share the same Apostolic faith
and the teachings of the Seven Ecu-
menical Councils which they accept as
normative. Faith is a conditio sine

qua non for sacramental communion.
At present, the 14 Autocephalous
Orthodox Churches are: a) The four
ancient Patriarchates of: Constantino-

ple, Alexandria, Antioch, Jerusalem;
b) The ten Autocephalous Churches
of: Russia, Serbia, Romania, Bulgaria,
Georgia, Cyprus, Greece, Poland,
Albania, Czech lands and Slovakia.
Geographically, the areas where the
Orthodox Churches are present lie in
Eastern Europe (Russia, Poland, Czech
Lands & Slovakia), the Balkan penin-
sula (Greece, Serbia, Romania, Bulga-
ria, Albania) and along the coasts of
the Mediterranean Sea (North Africa
and Middle East — Cyprus, Alexandria,
Antioch, Jerusalem). Cf. Timothy
WARE, The Orthodox Church. An
Introduction to Eastern Orthodoxy,
London 32015.
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12% in Ukraine, 6% in Russia and Serbia), though 61% of Orthodox in Balkans believe in
God with absolute certainty (compared to the 33% of ex-USSR countries)®.

One could say that while Orthodoxy apparently seems to preserve its influence on
traditional Christian territories, on the other hand the new ecumenical understanding of
mission is not any more limited to terms such »Christianization«, »conversion« etc. - at
least in their literal and exclusive sense - but it applies more inclusive ideas, like witness/
martyria, and interreligious/intercultural dialogue. The Orthodox Church had formally
endorsed this goal since the 2008 Synaxis of the Primates of the Orthodox Churches which
stated that: » Efforts to distance religion from societal life constitute the common tendency
of many modern states. The principle of a secular state can be preserved; however, it is
unacceptable to interpret this principle as a radical marginalization of religion from all
spheres of public life«®.

In this paper we will question if Orthodoxy is ready to accomplish the transition from the
traditional model of »national orthodoxies« to the one in which the vocation to announce
the Gospel can embrace a more inclusive - i.e. more universal - attitude in the post-modern,
post-nationalistic, and pluralistic world situations”.

2 Gospel, service and prophetism

The 2008 Synaxis of the Orthodox Primates had endorsed the view that »the Church of
Christ today fulfils its ministry in a rapidly developing world, which has now become
interconnected through means of communication and the development of means of trans-
portation and technology 8.

The awareness that the present global world experiences profound and rapid changes had
inevitably raised the demand for the updating of the traditional - or »national« - orthodox
missionary models in order to challenge those cultures and ideologies that live in a condi-
tion of life »without Christ« or that can be defined as »post« or even as »not any more«
Christian®.

This growing sensibility of Orthodoxy to mission was confirmed by the convocation of the
»Holy and Great Council of the Orthodox Church« (Crete, June 2016) and by the approval of
the latter of the document » The Mission of the Orthodox Church in Today’s World«'. This
Statement, together with the conciliar Encyclical, the conciliar Message and the document
»Relations of the Orthodox Church with the Rest of the Christian World« concern Ortho-
doxy vis a vis the others. Previously, the 5 Pre-Conciliar Pan-Orthodox Conference (2015)
had edited the document issued by the 3™ Pre-Conciliar Pan-Orthodox Conference (1986)
entitled » The contribution of the Orthodox Church to the realization of peace, justice, liberty,

5 PEW RESEARCH CENTER,

Nov. 8, 2017, »Orthodox Christianity
in the 21" century«, in: http:/Avww.
pewforum.org/2017/11/08/orthodox-c
hristianity-in-the-21st-century/
(25.3.2018).

6 Message of the Primates of the
Orthodox Churches, in: http:/Avww.
ec-patr.org/docdisplay.php?lang=
en&id=995&tla=en (20.3.2018).

7 It must be said that the concept

of »national Church« is not the centre
or the starting point of orthodox
ecclesiology, but rather a »modern,
so to say, deviation of the Eucharistic
ecclesiology. According to the latter,
itis the Eucharist, and not the nation,
that constitutes the true nature and
purpose of the Church. By celebrating
the supper of Christ, the Church
anticipates by grace the Kingdom of
God - a Kingdom of perfect commun-
ion among the people that reflects the
unity and communion of the Divine

Persons. Thus, neither the mission nor
the kerygma are the realization of the
Kingdom, but rather its proclamation.
8 Message of the Primates of the
Orthodox Churches (fn.6), §4.

9 By saying that | do not mean to
underestimate the great contribution
of the Orthodox Church and its coura-
geous missionaries to the proclama-
tion of the Gospel in the Roman and
Greek-speaking world, in Egypt and
Near East, among the Slavs, and in the
vast lands of the Russian Empire, from
Kiev to Siberia and the Alaska.
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fraternity and love among peoples, and the elimination of racial discrimination and other
forms of discrimination« - the first, so to say, pan-Orthodox missiological Statement. This
attitude was also confirmed by the fact that the topic of »mission« was listed first in the
order among the pre-conciliar texts and that the Ecumenical Patriarch Bartholomew in
His inaugural discourse reminded that »the meeting of the Church in Council makes it by
extension also a missionary meeting, that is, one turning outwards and going forth unto
all nations (cf. Matt. 28,19) in order to transmit the love of Christ to every person, sharing
in the vicissitudes of history, as a sign for the nations (Is. 11,12) ™.

Not accidentally, the Council desired to address its final message »to the Orthodox people
and to all people of good will« and to open the horizon of Orthodoxy to »the contemporary
diverse and multifarious world«, namely the problems and opportunities of the 21* century,
in order to emphasize the pastoral responsibility of the Orthodox Churches to witness the
truth about God and to overcome the pain and the anguishes that threaten the integrity of
human existence. This task, Patriarch Bartholomew said, derives from the consideration
that »in more recent years, new challenges have appeared that demand the articulation of
a common direction and position among the individual Orthodox Churches«'.

On the other hand, the expectation of the »new earth« announced by Christ reveals the
need to re-direct ecclesial action from old priorities to current world needs. On the basis
of this auspice, the Council of Crete explain that »the Church lives not for herself. She
offers herself for the whole of humanity in order to raise up and renew the world into new
heavens and a new earth (cf. Rev 21,1)«. The centrality of mission concerns the pleroma
(=the totality of faithful, clergy, monks and laity) of the body of the Church and, as such,
it must be integrated in the events and the pressing needs of our century.

The mission document recalls in its Prologue, not incidentally, the eschatological
nature of the Church: »The Church of Christ exists in the world, but is not of the world
(cf.Jn 17,11.14-15). The Church as the Body of the incarnate Logos of God (John Chrysostom,
Homily before Exile, 2 PG 52, 429) constitutes the living »presence« as the sign and image
of the Kingdom of the Triune God in history, proclaims the good news of a new creation
(2 Cor 5,17)«"3. The Good News of the transformation of the world, the Statement explains,
is experienced in the Eucharistic synaxis, where Gods dispersed children are gathered
together in the same place without distinction of race, gender, age or social origin, as well
as in the life of the saints who, by practicing Christian virtues, have witnessed that the trans-
figured world is not a utopia, but an authentic and tangible reality. In this sense, Christian
mission becomes truly a »heaven on earth«; mission is mainly not what the Church does
but what she is and proclaims, i.e. an ongoing Pentecost, a perpetual divine parousia. In this
way, the apostolate becomes an anamnesis of the Lord’s »second and glorious comingx, as
the anaphora of the Byzantine liturgy reminds us.

10 The convocation of the Council
was an important historical moment
for Eastern Orthodoxy as a whole, as
it sealed 40 years of a preparatory,
pre-conciliar process. The gathering’s
purpose was to promote inter-Ortho-
dox cooperation, to renew Ortho-
doxy’s common voice to contempo-
rary global problems and to witness
the unity of the 14 canonical local Au-
tocephalous Churches. The agenda of
the Council regarded six points: 1) The
Mission of the Orthodox Church in
the contemporary world; 2) The

Orthodox Diaspora; 3) Autonomy and
its manner of proclamation; 4) The
sacrament of Marriage and its impe-
diments; 5) The importance of Fasting
and its application today; and 6) Rela-
tions of the Orthodox Church to the
rest of the Christian world. Unfortu-
nately, four Churches (Patriarchates
of Antioch, Moscow, Bulgaria,
Georgia) did not participate in the
proceedings of Crete.

11 Opening Address by His All-Holi-
ness Ecumenical Patriarch Bartho-
lomew at the Inaugural Session of the
Holy and Great Council, in: https:/
www.holycouncil.org/-/opening-
ecumenical-patriarch?_101_INSTANCE_
00ILSDUAGY7C_languageld=en_us
(10.3.2018).

12 Ibid.

13 The Mission of the Orthodox
Church inToday’s World (from now
on: The Mission), in: https:/Avww.
holycouncil.org/-/mission-orthodox-
church-todays-world, Prologue.
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From this follows the indispensable imperative to [re]-evangelize »God’s people in
contemporary secularized societies«, as well »those who have not yet come to know Christ«
is an »unceasing duty of the Church«'*. Orthodox faithful are and must be apostles in the
world, and they must participate in this missionary journey which consists in'*:

1 The announcement of God’s plan for the humankind and the creation®.

2 The evangelisation of the world in the mystery of Holy Trinity and the distribution of
the gifts of the new creation that God has offered to us (God’s righteousness, peace and
will for reconciliation)’.

3 The participation in the divine Eucharist and to the so-called »liturgy after the Liturgy«'®.
The exhortation to »live« the new creation means primarily to offer the Gospel to the

whole world as a guide and to accompany the humanity in her earthly pilgrimage with love,

patience, and prayer. The love of which the Gospel speaks is not an attitude of diplomatic
courtesy, nor a conventional philanthropy, but an invitation to welcome and embrace the

diaconal hypostasis of the Trinity, towards an ascetic exodus from the narrow limits of the »I«,

and to trust the meaning of the relationship with the Triune God. » The one, holy, catholic

and apostolic Church is a divine-human communion in the image of the Holy Trinity, a

foretaste and experience of the eschaton in the holy Eucharist and a revelation of the glory

of the things to come, and, as a continuous Pentecost, the Church raises her prophetic voice
in this world that cannot be silenced, the presence and witness of Gods Kingdom »that has
come with power« (cf. Mark 9,1) «*°.

Thus, the eschaton has a central role in the missio ecclesiae, for the Church announces
a new way of being that has been revealed to her and which does not belong to the world
of this century. Therefrom, comes out the belief that the celebration of the Divine Liturgy
»constitutes the innermost core also of the conciliar functioning of the ecclesial body«*°.
The document notes that the Orthodox Church, based on the experience and the teaching
of the »patristic, liturgical, and ascetical tradition, the Orthodox Churchg, shares »the
concern and anxiety of contemporary humanity with regard to fundamental existential
questions that preoccupy the world today«, allowing »the peace of God, which surpasses
all understanding (Phil 4,7), reconciliation, and love to prevail in the world«*'. The missio
ecclesiae in such an eschatological and therefore liturgical perspective does not by any means
contradicts the primary missio Dei theology, which in its Trinitarian understanding leads
to the same relational missionary attitude.

It is beyond any doubt that the Council’s main intent was to reconcile the (apparent
or effective) dialectic tension between prophecy and social commitment towards a truly
evangelical historical prophetism. Evangelical life is for Christians a promise and a hope, i.e.
an event that we live by grace (in the Eucharist, and in the holiness of the saints). However,
Church mission is realized through the proclamation of the »already« of the eschaton to
the »not yet« of history. Thus, the inevitable tension between living in the world and not
being of this world is overcome by the ethos and sacrificial example of Christ that leads
everyone to the participation in His Resurrection, in which every trace of death and pain
disappears. If mission is not engaged in social life, she does not follow the traces of Christ’s
Incarnation, she does not breathe the sanctifying breath of the Holy Spirit, and she does

14 Encyclical of the Holy and Great 16 Cf.The Mission (fn.13), 1.1, VI.1, 19 Encyclical,.
Council of the Orthodox Church, V1.4; Encyclical, 1. 20 Encyclical, 20.
Crete, June 2016, 6. 17 Cf.The Mission (fn.13), Prologue, 21 The Mission (fn.13),
15 Cf.Encyclical, 6; cf. The Mission 1111, VI.9; Encyclical, 11.6. Prologue.

(fn.13), B.3. 18 Cf. Encyclical, Epilogue, 1.3, 11.6,

VIl.20.
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not defeat our old way of being. The mission document explains that the eschatological
nature of Christianity does not lead to any kind of exodus from history, but invites us to
project the Kingdom within it.

Therefore, Christian peace has a »mystical« power since it is based on the peace of Christ,
that is to say:

1 The reconciliation of all things in Him.

2 The manifestation of the organic unity of humankind.

3 'The universality of the ideals of peace, liberty and social justice.

Such universal gifts, although of divine origin, need human synergy and arise where Chris-
tians »strive for the work of faith, love, and hope in our Lord Jesus Christ«, and where
peace, justice, fraternity and love is achieved »among all children of the one heavenly
Father, as well as between all peoples who make up the one human family«. Interreligious
(or inter-faith) cooperation can offer a concrete support to those who in various parts of
the world »are deprived of the benefits of peace and justice« (The Mission, 111, 3-5). Repres-
sion and persecution of Christians and of faithful of other religious communities threatens
»existing interfaith and international relations«. The proximity of Christians with the rest
of humanity is inspired not only by the principle of universal dignity of mankind, but also
by the ethical and practical effects of Christian faith and of the abolition of »all barriers
erected by enmity and prejudice« (The Mission, V.2).

The conciliar Message insists that »sober inter-religious dialogue helps significantly to
promote mutual trust, peace and reconciliation [...] The truth, however, is that fundamen-
talism, as »zeal not based on knowledge (Rom 10,2), constitutes an expression of morbid
religiosity. A true Christian, following the example of the crucified Lord, sacrifices himself
and does not sacrifice others, and for this reason is the most stringent critic of fundamen-
talism of whatever provenance. Honest interfaith dialogue contributes to the development
of mutual trust and to the promotion of peace and reconciliation« (4.17).

Finally, in the Mission Statement it is stated that: »The various local Orthodox
Churches can contribute to inter-religious understanding and co-operation for the
peaceful co-existence and harmonious living together in society, without this involving
any religious syncretism« (A3); and later: »The Orthodox Church resolutely condemns
the multifaceted conflicts and wars provoked by fanaticism that derives from religious
principles [...] Existing interfaith and international relations are threatened, while many
Christians are forced to abandon their homes« (D.3).

The commitment of [re-]evangelization must not ignore the fact that the Gospel of
Christ is offered to all, not in an aggressive manner, nor in the sense of a forced conver-
sion to Christian faith, but as a guide in order to redeem the world from its sufferings.
Inter-faith-dialogue from an Orthodox Christian point of view aims to make the »other«
a real partner in, and not just an »object« of, mission.

In this sense, the profile of ecclesial mission becomes a continuous »witness of love
through service, as the title of paragraph VI reiterates, which conclusion summarizes the
focal point of the Council:

In our times, just as throughout history, the prophetic and pastoral voice of the Church,
the redeeming word of the Cross and of the Resurrection, appeals to the heart of human-
kind, calling us, with the Apostle Paul, to embrace and experience whatever things are true,
whatever things are noble, whatever things are just, whatever things are pure, whatever
things are lovely, whatever things are of good report (Phil 4,8) - namely, the sacrificial love
of Her Crucified Lord, the only way to a world of peace, justice, freedom, and love among
peoples and between nations.
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3 The challenge of re-evangelization

The Council reminded us that Christians are concerned not only of the evangelization
of those who do not yet know Christ, but also of the re-evangelization of the people of
God in the present secularized societies, as a result of secularization. The commitment of
re-evangelization must not ignore the fact that the Gospel of Christ is offered to all, not in
an aggressive manner, nor in the sense of a forced conversion to Christian faith, but as a
guide in order to redeem the world from its sufferings.

The Gospel is given to the whole world in order to re-build it spiritually and in this sense
has a strong and irreversible ideal that tends to welcome and not to divide humanity. The
witness of the Gospel must share and not hide the gifts of God, especially the reconciliation
and the sacrificial ethos (= the way of being) of the Crucified Lord.

This could lead one to presume that in the post-Constantinian world, Christianity from
an institution belonging to the civil apparatus becomes a post-institution with the task
to integrate history into the eternity, the biblical reality of »kairos« beyond the illusory
»now« of the secular ideologies and the goal of the institutional prevalence of Christianity.
The divine [»not of the world« (John 18,36)] character of the Church is incompatible with
any conformation to the world (cf. Rom 12,2)??. Therefore, one can argue that the topic of
re-evangelization moves us from the institutional to the prophetic Christianity in which we
re-discover our charismatic vocation to accompany the world, also with its post-Christian
or pluralistic characteristics, to the spiritual safeness of Christ.

In other words, re-evangelization means the moving from the model of the State-guarantor
of a dominant religion towards the one in which the Church is a post-institution which
reveals the diaconal and relational way of existence with the others. Christian mission
doesn’t legitimize or ideologize the current Church-State model, nor the development
of an apologetic attitudes towards the world; Christians are called to announce the hope
of Resurrection! That is why the Council wanted to underline the responsibility of the
members of the Church to overcome the » Christian by birth« model with that of »Christian
by vocation or by free choice«*.

The need of an articulation of an Orthodox »theology of the others« much focus on the
following aspects:

1 Participation in the inter-faith and inter-cultural dialogue does not mean acceptance
that all religions are the same.

2 The universality of the truth of the Church cannot be undermined, nor the faith that
Christ is »the way, the truth and the life« (Jn 14,6) must be reversed, notand even the
apostles« belief that »there is salvation in no one else, for there is no other name under
heaven given among mortals by which we must be saved« (Acts 4,12).

22 Encyclical, 10.

23 Archbishop of Albania, Anasta-
sios, defined egocentrism as the
»major heresy« and the »mother of all
heresies«, as a »poison of human re-
lationships and of all forms of harmo-
nious and creative coexistence«. Ego-
centrism of people, States and groups
is »the opposite to peace «. Anastasios
[YANNOULATOS], »Discourse at the
opening ceremony of the Holy and
Great Council« (in Greek), in: https:/
www.holycouncil.org.

24 Having said all the above, I do
not insist, together with other Ortho-
dox missiologists, that the Orthodox
mission statement (The Mission of
the Orthodox Church in Today’s
World) is the perfect mission docu-
ment, but a Statement that opens
new avenues in a traditional Church,
like the Eastern Orthodox one. See
recommendations in https:/public
orthodoxy.org/2016/05/09/some-com
ments-on-the-mission-document-by-
orthodox-missiologists/ (20.3.2018).

25 Encyclical, 3.

26 Opening Address by His All-Holi-
ness Ecumenical Patriarch Bartho-
lomew at the Inaugural Session of the
Holy and Great Council (fn.11).
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3 Inter-faith and inter-cultural dialogue does not lead to syncretism, it is not an academic
dialogue, neither it’s related to a »comparative religion; it is a dialogue with the faith-
ful of the other living religions (inter-faith dialogue), and, as such, it should not lead to
an anti-modern front.

4 The Kingdom of God does not assume institutional forms, but it reveals a new way of
being which doesn’t aim at the propagation or transmission of intellectual and logical
convictions, »religious« doctrines and moral commands, but at the transmission of the
life of communion that exists in God and guides the hole human gender in various ways
and at different levels towards the Life of the Trinity.

4 Conclusions

The Council of Crete exposed its teaching with coherence to the ecumenical openness of Ortho-
doxy. It invited the Orthodox pleroma to welcome the charismatic and exodic character of the
Gospel, to embrace the sacrificial and diaconal love of God, and to engage our neighbours to the
life of the Kingdom. Such participation does not imply any kind of coercion or forced attachment
to Christian dogmas, but it relates the announcement of Gospel with the eschaton, with the life
of the Paraclete which we already live in the Eucharist. The task of the Church is to turn history
into a space where salvation can be - or is - realized. Bringing the eschaton into history means
to announce the coming of the Kingdom, to denounce the dominion of secularization (and do
not identify Christian identity with any form of secular ideology) and to live the dialogic tense
with the world, seeking the abundance of goodness, even where sin seems to prevail.

Thus, the conciliar documents adopted a prophetic logic at the basis of which stands the
organic unity of humanity and the recapitulation of all things in Christ, which brings us dynam-
ically to the option of cooperation with the so-called »heterodox« and with not Christians.?*
Those who are engaged in mission are no longer subject to the divisional tensions of history
(confessional, cultural or even ethnic); they rather have the task to discover the signs of God
beyond all social, racial, confessional and religious differences, as ethno-phyletism is as an
»ecclesiological heresy«*. The texts help us to assert that the ideal of the Christian mission is far
from legitimizing the politicization of faith that schematizes a Christianity in history, namely a
»party« Christianity, accustomed to fight ideological or national battles, without offering to the
humankind the holistic prospect of Christian message. As Patriarch Bartholomew pointed out
»without synodality, the unity of the Church is severed, the sanctity of its members is reduced
to mere individual morality and articulation about virtue, catholicity is sacrificed in favor of
particular individual, collective, national and other secular interests or intentions, and the
apostolic message falls prey to various heresies and ruses of human reason«?®. .




From »Give Us Friends« to
»Other Sheep I Have«:
Transnational Friendship
and Edinburgh 1910*

von Dana L.Robert

Zusammenfassung
Der folgende Aufsatz unter-
scheidet sich von den meisten
anderen Beitrdgen zur Weltmis-
sionskonferenz von Edinburgh
(1910), die meist von den Texten,
der Botschaft, den Reden und
den Protokollen des Ereignisses
handeln. Er richtet einen mikro-
skopischen Blick auf die Gast-
freundschaft, die einige im
Women's Missionary College
(St. Colm’s) der Vereinigten
Freikirche von Schottland unter-
gebrachten Konferenzteilneh-
mer erlebten. Ausgehend von
einer Rede des jungen indischen
Theologen V.S. Azariah, der flr
eine Uber die Grenzen von
Rassen, Klassen und Kulturen
hinausgehende Freundschaft
warb, erzahlt die Autorin von
dem Beispiel der Delegaten -
unter ihnen auch Azariah -, die
in jenem Institut untergekom-
men waren und so wahrend
der Dauer der Konferenz die
Freundschaft pflegen konnten,
zu welcher der junge Inder
aufgerufen hatte. Ein trauriges
Ende der Geschichte ist, dass
St.Colm’s geschlossen wurde,
kurz nachdem Dana Robert
selbst anlasslich der Hundert-
jahrfeier der Konferenz im Jahr
2010 dort Aufnahme gefunden
hatte.
Schliisselbegriffe
- Weltmissionskonferenz (1910)
-> Women's Missionary College
(St.Colm’s)
- Transnationale Freundschaft
- V.S.Azariah
- Postkoloniale Reflexion

Abstract
The paper, in contrast to most
other research regarding the
missionary conference in Edin-
burgh 1910 which mostly con-
centrates on the documents,
message, speeches, and min-
utes of the event, gives a micro-
cosmic view of the hospitality
rendered to Asian conference
participants being housed in
the Women'’s Missionary Col-
lege of the United Free Church
of Scotland, called St.Colm'’s.
Starting from a conference
speech by the young Indian
theologian V.S. Azariah who
called for friendship beyond the
borders of races, classes, and
cultures, she tells the example
of then delegates including
Azariah who made friends
across cultural and gender
boundaries in the context of
staying at St. Colm’s. A sad end
of the story was that St. Colm’s
was closed shortly after Robert
herself had been accommo-
dated there at the occasion of
attending the centennial con-
ference in 2010.
Keywords
- World Missionary Conference
(1910)
> Women's Missionary College
(St.Colm’s)
- transnational Friendship
- Rev. V.S. Azariah
- postcolonial reflection

Sumario
El articulo se diferencia de la
mayoria de las otras contribu-
ciones sobre la Conferencia de
la Misién Mundial en Edimbugo
(1910), que normalmente tratan
de los textos, del mensaje, de
las alocuciones y las actas del
acontecimiento. Dirige una
mirada microscopica a la hospi-
talidad, que experimentaron
algunos participantes a la con-
ferencia en el Women'’s Missio-
nary College (St. Colm’s) de la
Iglesia Libre Unida de Escocia.
Partiendo de una alocucién del
joven teologo indio V. S. Azariah,
que proponia una amistad por
encima de las fronteras de las
razas, las clases y las culturas, la
autora habla del ejemplo de los
delegados - entre ellos también
de Azariah -, alojados en aquel
instituto y que durante la con-
ferencia pudieron cultivar la
amistad a la que habia invitado
el joven indio. Un triste final
de la historia es que se cerrd
St.Colm’s poco después de que
la misma Dana Robert con
motivo de la celebracion del
centenario de la conferencia
2010 hubiera estado alojada alli.
Palabras clave
- Conferencia de la Mision
Mundial (1910)
-> Women's Missionary College
(St.Colm’s)
- amistad transnacional
> V.S.Azariah
- reflexion postcolonial

zmr | 102. Jahrgang | 2018 | 200 - 214



201

From »Give Us Friends« to » Other Sheep I Have«

he World Missionary Conference at Edinburgh in 1910 is considered the symbolic

beginning of the modern ecumenical movement, especially among Protestants. Over

twelve hundred representatives of Protestant missionary societies from Europe and the
United States gathered in Edinburgh. Participants included those from European state churches,
evangelical free churches, and high church Anglicans. Roman Catholic Bishop Geremia
Bonomelli sent a letter of greeting. Following the conference, Chairman John Mott set out on
a world tour to organize twenty-one councils of missions and churches in Asia. Delegates
returned to home churches energized in favor of new forms of interdenominational coopera-
tion. A Continuation Committee under conference Secretary Joseph H. Oldham founded the
International Missionary Council, which over the next half century played a crucial role in
defending religious freedom, in communicating among missionary societies of different nation-
alities, and in holding major conferences to discuss mission theology and policy. The World
Missionary Conference both represented a high point for cooperation among nineteenth-cen-
tury missionary societies, and laid the foundation for what is now called World Christianity.'

In retrospect, interpretations of the conference emphasize its colonialist nature. The 1910
meeting occurred at the peak of worldwide European expansion, when much of Asia and most
of Africa had been carved into European spheres of control and influence. Some of the dis-
cussions criticized colonialism, but most of the conference proceedings assumed it — or even
considered it a handmaid to world evangelization. Although they gave a disproportionately
high number of speeches, only twenty delegates, less than 2%, were from the majority world.?
Nine of the twenty were from India. Women, including wives, composed the majority of
missionaries on the »foreign mission field, « yet only 207 or 16 % of the delegates were women.

Lending support to the interpretation of Edinburgh 1910 as a colonialist enterprise was
arguably the most memorable speech of the event, delivered by a young Indian cleric, the
Rev. V.S. Azariah. He proclaimed:

»The exceeding riches of the glory of Christ can be fully realized not by the English-
man, the American, and the Continental alone, nor by the Japanese, the Chinese, and the
Indians by themselves - but by all working together, worshipping together, and learning
together the Perfect Image of our Lord and Christ. It is only >with all the Saints« that we can
»comprehend the love of Christ which passeth knowledge, that we might be filled with all
the fullness of God.« This will be possible only from spiritual friendships between the two
races. We ought to be willing to learn from one another and to help one another. Through
all the ages to come the Indian Church will rise up in gratitude to attest the heroism and
self-denying labours of the missionary body. You have given your goods to feed the poor.
You have given your bodies to be burned. We also ask for love. Give us FRIENDS!«

% This paper was delivered October

6, 2017 at the joint meeting of the
Deutschen Gesellschaft flir Missionswis-
senschaft (DGMw) and the Internation-
alen Instituts fir Missionswissenschaft-
liche Forschung (IIMF) in Muenster,
Germany. It was developed from chap-
ter two of an unpublished manuscript
tentatively entitled Transnational
Friendships and Fellowship in the
Making of World Christianity,
1889-1939.The original research for the
article was done with the support of The
Historical Society, and their Templeton-
funded project, Religion and Innovation

in Human Affairs. I am grateful to Prof.
Don Yerxa, head of RIHA, and also to
the Henry Luce 11 Fellowship program
for the sabbatical during which |
finalized the paper. | thank Rev. Bobby
Anderson and Fiona Anderson for their
generosity in hosting me at St. Colm’s in
June of 2010, and providing me access
to the archives then housed there.

1 The best source on the World Mis-
sionary Conference is Brian STANLEY,
The World Missionary Conference,
Edinburgh 1910, Grand Rapids/
Cambridge 2009.

2 For the list of foreign delegates, see
STANLEY, World Missionary Confer-

ence (fn.1), 23. Stanley overlooked at
least one Asian delegate, the Anglo-
Indian Grace Stephens. On Grace
Stephens, see Dana L. ROBERT, Faith,
Hope, Love in Action: United Metho-
dist Women in Mission Yesterday,
Today, and Tomorrow, Address to Mis-
sion Forward Symposium April

19, 2010, St. Louis, Mo.: http:/Awww.uni
tedmethodistwomen.org/what-we-d
o/transformative-education/mission-st
udy/social-issues/joy-to-the-world/uni
ted-methodist-women-in-mission-yes
terday,-today (accessed July 14, 2017).
3 V.S.Azariah, quoted in STANLEY,
World Missionary Conference
(fn.1),125.
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Azariah’s plea for friendship between races criticized the paternalism and condescen-
sion that often characterized relationships between colonizers and the colonized. Even
when they visited British missionaries in their homes, Azariah and other Indian Christian
leaders could not be sure they would be invited to sit down. In remarks omitted from the
conference report, Azariah reportedly said, »Too often you promise us thrones in heaven,
but will not offer us chairs in your drawing rooms. «*

The audience greeted Azariah’s words with tense silence. Then most delegates applauded.
Some objected. Historical evidence points to the probability that American leaders encour-
aged Azariah to speak his mind. Even so, the speech provoked response from the chair
and a rump meeting to address its explosive potential.> By accusing his colonial sponsors
of classism and racism, the young Indian cleric pointed to the elephant in the room. His
call for friendship across race, class, and cultures jolted European missionaries who felt
they deserved more respect. After all, they had traveled far from their home countries and
sacrificed their lives for the conversion and uplift of others.

This historic speech has rightly been remembered for its accusation of missionary
hypocrisy, even amid the impressive accomplishments of Edinburgh 1910. But from a post-
colonial perspective, Azariah’s speech also marked a milestone in the history of unfolding
international relationships. His speech claimed a shared vision of transnational, interracial
and multi-cultural Christian community. Within this shared framework, he challenged the
delegates of Edinburgh 1910 to live up to the values of the Kingdom of God. This vision
included equality among people of all races, united through what he called »spiritual
friendships« in Jesus Christ.

In this paper, I explore one of the assumptions behind Azariah’s call for friend-
ship - namely, a missional matrix of transnational relationships. Practices of friendship
emanated from a robust, multicultural internationalism shared by Asian delegates and
some of the western women and male missionaries at the conference. These friendships
provide a broader framework in which to situate Azariah’s speech, and they move beyond
the anti-colonial discourse to which it is usually confined.

The paper consists of three parts. First, I will briefly situate my research in the context
of postcolonial reflection. Second, in the main part of the paper, I will explore the trans-
national friendships in which Azariah’s speech was imbedded. And finally, I will conclude
by arguing more generally for the significance of friendship as a hidden component in the
shaping of twentieth century mission history and World Christianity.

4 1bid.,124; H.A.POPLEY, KT Paul, 7 GANDHI, Postcolonial Theory

Christian Leader, Calcutta 1938, 41.

5 STANLEY, World Missionary
Conference (fn.1),126-127.
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the relinquishment of European
colonies, to literary theorists’ use of
the term to reject a Eurocentric »grand
narrative, « and to interrogate the
meaning of ideas and events from
within the framework of local, indige-
nous agency. See Duncan IVISON,
Postcolonialism. Historical Period, in:
Encylopedia Britannica: https:/Avww.
britannica.com/event/postcolonialism
(accessed July 16, 2017). Leela GANDHI,
Postcolonial Theory: A Critical Intro-
duction, New York 1998.

(fn.6), 4-5.

8 Whether hidden voices of women
and the poor can be retrieved is
another point of debate. See Gayatri
CHAKRAVORTY SPIVAK, Can the
Subaltern Speak?, in: Cary NELSON/
Lawrence GROSSBERG (eds.), Marxism
and the Interpretation of Culture,
London 1998, 271-313.

9 Eleonora Dorothea HOF, Reima-
gining Mission in the Postcolonial
Condition: ATheology of Vulnerability
and Vocation at the Margins,

Utrecht 2016, 61.

10 For a definition of entanglement
theory as used by European historians
see https://www.uni-bielefeld.de/
cias/wiki/e_Entangled_History.html
(accessed September 12, 2017).
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1 Postcolonial frameworks and transnational friendship

By introducing practices of friendship as a factor in mission history, I interrogate from a post-
colonial perspective the relational dimensions of Azariah’s call to »Give us FRIENDS !« Tradi-
tional interpretations of early twentieth century mission history prioritize western culpability
and colonial guilt. Such approaches, as important as they are, still keep the western missionary
experience at the center of the story of Edinburgh 1910. A postcolonial approach, however,
provides new insights by expanding the range of historical actors, and broadens the ques-
tions beyond what is readily available from written speeches and official conference reports.

Definitions of postcolonialism vary widely.® In general, however, postcolonial readings
do not obliterate the memory of colonialism. Rather, as Leela Gandhi puts it, » The forgotten
archive of the colonial encounter narrates multiple stories of contestation and its discomfiting
other, complicity.«” Postcolonial readings challenge the binary of the racist westerner versus
the romanticized, nonwestern other. It opens up new interpretive spaces in which »hybrid-
ity« flourishes, and where the historical actors give and take from each other, across the con-
structed boundaries of nationality, race, gender, and social class, while still taking seriously the
hegemonic power dynamics inherent within colonial structures. In this paper, examination of
friendship practices across cultural boundaries reveals hidden perspectives of those who lacked
full voices at Edinburgh 1910, such as women delegates and students, and Asian Christians.®

Postcolonial approaches have a positive role to play in mission history. Eleanora Hof argues
that a postcolonial perspective allows the construction of a missiology of vulnerability and
marginality. In terms of its use in mission history, she calls for it to »retrieve the perspective
and the (oral) histories of what transpired in the contact zone between missionaries and local
agency.«’ This paper hints at a missiology of marginality through reference to » Other sheep
I have,« identified by women and Asian delegates as a counterpoint to the conference itself.

I show in this paper how practices of friendship grounded Azariah’s speech in a
multicultural international framework. Examining friendship practices allows the historian
to probe beneath the overt colonial context of both the Edinburgh 1910 conference, and
of Azariah’s formal call to »Give us FRIENDS!« It facilitates what German historians call
»entanglement,« the writing of history from an interactive global perspective.'® I would
argue that the subject of transnational friendship provides a microcosm of what historians
call entangled history. Taking a postcolonial or entanglement approach allows me to ask
such questions as: How did Azariah’s call for friendship reflect the shared identity of Asian
delegates at the conference and their western missionary allies? How did issues of class, race,
and gender play into the call for friendship? And finally, why was friendship so important
that it needed to be named by Azariah in the setting of Edinburgh 1910?

2 Practices of Friendship and » Other Sheep I Have«
2.1 Azariah’s Transnational Networks

In calling for friendship between races, Azariah spoke out of his own hybrid, transnational
identity. He was part of both Indian and western missionary worlds; this means that he
was also caught between them. He was a bridge between cultures, but not fully accepted in
either. As a minority Christian, and an Anglican at that, he was not accepted as a patriotic
Indian by Muslims and Hindus. Neither was he a European. His experience was similar
to that of the other Asian delegates at Edinburgh 1910, who came from cultures in which
Christians were often despised as sell-outs to colonialism.
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Azariah was a second generation Christian from Tamil Nadu, who had grown up
attending missionary boarding schools." Thus it is important to note that Azariah’s call for
friendship reflected not only the experiences of Indian Christians in a colonial context, but
some of their missionary partners as well. He lived in a »third space« defined by friendship
and partnership between Indians and westerners, who saw their personal relationships as a
witness to the true values of the Kingdom of God, against the racial exclusion both of British
missionary life and of Hindu caste-ism."? For missionaries in that third space, Azariah’s
speech verbalized what they had come to understand through hard years of personal experi-
ence - that witness to Christ involved neither condemnation nor coercion, but the cultiva-
tion of mutual relationships with others unlike themselves. These missionaries embraced
friendship as authentic missionary practice. John Small, for forty years a Free Church of
Scotland missionary in Poona, counseled, »Be a good listener ... Loving friendship with
those you meet is of unspeakable value ... It is the Spirit of Christ in us that does the true
work, not our own toil.«"* Robert Hume, a famous India missionary who contributed to
the World Missionary Conference study on other religions, wrote that »The first word of
the Gospel is the word Brother, never the word Sinner, nor even the word Christ, as is
sometimes imagined. «'*

By the time of the World Missionary Conference, the growing momentum to articulate a
philosophy of Christian friendship had taken on great urgency, especially among Christian
workers trying to reach the growing numbers of secularizing, college-educated Asian youth.
The British Raj had ruled India for over fifty years, with a century of domination by the
British East India Company before that. Hard on the heels of unpopular policies imposed
by Lord Curzon, Viceroy of India, national anger boiled over. In February of 1905, Curzon
made a particularly tactless speech that implicitly accused Indians of being liars and basi-
cally unfit for self-government.'® Relationships between Indians and Europeans deteriorated
dramatically. As YMCA secretary, the Scot J.N. Farquhar noted from his post in Bengal, »I
have never before seen one quarter of the wild agitation and anger that are now apparent
in this city and province. «*® Virtually overnight, it seemed, Christian missionaries in India
were seen as oppressors, and Indian Christians as traitors to Mother India. Farquhar himself
was struck by a brick while trying to rescue some missionary belongings from an angry mob.

Thus it was amid the tension between the internationalist perspective of Christian mis-
sions, and growing Indian nationalism, that young V. S. Azariah pursued cross-cultural
friendships — opportunities he found within the Student Christian Movement. In
1905 he partnered with fellow YMCA worker, American evangelist Sherwood Eddy, to
found the National Missionary Society of India. This group soon sent young Indian

11 Susan BILLINGTON HARPER, In
the Shadow of the Mahatma. Bishop
V.S.Azariah and the Travails of Christi-
anity in British India, Grand Rapids/
Richmond 2000.

12 Definitions of »third space« vary
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which hybridity or cultural mixing
takes place, to missiological use as a
liminal space beyond the walls of the
church, in which encounters between
Christians and non-Christians can
take place. Post-colonial use of »third
space« is attributed to Homi
K.BHABHA, The Location of Culture,
London/New York 1994.

13 John SMALL, quoted in Isabel
Lusk, »AThoroughly Furnished
Woman« Annie Small and the Training
of Women Missionaries, unpublished
paper delivered, Edinburgh 1994, 13.
St.Colm’s International House Ar-
chives. For a description of the ar-
chives previously stored at St.Colm'’s,
see http:/awww.mundus.ac.uk/cats/
48/1015.htm.

14 Robert HUME, quoted in Kenneth
CRACKNELL, Justice, Courtesy and
Love: Theologians and Missionaries
Encountering World Religions,
1846-1914, London 1995, 202.

15 Eric SHARPE, Not to destroy but
to fulfil: the contribution of J. N. Farqu-
har to Protestant missionary thought
in India before 1914, Lund 1965,
210-219.

16 J.N. FARQUHAR, quoted in
SHARPE, Not to destroy but to fulfill
(fn.15), 216.

17 Sherwood EDDY, Pathfinders

of the World Missionary Crusade,
New York/Nashville 1945, 139.

18 BILLINGTON HARPER, In

the Shadow of the Mahatma

(fn.11), 55-62.
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missionaries to evangelize five different parts of the country. In so doing, it countered
the popular accusation that Christianity was a foreign religion. In contrast to most
interactions between westerners and Indian Christians, Eddy and Azariah’s personal
relationship developed into one of complete equality.'” They traveled together through
South India, preaching in Tamil to students and visiting YMCA chapters to stimulate
missionary commitment among them.'® Eddy later wrote that Azariah was one of the
five most Christ-like people he had ever known,» whose »priceless friendship« over
fifteen years of intimate partnership was extremely important to him both personally
and professionally."’

In 1906 Azariah extended his transnational networks to a pan-Asian Christian perspec-
tive when he accompanied two Japanese YMCA leaders through India for a speaking tour.
In the wake of recent Japanese victory over Russia, crowds greeted them with enthusiasm.
Then in 1907 Azariah represented Indian Christianity at both the World Student Christian
Federation meeting in Tokyo, and the Fifth National Convention of the YMCA’s of China,
Korea, and Hong Kong. In each of these venues he worked alongside other young Asian
Christian leaders. For example, one of the Japanese he accompanied in India was Tasuku
Harada, with whom he also attended the WSCF meeting in Tokyo, and the 1910 World Mis-
sionary Conference. His relationship with fellow Asian Christians no doubt inspired him
when Azariah argued for a distinctly Asian indigenous missionary movement: Japanese
Christians should evangelize Japan, Chinese should evangelize China, and Indians should
evangelize India. »Drawing our inspiration from the cross, let us go forth to make Jesus
King of Asia.«?°

By the time he goaded the missionaries with his dramatic plea at Edinburgh 1910, the
Indian priest had already experienced the possibilities of Christian friendship within the
international fellowship of the Student Christian Movement. Azariah’s call for friendship
was based on the untapped potential of Christian internationalism as a potent force to
transform the world.?! He was also an active Indian missionary who was calling western
fellow missionaries to task for treating him as an outsider. The social aspects of the con-
ference experience encouraged the potential for boundary-crossing friendships among
Christians from around the world, in contrast to actual conditions on the mission field.
As the Madras Christian Patriot reported from the World Missionary Conference, »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
under the evening sky have cemented international friendships and opened floodgates of
sympathy.«*

19 Sherwood EDDY, A Pilgrimage tations of the meaning of Christian 22 »Every Race Represented, «The
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Sherwood Eddy, New York 1934,
95-96, 216.
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Mahatma (fn.11), 43.

21 The concept of internationalism
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Internationalism in the Age of Nation-
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Ciprian BURLACIOIU, Wiesbaden
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2.2 Practices of Friendship
and the Women’s Missionary College

Another source of Azariah’s poignant appeal for »spiritual friendships between the two
races« lay just a mile and a half from the United Free Church of Scotland’s Assembly
Hall where the conference was meeting. After each day of speeches and deliberations,
participants scattered across town to their lodgings. In an unprecedented show of hospital-
ity, the citizens of Edinburgh had opened their homes to missionaries and church leaders
from around the world. But not everyone stayed in a private home. Azariah joined nine
other participants who daily trekked down the Mound toward the botanical gardens, to
the Women’s Missionary College of the United Free Church of Scotland, also known as
St. Colm’s. Opened just a year before, the impressive three-story stone residence contained
small private rooms, shared parlors and common spaces, and a chapel on the first floor. The
College was led by Miss Annie Small, formerly a missionary in Poona.

Delegates housed at St. Colm’s included twenty percent of the nonwestern participants:
Indian Anglican priest V.S. Azariah, Japanese Congregationalist President Tasuku Harada
of Doshisho College; Chinese educator Prof. Jingan Dong of Shanghai Baptist Seminary;
and Assamese Baptist evangelist Thang Khan Sangma. The only two white men housed at
St. Colm’s were Scottish Presbyterian India missionary Nicol Macnicol, an expert on popular
Hinduism and leading scholar of Indian religions, and American Methodist China bishop
James Bashford. Of the ten visitors who boarded at the College, four were women - another
kind of »other« in the male-dominated ecclesial structures of 1910. Those who stayed at
St. Colm’s were Ruth Rouse of the Student Christian Movement, and Georgina Gollock of
the Church Missionary Society, plus the non-delegate wives of Bishop Bashford and Nicol
Macnicol. Thus eight of the ten boarding at the Women’s Missionary College were at some
level outsiders, either by virtue of their ethnic origin, their gender, or lack of status at the
Conference itself. But when they left the conference each day and went home to St. Colm’s,
the minority became the majority. Counting the female residents of the college, women
predominated. (Abb.1)

The students of the Women’s Missionary College lived in community while training for
missionary service. They came from Scotland, England, and Ireland. As the reputation of the
school grew, the geographic and denominational range of the students spread across Europe.
Principal Miss Annie H. Small, well-known for her expertise in preparing missionaries for
cross-cultural work, took advantage of the presence of distinguished visitors by cancelling
regular classes. Each morning before breakfast, the residents and guests worshipped in the
chapel, often led by India missionary Nicol Macnicol, conference delegate and old friend

23 Macnicol had followed John Small 24 Visitors to St. Colm’s during the Zealand, Holland, Java (Indonesia),

as a Free Church of Scotland mission- World Missionary Conference were Denmark, Sweden, South Africa,

ary assigned to Poona. Thus he and recorded in the Women'’s Missionary Burma (Myanmar), Congo, Turkey,

Annie Small knew each other. College guest book. The page of the South America, and numerous
registry for June 23,1910, shows the locations in England and Scotland.
signatures of the ten official guests. Unfortunately it is impossible to deter-
Other pages show that many women mine the extent of participation in
missionaries visited St. Colm’s during St.Colm'’s activities afforded by the
the conference. Signatories included occasional visitors. See Guest Book,
mission visitors from India, China, Women's Missionary College, World
Japan, Manchuria, Hungary, Switzer- Missionary Conference, June 13 to
land, Ireland, Wales, Calabar (Nige- 24,1910. Archives, St.Colm’s Interna-

ria), Egypt, Mexico, the United States, tional House, Edinburgh.
Australia, Canada, Norway, Germany,
Syria (Lebanon), France, New
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from Poona.?® The women of the college took turns sitting in the visitors” galleys and side
meetings, listening to the debates over mission policy, and reporting to fellow students.
Missionaries from around the world stopped in to see the innovative training institute.?*
In the evenings, students and the ten residential guests ate together in the dining room,
conversing about conference proceedings and urgent issues in world missions.

On Thursday evening the last day of the conference, residents and guests gathered in
the common room. The students planned to give their distinguished guests mementos of
their time together--copies of their college hymn book and photographs of the chapel and
students. But the visitors made the first move. Professor Dong had drawn attention at the
Conference for being the only delegate to wear traditional Chinese dress. On behalf of the
others, Dong gave formal thanks to the women for their hospitality. Then he presented
them with a 1903 etching by Edinburgh artist William Hole, based on the bucolic painting
»O’er Snow-clad Pastures,« by Joseph Farquharson, a noted Scottish landscape painter.
Farquharson was known for his paintings of the Scottish countryside, especially his signature
depictions of sheep on snow. The black and white etching depicted a flock of long-haired
horned sheep in winter, grazing among the shadows of bare trees. ( Abb.2)

The guests nicknamed the picture » Other sheep I have, « after Jesus’ words in John 10:16.
»And other sheep I have, which are not of this fold: them also I must bring, and they shall
hear my voice; and there shall be one fold, and one shepherd.« They attached to the frame
a brass plaque engraved with » Other sheep I have,« and their names. (Abb. 3) Expressing
shared gratitude for their home away from home, Methodist Bishop James Bashford of
China referred to the etching and »spoke of the sheep following their Shepherd who is
just out of sight.«*

Mutual signs of appreciation abounded over the next few days. When it became apparent
that the guests had mistakenly signed the student rather than visitors’ page of the College
registry, V.S. Azariah and Georgina Gollock expressed their delight »at being enrolled as
students, and declared their intention of claiming all their privileges as such.«** On Sunday,
President Harada of Doshisha College, who had addressed the Edinburgh Conference
on the contribution of non-westerners to the world church, shared his perspectives on
the history of Christianity in Japan.?” After the last of the ten departed on Monday, the
women residents of St. Colm’s spent time together reflecting upon what they had learned
from the interlude. The College scribe noted in their House Guild Letter, »Perhaps the
greatest impression left upon our minds by the Conference is that it is not over yet. The
spirit and power of the meetings will continue to influence an ever-widening circle; and
a great step has been taken towards the realization of unity among the various branches
of Christ’s Church. «**

25 »Extracts from House Guild Jour- 27 On the career of Tusuku Harada,
nal, June 10" to 27" 1910, « Women'’s and his role as bridge figure between
Missionary College, House Guild east and west, see Masao OTA/
Letter June 1910, 35, in: Archives, George M. OSHIRO, Mediator Between
St.Colm'’s International House, Edin- Cultures: Tasuku Harada and Hawai-
burgh, Scotland. After I consulted ian-Japanese Intercultural Relations in
the archives at St. Colm’s in 2010, they  the 1920s, in: The Hawaiian Journal of
were subsequently moved to the History 33 (1999) 171-201. http://evols.
National Library of Scotland https:/ library.manoa.hawaii.edu/bitstream/
www.nls.uk/catalogues/online/cnmi/ handle/10524/598/1133177.pdf?
inventories/acc13301.pdf. sequence=2 (accessed July 16, 2017).
26 Ibid., 36. 28 »Extracts from House Guild Jour-

nal, June 10" to 271" 1910« (fn. 25), 38.
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2.3 The Message of »Other Sheep I Have«

The subversive message of » Other sheep I have« can be understood in the context of the
World Missionary Conference itself. The gathering was big news. Famous missionaries and
church leaders converged from around the world. Seventy to eighty members of the press
from North America and Great Britain covered the events, including three from the Lon-
don Times.* During the opening ceremonies, the densely-packed hall had rung with »All
people that on earth do dwell,« one of the most beloved hymns of European Protestantism,
commonly known as » Old Hundredth:«

»All people that on earth do dwell,
Sing to the Lord with cheerful voice ...
We are his folks, he doth us feed,

Sing to the Lord with cheerful voice ...

As a shepherd protected and fed his sheep, so did the Lord care for his people. Participants
reported out of the conference to their constituencies. Missionaries in the most remote
mission stations eagerly awaited first-hand accounts in denominational mission magazines.
Around the world, those involved in the great task of missions participated in spirit, and
rejoiced to be part of Jesus” own flock of followers.

The presentation of the etching »Other sheep I have« to the Women’s Missionary
College took place away from the spotlight after the conference closed. The incident was
recorded only in the college diary. But naming the etching »Other sheep I have« shifted
the foundations of the missionary movement away from European Protestantism. The first
importance of the etching lay in who gave it - four Asian delegates, four western women
of whom two were delegates, and two western male missionaries. » Other sheep « was a not
very subtle metaphor for »outsider, « those whose pastures lay beyond the flock of European
Christendom. In missionary circles, as a phrase it was sometimes used as shorthand for
the missionary cause itself.* Jesus the »Great Shepherd« had talked mysteriously about
sheep »not of this fold,« possibly the Gentiles who nevertheless would be brought into
unity with the Jewish followers already under his protection. Did » Other sheep I have«
mean those yet to be evangelized? Or were the other sheep symbolic of a »missiology of
marginality« - those who felt marginalized by the colonial overtones of the conference
and so identified themselves as outsiders? Was » Other sheep I have« visibly represented by
the foreign visitors themselves, proud Asian Christian leaders who symbolized the way of
the future? As Anglican missionary Temple Gairdner wrote in the official summary of the
conference, » But possibly the most interesting, certainly by far the most significant figures
of all, were those of the Oriental and African delegates, yellow, brown, or black in race,
that were scattered among the delegates in that World Conference. For not only by their
presence but by their frequent contributions to the debates, they gave final proof that the
Christian religion is now rooted in all those great countries of the Orient and the South.«*?

29 STANLEY, World Missionary
Conference (fn.1), 75.

30 For the centennial celebration

of the World Missionary Conference in
Edinburgh 2010, the hymns sung at
the original conference were recon-
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from the handout.
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Sheep.

32 W. H.T. GAIRDNER, »Edinburgh
1910« An Account and Interpretation
of the World Missionary Conference,
Edinburgh/London 1910, 56-57: http:/
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oogairuoft (accessed August 14, 2012)
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The giving and the receiving of » Other sheep I have« embodied the future of world Christian
community. As a form of gift exchange, it represented an intercultural intersection, a precious
moment of cross-racial and cross-gender understanding that was all too rare in the colonial
world of 1910. The multivalence of the gift exchange was also revealed in the symbolism of the
sheep. The Edinburgh artist who etched it, Bible illustrator William Hole, was the one who
had designed the stained glass in St. Colm’s chapel only a few years before - his only known
work in stained glass. At the top was the college motto modified by Annie Small from John
10, »He calleth his own by name and leadeth them out, and they follow him for they know his
voice.« The sheep who belonged to Jesus were both the missionaries who trained at St. Colm’s
and followed him into the world, and the foreign other sheep who were »not of this fold.«

The female recipients of » Other sheep I have«also hint at its deeper meaning. The women
of the Missionary College reached out in friendship to the »outsiders« of the World Missionary
Conference. In turn, the foreign visitors chose as a gift of appreciation an icon of Scotland, a
depiction of Scottish sheep grazing the moors, and renamed it to reflect their own identity. In
response to Scottish hospitality, the »other sheep « recognized their mutual missionary calling
exemplified in the etching of the Scottish sheep. Ultimately the givers and the receivers were one
flock, united and equal under their shepherd Jesus Christ.*® Perhaps V.S. Azariah’s image of the
Englishman and American, the Chinese, Japanese and Indian »working together, worshipping
together, and learning together« reflected the hospitality he was experiencing at St. Colm’s.**

D. Annie Small, Friendship, and Missionary College Hymns

The role of Principal Annie H. Small was key to understanding the role of St. Colm’s as the
place where missionary women and foreign guests met as equals in a shared home. Her belief
in friendship shaped the home-like nature of the training institute. Miss Small had grown
up the daughter of Scottish missionary John Small in Poona, India. She became a zenana
worker — a missionary woman who visited secluded Muslim and Hindu women in their homes,
and befriended them. For health reasons she returned to Scotland, and in 1894 became Principal
of the Women’s Missionary College. Similar to the zenana philosophy of personal visitation
and relationship building, Small’s pedagogical method for educating missionaries entailed the
holistic formation of well-rounded character and intercultural listening skills. According to
Small, a key purpose of practical training for future missionaries included »contact with human
life ... and to practice in that contact the great lesson which our Lord Jesus came showing, that
life, however apparently clouded, may be made bright through the gift of a simple human
fellowship; and that it may be made radiant by the gift of the fellowship which He Himself
offers, the fellowship of a Divine Fatherhood, and a Divine-Human Brotherhood.«* Living in
spiritual, intellectual, and practical community was a hallmark of the educational model for
which the College was known. The reputation of the institute was such that Miss Small was
one of only four women members of the twenty-four person Commission V; »the Preparation
of Missionaries.«*® Photos of Commission V members show them posing outside St. Colm’s.

Intercultural Christian worship embodied Annie Small’s philosophy of missionary
training. When foreign visitors came to St. Colm’s, Small’s students entertained them

of Asia represent the world to which 34 V. S. Azariah, quoted in STANLEY, 36 World Missionary Confer-

the Gospel must be preached. « World Missionary Conference ence, 1910, Report of Commission V:
Jean FRASER, St.Colm’s College His- (fn.1),125. The Preparation of Missionaries, Edin-
torical Notes 1887-1962, in: Friends of 35 Annie H. SMALL, Our First Twenty burgh/London/New York 1910, ix-x.
St.Colm’s Newsletter. St. Colm’s Years,1894-1913, in: A. H. SMALL/

College Centenary,1909-2009, Spring ~ F. MACKENZIE/A.E.M. MOINET/

2009, 9. H.MACNIcOL, The Church of Scot-

land, Women'’s Missionary College,
St.Colm’s, Edinburgh: Memories of
50 Years 1894-1944, n.p. [1946], 20.
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by singing Indian and other Asian melodies that she had collected, arranged, and put to
words. These intercultural experiments, however valuable the effort, were not entirely suc-
cessful. Small wryly noted, »I have not forgotten the non-recognition by a Japanese friend
of a common Japanese air as sung by us, nor the smiles with which our attempts to render
some Egyptian music were received by friends from Egypt.«*

The sojourn of the four nonwestern delegates at the College spurred the revision of Annie
Small’s hymnal, and its publication in 1914 as Missionary College Hymns. This hymnal was
ahead of its time. It was one of the first to focus on Asian music for Christian worship. It
included hymns and chants from Indian, Chinese, Japanese, Formosan, Persian, Egyptian,
Syrian, German, Scottish, and Jewish traditions.*® Even more astounding was that it con-
tained a few chants of Vedic, Muslim, and Buddhist origin, and tunes from multiple Indian
traditions - Marathi, Bengali, Hindustani, Hindi, Gujurati, and Sanskrit. After their return
home, the Asian delegates sent contributions for inclusion in the new hymnal. President
Harada of Doshisha in Japan sent at least three. Small’s purpose in collecting and teaching
nonwestern and non-Christian music to her students was to help them »understand and to
sympathise with the inner character and thought of the peoples of Asia and Africa.«** The
use of Asian music for missionary training inculcated attitudes of openness toward other
cultures among the students, as well as created emotional bonds with foreign visitors. By
its exotic nature, the performance of the music by the women of the College had the added
benefit of attracting friends and donors in Great Britain.*® (Abb. 4)

Annie Small’s commitment to the »Other sheep I have« was not limited to hymnody
and worship. She wrote short books on Islam, Buddhism, and Hinduism for use by Student
Volunteer study groups. The most popular of these, reprinted multiple times, told the story
of an Indian Brahman who through his own spiritual search for truth, and the testimony
of indigenous Christians, found Jesus Christ the »Healer« without the mediation of a
foreign missionary.*' The implicit message of Yeshudas was that Indian culture was capable
of leading the »other sheep« to Christ without the imposition of western forms. Although
Small’s books were written for mission study, they showcased her basic commitment to
intercultural understanding and to the attitudes that underlay fulfillment theory. The book
on Islam, for example, concludes with the following: » Shall we talk the matter quietly over?
Tell me of your Faith, and of what it means to you ; and will you give me also a hearing?
Such an appeal rarely fails; and if Christ and His message be fairly introduced, the result
may safely be left with Him.«*?

As Christianity increasingly became a multi-cultural global movement during the
twentieth century, St. Colm’s morphed from a woman’s mission community to a hospitality
house for international church visitors. The memory of the World Missionary Conference
faded, but for a hundred years the etching of » Other sheep I have« maintained silent witness
to a forgotten intersection of worlds and meanings.

37 Annie H.SMALL, compiler, Mis- thus misrepresented its chief signifi- 38 SMALL, Missionary College
sionary College Hymns, Edinburgh/ cance, perhaps because he misread the ~ Hymns (fn.37), iv. Unfortunately no
London c.1914, iii. A later work that title as »Missionary Hymns« rather than  copies of the original hymnal survived.
references the groundbreaking nature hymns of the »Missionary College.« | The earliest is the published version

of Missionary College Hymns, as an am indebted to hymnologist Dr. Carl of 1914.

experimental hymnal entirely devoted Daw for the reference to Martin. 39 lbid., iii.

to »missionary hymns, « was G. Currie 40 SMALL, Memories of 50 Years
MARTIN, The Church and Hymn (fn.35), p. 3.

Writers, London 1928, 217. Martin over-
looked the unique nature of the non-
western sources for the hymnal and
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3 The Significance of Transnational Friendship
for Mission History

This case study of Azariah’s call for spiritual friendship, in relationship to the concrete
fellowship he experienced at St. Colm’s, illustrates the central importance of actual practices
of friendship in the history and theory of Christian mission. Usually when historians
evaluate Edinburgh 1910, they look at the big speeches, the conference reports, the colonial
context, and the launching of the 20" century ecumenical movement. This paper shows
the importance of actual relationships among people as an important factor in interpreting
the origins of the ecumenical Protestant mission movement.

What difference did it make for those who spent ten days in close association across
gender and ethnic lines at St. Colm’s? Although it is impossible to measure the impact of
their experiences, one sees signposts of the multi-cultural fellowship that is now called World
Christianity. After the conference, each person went his or her separate way, reabsorbed
into all-encompassing ministries. The female students presumably finished their studies and
went into various mission fields. Their time at St. Colm’s occurred at a particular moment
in history, after it became clear that women missionaries should be educated and formed in
community, and before they could typically be admitted for degrees in theological seminar-
ies. In 1912, Azariah was consecrated the only Indian bishop in the Church of England - a
distinction maintained until after his death in 1945. Each person made his or her own
contribution to the unfolding story of worldwide Christian fellowship.

For a precious ten days, Asians and women and a couple of western men lived as
a community of equals at St.Colm’s, a liminal space that embodied the vision of the
multicultural Kingdom vision to which they all aspired. That their time at St. Colm’s
meant a lot to them was evident in the Asian delegates’ effort to assist with the version
of Missionary College Hymns published by Miss Small in 1914: they sent contributions of
indigenous Asian music to add to her hymnal. In return, the memory of their presence was
kept at St. Colm’s for another century, as the etching remained on the wall and the story of
»Other sheep I have« was passed down orally to new generations of students and visitors.
To those in the know, its presence on the wall of the sitting room symbolized the prophetic
power of cross-cultural friendship shared by Annie Small, the residents, and guests of the
Women’s Missionary College.

This case study shows the importance of transnational friendship as a postcolonial
corrective to mission history as an unremitting onslaught of patriarchal colonialist
oppression.*? T have tried to show in this paper that the voices of Asians and women were
not confined to their formal speeches recorded at the conference. Even though women were
basically silent at Edinburgh 1910, their relationships in community were rich and generative.
By living together for ten days, and practicing friendship across boundaries, the community

41 Annie H. SMALL, Yeshudas. A
Bond-Servant of Jesus, Edinburgh/
London 31907. Note that Jeshudas is a
story of fulfillment theory, in which
Christianity »fulfills« or makes full the
potentialities in the convert’s previous
religion. For an exploration of the im-
portance of fulfillment theory around
1910, see CRACKNELL, Justice, Cour-
tesy and Love (fn.14). Fulfillment
theory was seen as a step forward

from the idea that a convert’s previous
religion needed to be destroyed
before being replaced by Christianity.
42 Annie H. SMALL, Islam, London/
New York 1905, 72.

43 Leela Gandhi discusses friendship
as a factor in anti-imperialism, in her
book: Affective Communities: Anti-
colonial Thought, Fin-de-Siécle Radi-
calism, and the Politics of Friendship,
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at St. Colm’s presents an alternative interpretation of the Edinburgh 1910 conference. In their
identification of »the Other Sheep« as a metaphor to describe themselves, the international
group staying at St. Colm’s hinted at a missiology of vulnerability.

Based on my research into friendship as a component of the mission experience in the first
half of the twentieth century, I would argue that mission itself was an extremely important
space in which cross-cultural relationships could be constructed.** Although friendship did
not solve structural oppression or cure racism or colonialism, it witnessed against it. Were
transnational friendships perfect? No, of course not. But those who worked in mission knew
that they existed, even if documented only the in the hearts of those loyal to each other.

This paper demonstrates the challenges of finding sources to document the history of
boundary-crossing relationships. The difficulty of the research is one reason why scholars
have ignored the impact of friendships for so long, and why postcolonial perspectives are
useful in thinking about the subject. Friendships have been hidden under such formal
theological language as cooperation, fellowship, internationalism, ecumenism, brotherhood,
partnership, and the Kingdom of God. The scholar must look beyond conference reports
and formal correspondence and seek out diaries, autobiographies, and other more personal
sources in order to follow the friendship trail. Friendship consists of practices. It stays alive
in oral memories. Friendship is seldom written down. Yet if you scratch below the formal
speeches and the conference reports, there were usually concrete friendships underneath.

In June of 2010, I was honored to be the keynote speaker at Edinburgh 2010, the
centennial celebration of the Edinburgh 1910 conference.*® I was partly chosen because
I am a woman: the organizers wished to correct the legacy of Edinburgh 1910 in which
women were not keynote speakers. Because of the far-sighted vision of the organizers, [ was
housed at St. Colm’s in the room of Annie Small. I was put there in memory of the fellow-
ship between women and Asian delegates that occurred in 1910. While there, I conducted
research on the college diaries and notes taken by the students at St. Colm’s, and their
guest registry, and other materials that documented their history. Sadly, in August of 2010,
» Other sheep I have« was taken down off the wall. A mere two months after the centennial
celebration of the World Missionary Conference in Edinburgh, due to church decline and
the collapse of British interest in missions, Scottish Presbyterians closed St. Colm’s.*® Over
a century of hospitality to ecumenical and multi-ethnic mission groups was gone. This
paper, therefore, signifies both the importance of the documentation of cross-cultural
friendship, and also its fragility.

And yet, as V. S. Azariah prophetically observed in 1910, cross-racial and cross-cultural
friendship contained within it the seeds of universal fellowship, and even the Kingdom of
God. In the lives of its most self-sacrificing practitioners, the transformational power of
friendship was both personal and political. At the heart of friendship lay an enduring vision

of global community.
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Pakistanische Prediger:
Die islamische Missionsbewegung
Da'wat-e Islami

von Thomas K. Gugler

Zusammenfassung
Die Da‘wat-e Islami wurde 1981
als weltweite Bewegung zur
Verbreitung von Koran und
Sunnah von Barelwigelehrten
in Karatschi gegriindet. Sie fun-
giert als Gegenbewegung zu
der mit Deoband verbundenen
Missionsbewegung Tabligr
Gamd‘at. Beide Bewegungen
organisieren transnationale
Missionsreisen fur Kleingruppen
von hochfrommen Freiwilligen,
die als Laienprediger mit Moti-
vationsreden andere und sich
selbst zu frommen Taten auf-
rufen. Hierflr werden ihnen
Belohnungen im Paradies ver-
sprochen. Ihre Charakteraus-
bildungskurse fokussieren die
Sunnaisierung von Kleidung,
Rede und Alltagsverhalten nach
dem Vorbild des Gesandten
Muhammad. Die Laienprediger
transformieren offentliche
Raume in soziale Raume, die
einer weiteren islamischen
Mobilisierung forderlich sind.
Schliisselbegriffe
> islamische Missions-
bewegungen
- (Sud-)Asien
- sunnitischen Reformschulen
- Islamische Missions-
bewegung Da‘wat-e Islami

Abstract
Da‘wat-e Islamr was founded
by Barelwi ulema in 1981in
Karachi as a global movement
for the propagation of Quran
and Sunnah. It is designed as
a counter-movement to the
Deobandi-affiliated missionary
movement Tablighi Jamaat.
Both movements organize
transnational missionary
journeys for groups of male
volunteers, who learn basic
Islamic principles as they en-
gage as lay preachers. For this
effort benefits in paradise are
being promised.Their moral
character development pro-
gram focuses on the Sunnaisa-
tion of dress, speech and every-
day behavior, remodelling
everyday routine following the
example set by Allah’s messen-
ger Muhammad. Lay preachers
systematically strive to impact
on their social environment
and to turn public spaces into a
platform conducive to further
religious mobilization.
Keywords
- Islamic missionary
movements
> (South) Asia
- Sunni reform schools
- Islamic missionary movement
Da‘wat-e Islamri

Sumario
Da‘wat-e Islami fué fundado
1981 en Karachi por el Ulema
Barelwi como un movimiento
universal para la propagacion
del Coran y de la Suna. Ha sido
fundado como un contra-
movimiento respecto al movi-
miento misionero Tablighi
Jamaat, unido a Deoband.
Ambos movimientos organizan
viajes misioneros transnaciona-
les para grupos de voluntarios,
que quieren aprender los princi-
pios fundamentales del islam,
si se comprometen a ser predi-
cadores laicos. Este compro-
miso conlleva la promesa de
una recompensa en el paraiso.
El programa de desarrollo
propio y moral esta focusado
en la sunaizacion del vestir, el
hablary la conducta en la vida
diaria, que se orientanen el
ejemplo de Mohammed, el
mensajero de Allah. Los pre-
dicadores laicos intentan siste-
maticamente influiren su
ambito social y convertir el
espacio publico en una util
plataforma para la movilizacion
religiosa.
Palabras clave
- movimientos misioneros
musulmanes
> Asia (del sur)
- escuelas sunitas de reforma
- Movimiento misionero
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slamische Deutungskulturen aus Siidasien sind ein zu Unrecht vernachléssigtes

Forschungsgebiet in Deutschland, wo Islamwissenschaft meist falschlich mit Arabistik

gleichgesetzt wird. Etwa zwei Drittel der ca.1,8 Milliarden Muslime leben in Asien,
knapp ein Drittel allein in Stidasien, d. h. auf dem indischen Subkontinent gibt es deutlich
mehr Muslime als in den so genannten »Kernregionen« der islamischen Welt, den
arabischen oder nordafrikanischen Staaten, in denen etwa ein Viertel der muslimischen
Weltbevolkerung angesiedelt ist. Nach Indonesien (ca. 225 Millionen Muslime) liegen die
drei Staaten mit den gréften muslimischen Populationen auf dem indischen Subkontinent:
Pakistan (ca.200 Millionen Muslime), Indien (ca.180 Millionen) und Bangladesch
(ca.150 Millionen).

1 Pakistanische Religionslandschaften

Etwa 80 Prozent der Muslime Siidasiens sind Sunniten. Die beiden grofiten sunnitischen
Denkschulen Siidasiens sind die Barelwis und die Deobandis. Beide sunnitischen Reform-
schulen konkurrieren seit iiber hundert Jahren um Anhénger, Ressourcen, Autoritit und
Einfluss auf die Gesellschaft. Ihre Distinktionskdmpfe um Symbolkapitalien wie Glaubens-
strenge, Schrifttreue, sittlichen Ernst und fromme Lebensfithrung haben sich jiingst
dramatisch verschirft und dabei auch raumlich entgrenzt.!

Die puristische Reformbewegung von Deoband, benannt nach dem gleichnamigen
nordindischen Ort des 1867 gegriindeten Seminars, bemiiht sich, den siidasiatischen Islam
von mutmafllich hinduistischen Einfliissen zu reinigen und fordert die Riickbesinnung auf
die islamische Glaubenspraxis der Stifterzeit. Die Hochschule in Deoband ist, nach der
deutlich moderateren al-Azhar Universitat in Kairo, das wichtigste Zentrum islamischer
Gelehrsamkeit weltweit. Deobandis dominierten im Wettbewerb Barelwis lange durch
die weit hohere Anzahl an Koranschulen und Institutionen fiir hohere Bildung, also im
Generieren von Gelehrten und der Produktion von Literatur. Zur Deobandfamilie gehoren
neben den Tablighis auch die Taliban, die die Sowjets militdrisch vernichtend geschlagen
haben. Die Taliban haben wihrend der letzten Jahre auch den Einfluss der US-amerika-
nischen und NATO-Truppen in Afghanistan erfolgreich eingegrenzt und den afghanischen
Préasidenten zum Biirgermeister von Kabul geschrumpft. Sdmtliche Superméchte in der
Eigenwahrnehmung dominierend, vertreten Deobandis ihr Sendungsbewusstsein deutlich
selbstbewusster als die meisten Muslime andernorts.?

Als Gegen-Reformbewegung zu Deoband formiert sich ab 1880 in Bareilly eine Vereinigung
von Schulen und Schreinen, aus der eine Denktradition gleichen Namens hervorging.?
Barelwis vermogen iiber populare Volksheilige die Massen besser zu mobilisieren als
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Deobandis. Etwa zwei Drittel der sunnitischen Muslime Siidasiens werden den Barelwis
zugerechnet. Barelwis stehen fiir einen s#ifi-nahen Volksislam und ihre Gelehrten rechtfer-
tigen neben Schrein- und Heiligenkult insbesondere die rituelle Verehrung des Propheten,
dem Anhinger dieser Tradition einige umstrittene Eigenschaften zusprechen.* Barelwis
glauben, dass der Prophet als gottliches Licht eigener Natur vor der Schopfung erschaffen
wurde, dass er als Lichtgestalt (niir-i muhammadi) unsterblich ist und omniprésent. Er ist
allgegenwirtiger Zeuge (hadir-o nazir) samtlicher Taten der Menschen. Er ist allwissend,
besitzt gottliche Kenntnis tiber das Verborgene (“ilm-i gaib) und die Zukunft, und ist daher
unfehlbar. Er ist der einzige Mittler (wasila) zu Allah. Da den Barelwis die Riickbindung zu
Gott nur tiber die Vermittlung des Propheten Muhammad moglich scheint, feiern sie dessen
Geburtstag (milad al-nabi) als den wichtigsten islamischen Feiertag. Deobandis hingegen
betrachten den Propheten Muhammad als Menschen; eine Erweiterung der Attribute Allahs
aufihn gilt ihnen als verbotene Vielgotterei, seine Anbetung als Fremdgotterei; denn Allah
allein ist anbetungswiirdig. Barelwis wiederum gilt das Leugnen der besonderen Stellung
Muhammads als Blasphemie bzw. Prophetenldsterung, die in Pakistan nach Paragraf
295-C des Strafgesetzes zumindest mit der Todesstrafe geahndet wird, zusétzlich kann
dariiber hinaus eine Geldstrafe festgesetzt werden. Als Konfliktparteien stehen sich also
die rational argumentierenden Puristen aus Deoband und die eher emotional gebundenen
Prophetenliebhaber der Barelwis gegeniiber. Die konfrontativen Stimmen im Lager der
Deobandis nennen Barelwis polytheistische Anhanger eines hinduistischen Totenkultes,
wihrend die Barelwis in Deobandis unglaubige Blasphemiker erkennen, die mit finanzieller
Unterstiitzung saudischer Satanisten Projekte zur Ausloschung des Propheten Muhammad
vorantreiben.

2 Radikale Prophetenliebe und Sufislamismus

Als Liebhaber des Propheten reagieren Barelwis besonders sensibel auf Taktlosigkeiten

gegeniiber Muhammad wie bei dem Skandal um die satanischen Verse Salman Rushdies, der
Cartoon-Aftire um die Veréffentlichung in Jyllands-Posten im September 2005, der Regens-
burger Papstrede im September 2006 oder einer Debatte um eine Reform des pakistanischen
Blasphemiegesetzes. Am 20.3.2006 hat der pakistanische Student Amir Cheema in Berlin

die Zentrale des Axel Springer Verlags betreten, um Roger Koppel, dem Herausgeber der
Tageszeitung »Die Welt«, wegen des Nachdrucks von Muhammadkarikaturen mit einem

Kiichenmesser die Kehle zu durchtrennen. Er war Barelwi und studierte Textilmanagement
in Monchengladbach. Wihrend seiner Untersuchungshaft in Berlin-Moabit erhéngte sich

Amir Cheema mit einer Schlinge aus seiner Jogginghose. In Pakistan entspann sich rasch

ein landesweiter Martyrerkult um ihn. Die meisten Pakistaner gehen davon aus, dass

deutsche Behorden ihn zu Tode folterten. Am 4.1.2011 erschoss der Da‘wat-e Islami-Aktivist
Mumtaz Qadri den Regierungsprisidenten Pandschabs, Salman Taseer, mit 26 Treffern aus

einer Maschinenpistole. Salman Taseer, einer der wichtigsten Politiker Pakistans, hatte das

Blasphemiegesetz nach dem Todesurteil gegen die christliche Landarbeiterin Asiya Nurin

(in den Medien meist als Asia Bibi bezeichnet),® die nach Meinung der anderen Bauern

als Unreine das Wasser des Dorfbrunnens nicht fir ihre Feldarbeit hiatte nutzen durfen,
als dunkel bezeichnet. Uberrascht hat die 6ffentliche Reaktion auf das Attentat: Nicht der
getotete Salman Taseer wurde zum gefeierten Martyrer, sondern sein Morder Mumtaz

Qadri.® Sein Heiligenschrein an seinem Grab in der pakistanischen Hauptstadt Islamabad

ist gegenwirtig ein hochpopulérer Pilgerort fiir Barelwis.
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Sufis gelten hierzulande, u.a. Annemarie Schimmel ist dies zu verdanken, als besonders
friedliebend. Das ist eine ziemlich zugespitzte These. Bei kritischen Kommentaren zum
Propheten haben Barelwis im Unterschied zu Deobandis eine absolute Nulltoleranz. Sie
fordern aktuell unter anderem, dass die Todesstrafe fiir islamkritische Kommentare auf
Facebook konsequenter durchgesetzt wird, sowie eine stirkere Diskriminierung von
Ahmadis. Im Juni 2017 wurde ein Schiit von einem pakistanischen Gericht wegen eines
Facebook-Kommentars zum Tode verurteilt und die pakistanische Regierung ist mit
Facebook im Gespréch, um leichter Klarnamen von Facebookprofilen zu erhalten.

3 Islamische Mission

Der Ruf zum Pfad, da‘wa, ist eine Glaubenspflicht im Islam und namensgebend fiir die 1981
in der pakistanischen Hafenstadt Karatschi gegriindete Missionsbewegung Da‘wat-e Islami.
Da‘wa, der Ruf, die Einladung oder die missionarische Aktivitat, leitet sich von der ara-
bischen Wortwurzel dal - ‘ain - waw ab. Als Nomen ist da‘wa einmal im Koran erwahnt:
»Rufe auf dem Wege deines Herrn mit Weisheit und mit schoner Predigt, und streite mit
ihnen auf gute Weise!« (16:125). Als Fokus der da‘wa unterscheidet man extern, Einladung
an Nichtmuslime, und intern, Erziehung der Muslime beziiglich Ethik und Glaubens-
grundsétzen. Bedeutungsverwandt ist der Terminus tablig (arab. Verkiindigung), von der
Waurzel ba - lam - gain.

Die beiden sunnitischen Reformbewegungen aus Deoband und Bareilly haben mitt-
lerweile eigene Missions- oder Erweckungsbewegungen hervorgebracht: Die Tabligi
Gama‘at (Gemeinschaft der Verkiindigung) wurde 1927 vom Deobandi-Gelehrten Mawlana
Muhammad Ilyas in der Nahe von Delhi gegriindet. Mit einem sechs-Punkte- Aktionspro-
gramm ruft sie zu Predigeraktivititen und selbstfinanzierten Missionsreisen von Klein-
gruppen hochengagierter Laienanhénger auf.

Revolutioniar war, dass Muhammad Ilyas die kollektive Glaubenspflicht zur Mission, die
damals der theologisch ausgebildeten Elite vorbehalten war, zur individuellen Glaubens-
pflicht eines jeden Muslims erklarte. Da nicht jeder Muslim eine Koranschule besuchen
kann, entwickelte er das Konzept der mobilen Madrasa: Die kollektive physische Bewegung
in Gruppen als ortsungebundene Koranschule. Eine Reisegruppe verbringt Tag und Nacht
damit, anderen und dabei auch sich gegenseitig mit Motivationsreden zentrale islamische
Konzepte zu erlautern. Fiir diese Motivationsreden werden Belohnungen im Paradies
versprochen: Wer eine Person zu einem frommen Lebenswandel motiviert, bekommt auch
dessen Gebete und fromme Taten im Jenseits gutgeschrieben. Das Geheimrezept hierbei
ist, dass die Leute selbst anfangen, an ihre eigenen Motivationsreden zu glauben: Lernen
durch Lehren.

Der Erfolg der Tablighis explodierte geradezu, als sie anfingen, internationale Missions-
reisen zu organisieren. Fiir die grof3e Mehrheit der Muslime Siidasiens ist es praktisch
unmdoglich, ohne Hilfe von Dritten internationale Visa zu erhalten. Als sich immer mehr
Barelwijugendliche den Tablighis anschlossen, um international reisen zu kénnen, und dabei
konfessionell konvertierten, beschlossen die Barelwis zu reagieren. Nach diversen erfolg-
losen Versuchen begriinden Barelwigelehrte 1981 eine Gegenbewegung mit dem Namen
Da‘wat-e Islami (Ruf zum Islam), die das Erfolgsmodell der Tablighis kopiert. Obgleich
die Tabligi Gama‘at und die Da‘wat-e Islami miteinander rivalisieren und permanent
symbolische Verteilungskdmpfe um gesellschaftlich zugestandene Anerkennung austragen,
ahneln sie sich stark in Struktur, Organisation und Vorgehen. Wie wir sehen werden, kann
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der Erfolg der Bewegung mit theologischer Ideenosmose oder Ritualklau allein nicht
hinreichend erkléart werden.

Die Tabligi Gama‘at galt lange als weltweit grofite islamische Bewegung, allerdings hat
sie im Gegensatz zur Da‘wat-e Islami iiberwiegend keine Vollzeitmitglieder, so dass die
Da‘wat-e Islami ihr in Stidasien mittlerweile diesen Rang ablief. Hauptfaktor der Attraktivitit
von Tabligi Gamd‘at und Da‘wat-e Islami sind transnationale Missionsreisen. Internationale
Missionsreisen konvertieren das Subjekt nach eigenen Aussagen in einen aktiv-engagierten,
globalen Weltbiirger. Das Reisen gilt als eine besonders moderne und kosmopolitische Art,
islamische Frommigkeit zu praktizieren und zu lernen. In einem anderen Aktionsfeld der
islamischen Theologie, dem militanten Dschihadismus, sehen wir ebenfalls, dass interna-
tionale Reisen als eine Art Initiationsritual fungieren; man gilt erst als wiedergeborener
Dschihadist, nachdem man tatsachlich nach Pakistan, Afghanistan, Syrien oder in den
Irak gereist ist;” alles andere gilt als unvollstaindige Konversion, Pseudoradikalitit oder
gar Grofiméuligkeit. Innerhalb des Islamischen Staates spricht man in Anspielung auf die
Reihe von Ego-Shooterspielen vom Ruf (da‘wa) zur Pflicht, call of duty.® Selbst der Prophet
zog nach Medina aus (higra), als die Mekkaner ihn beschamten.

4 Sunnaisierung und imitatio muhammadi

Die Da‘wat-e Islami ist eine Glaubensbewegung der inneren Mission, die nominale Muslime,
sog. Freitagsmuslime oder Ramadanmuslime, in wahre Vollzeitmuslime transformieren
mochte. Denn Muslime werden gemacht, nicht geboren. Ihr Motto wird zu Beginn von
Veranstaltungen dreimal kollektiv rezitiert: » Mughe apni aur sari dunya ke logon ki islah
ki kosis karni hai! [in$ah allah ‘azza wa gall!]« (Ich muss versuchen, mich selbst und die
Leute der gesamten Welt zu reformieren! [so Allah es wiinscht, der Macht und Majestit ver-
korpert]). Das Vorbild des vollkommenen Menschen (al-insan al-kamil) findet der Muslim
im Propheten Muhammad bzw. in seinen Brauchen und Verhaltensweisen (sunnat al-nabi).

Die Da‘wat-e Islami legt groflen Wert auf die Einhaltung von Kleidungsvorschriften.
»Nicht allein der Kult, sondern das ganze Leben soll Gottesdienst sein.«’ Neben der
traditionellen weiflen Kleidung der Muslime Siidasiens (Salwdr—qamid, knielanges Hemd
und Pluderhose) tragen die Anhénger der Da‘wat-e Islami einen griinen Turban (‘imamah
Sarif), der mittlerweile zum Markenzeichen der Bewegung geworden ist, sowie einen
braunen oder weiflen Medinaschal (madani cadar), der sich auch als Gebetsteppich ver-
wenden lasst. Als Zeichen der Reinheit sollen sie stets sichtbar einen miswak (Wurzelstock)
zur Mundhygiene und einen griinen Bartkamm in der Hemdtasche tragen. Die griine Farbe
des Turbans verweist auf die Grabesmoschee Muhammads in Medina. Sie fithrte umgangs-
sprachlich im Urdu zu den Bezeichnungen der Laienprediger als »Rettiche« (miili) oder
»Paradiespapageien« (gannat ke tiite). Adrett gekleidete Menschen und eine demonstrative
Kultur von Reinheit und Disziplin sind zentrale Elemente in den Zeichensystemen wieder-
erstarkter islamischer Orthodoxien, die mit den Zeichensetzungen ihrer Visibilitatspolitik
im offentlichen Raum miteinander konkurrieren.

7 Farhad KHOSROKHAVAR, 9 Jan ASSMANN, Totale Religion:
Radikalisierung, Hamburg 2016, Urspriinge und Formen puritanischer
14 und 162. Verscharfung, Wien 2016, 16.

8 Rudiger LOHLKER, Theologie
der Gewalt. Das Beispiel IS, Wien
2016, 169.
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Die Da‘wat-e Islami fordert eine individuell konkret erfahrbare Sunnaisierung der
personlichen Lebenswelt, die Anpassung der eigenen Alltagswelt an die Lebensweise
des Propheten, durch eine vom Individuum inszenierte imitatio muhammadi, die zum
wahren Glaubenstest und finalen Liebesbeweis fiir den Propheten stilisiert wird, d.h.
weg von Bekenntnispathos hin zum expressiven Individualismus. Diese in offentlichen
Raumen inszenierte Nachahmung der Gewohnheiten des Propheten im individuellen
Alltagsverhalten ist als Frommigkeitstechnik Zweck zum tawab-Erwerb fiir das Jenseits
und im Diesseits Mittel zum empowerment, zu neuer Ich-Stirke, da muslimische Jugend-
liche, die in traditionell islamischen Feldern haufig eine untergeordnete Rolle einnehmen,
hier mit selbstgenerierten symbolischem Kapitalien - Sozialkapital, Vertrauenskapital,
Authentizitatskapital - zu religiosen Autorititen aufsteigen. Ziel ist die Islamisierung,
praziser Sunnaisierung von Kleidung, Sprache und Verhalten. Es geht also tiberwiegend um
Charakterarbeit. Ihre Moral- bzw. Charakterausbildungskurse finden halboffentlich wahrend
Predigerreisen oder regelméfiger Treffen in Moscheen statt und unterstreichen Werte wie
Gemeinschaft, Briiderlichkeit, Respekt, Demut, Anstand, Hoflichkeit, Aufrichtigkeit und
andere nicht-traditionsspezifische Werte. Das Projekt individueller Charakterentwicklung
versucht Sympathisanten in Freiwillige zu transformieren, die als Laienprediger wie in
einem Schneeballsystem mit Transzendenzauszahlung in ihrem Umfeld fiir inszenierte
Frommigkeit werben: Bei der Bemiihung, andere fiir den prophetischen Lebenswandel zu
begeistern, entdecken sie selbst zum einen die Lebensgewohnheiten des Propheten, zum
anderen die Vorziige gesteigerter Frommigkeit. In der Regel wird eine Kultivierung der
Umgangsformen resp. eine gesteigerte Affektkontrolle vom Umfeld positiv aufgenommen;
das Miteinander lebt geradezu von Anerkennungsgesten und diese sind in der sunnaisierten
Ritualisierung der Kommunikationsformen gegeniiber anderen Muslimen zentral.'®
Stoflen sie in ihrem Freundes- und Bekanntenkreis auf offene Feindseligkeit, sollen sie den
entsprechenden Kontakt zum Wohle des eigenen Seelenheils abbrechen.

5 Transformationsritual Paradieskarawane

Die Bewegung agiert im Wesentlichen iiber Kleingruppen von fiinf bis sieben hochengagierten
Laienpredigern, die als radikale Heilssucher wenigstens kurzfristig zu Virtuosen und idealen
Muslimen werden, nach dem Verstdndnis: »Virtuosen halten der Gesellschaft in iibersteigerter
Form vor Augen, was in moderaterer Form von allen erwartet wird.«'" Die Laienprediger
bilden so genannten Medinakarawanen (madani gdfila), die Eroberungsziige organisieren,
Muslime in der Nachbarschaft zu wochentlichen Versammlungen in die Moschee einladen,
in der sie religiose Lesungen aus ihrem Sunnahandbuch halten, und anschlieffend die
Anwesenden bitten, sich freiwillig fiir Predigerreisen zu registrieren. Der Leiter (amir) der
Gruppe verfasst abschlieflend einen Bericht iiber den Erfolg der missionarischen Bemiithungen.

Die wiederholte Entsendung von kurzfristig zusammengestellten, temporéren, nicht-
professionellen Predigergruppen ist das Alleinstellungsmerkmal von Da‘wat-e Islami und
Tabligt Gama'at in der islamischen Welt. Predigerreisen machen jeden Teilnehmer zu einer
religiosen Arbeitskraft fiir weitere Mobilisierung. Der ersten Missionsreise kommt oft der

10 Vgl.Henning WROGEMANN, wissenschaftlicher Sicht, Leipzig 12 Neil J.SMELSER, The Odyssey
Muslime und Christen in der 2016, 72. Experience: Physical, Social, Psycho-
Zivilgesellschaft. Religiose Geltungs- 11 Martin RIESEBRODT, Cultus und logical, and Spiritual Journeys,
ansprliche und die Frage nach der Heilsversprechen. Eine Theorie der Berkeley 2009, 1-27.

Toleranz aus religions- und missions- Religionen, Miinchen 2007, 176.
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Charakter einer Konversionsreise zu. Sie ist eine Odyssee-Erfahrungsfabrik:'?> Formal
freiwillig, praktisch meist aufgezwungen, fungiert sie als Exodusritual zum Verdnderungs-
management und erzieherischer Unternehmung, die weitere Prozesse personlicher Trans-
formation provoziert. Selbstfinanzierte Laienpredigergruppen reisen zu Moscheen, wo
sie essen und schlafen. Losziehen in ein fremdes Gebiet, um sich von den Alltagslasten
zu befreien, aus der Welt des Unglaubens aufbrechen in das gelobte Herrschaftsgebiet
des Islam. Wer sich der Karawane nicht anschliefit, bleibt zuriick. Die Missionsreise ist
so konstruiert, dass herkommliche Alltagsgewohnheiten destrukturiert werden. Die
Teilnehmer werden aus ihrer gewohnten Umgebung herausgerissen und haben sich der
absoluten Autoritit ihres Teamleiters zu unterwerfen. In einer Kleingruppe lernen sie sich
extrem gut kennen, was ebenso hohe Solidaritit produziert wie ein Gefiihl zu einer aus-
erwahlten exklusiven Gruppe zu gehoren. Als mobile Madrasa belehren sie sich gegenseitig
und beschworen, dass sie zuerst sich selbst reformieren miissen, um die Welt zu verdndern.
Das gemeinschaftliche Teilen der Herausforderungen dieser Unternehmung konstituiert
Gruppenkohision. Dabei herrscht harte Sozialkontrolle, ohne Erlaubnis des Gruppen-
fithrers (amir) darf kein Teilnehmer telefonieren oder sich von der Gruppe entfernen, z. B.
um eine Toilette zu besuchen. Fiir ehemalige Junkies sind diese Freiwilligendienste daher
besonders attraktiv und manche der européischen Zentren machen den Eindruck, dass sie
vergleichsweise gut auch als Entzugskliniken funktionieren. Der zeitliche Ablauf ist absicht-
lich vollig tibertaktet, zum Ausruhen gibt es keine Gelegenheit. Bis weit nach Mitternacht
erzihlen sich die Teilnehmenden ihre Lebensgeschichten, dann wird kurz nebeneinander
auf dem Moscheeboden geschlafen - wie der Prophet: auf der rechten Seite liegend mit
beiden Hénden iiber der Decke und der linken Hand als Kopfkissen - und um 3.30 Uhr
werden alle fiir das gemeinschaftliche Morgengebet geweckt.

Wihrend eines Spaziergangs in den umliegenden Wohngebieten laden sie Muslime in die
Moschee zum gemeinschaftlichen Gebet, das einer von ihnen als Vorbeter leitet. Anschlieflend
halten sie motivierende Lesungen. Danach laden sie die Anwesenden ein, sich selbst fiir
Predigerreisen zu registrieren, um den Islam tiefer kennenlernen zu konnen. Ganz nebenbei
wird islamische Bildung eventisiert, wobei der Lokus der Autoritat auf Laien verschoben
wird; dies stiitzt den Trend der Individualisierung in der spatmodernen Erlebnisgesellschaft.

Nach drei Tagen Schlafentzug besinnen sich selbst mittelmaf3ig Fromme auf religiose
Gefiihle. Teilnehmer berichten das Erleben von Charisma und Liminalitat. Ziel ist das
Restrukturieren der Alltagsgewohnheiten nach Beendigung der Reise: Verlasse diese Welt
und betrete die nachste. Die Reisen dienen dazu, weltliche Pflichten und Routinen zu
reflektieren, spirituelles Wachstum zu erfahren und konkrete ethische Werte wie Briiderlich-
keit und Freundschaft gemeinschaftlich zu erfahren und zu lernen.

Minnliche Anhénger sollen regelmiflig an Missionsreisen teilnehmen. Einmal in der
Woche, mittwochnachmittags, soll jeder Anhénger in der Nachbarschaft zum wochentlichen
Treffen am Donnerstagabend einladen. Einmal im Monat soll sich jeder Anhédnger einer
Paradieskarawane fiir eine dreitdgige Reise in eine andere Stadt anschlieflen. Das ist die
Missionsreise im Miniformat. Einmal im Jahr soll eine 30-tdgige Missionsreise (Standard-
format) in ein anderes Land unternommen werden. Je mehr Standardmissionsreisen ein
Anhianger vorweisen kann, desto hoher steht er in der internen Hierarchie. Dariiber hinaus
soll jeder ménnliche Anhénger ein freiwilliges Jahr in einem Zentrum leben. Dies gilt als
grofle oder erweiterte Missionsreise. Unabhéngig davon gibt es taglich Paradiesbelohnungen
fur samtliche individuellen Anstrengungen, andere fiir eine Teilnahme an Missionsreisen
zu motivieren. Das ist bei den Tablighis soweit vergleichbar, ein wichtiger Unterschied ist,
dass Barelwis auch zu Heiligenschreinen reisen.
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6 Religionsdienstleister

Obwohl die Da‘wat-e Islami tiberwiegend offentliche Moschee nutzt, baut sie auch
eigene Zentren. Besonders wichtig war ihr der Aufbau eines massiven Netzwerkes an
Koranschulen und Hochschulen fiir theologische Ausbildungen, um den Konkurrenz-
druck auf die Deobandis zu erhohen. Die Organisation betreibt auch eine islamische
Ladenkette fiir Biicher, Devotionalien, Geschenkartikel, islamische Kleidung, alkoholfreie
Diifte, Reisebedarf, Schlafsicke, moscheegeeignete Kochutensilien, prophetenkonforme
Korperpflegeartikel usw.

Vor etwa zehn Jahren begann sie mit dem Aufbau von Muftihotlines und offenen
Mulftibiiros, die an zahlreichen Standorten Muslime ohne vorherige Anmeldung
ausfithrliche Ratschldge in samtlichen Lebensfragen erteilen. Das I.T. Department
kitmmert sich nicht nur um die zahlreichen Webseiten, Videokanile und Prasenzen
in den sozialen Medien, es hat auch viele Dutzend Apps fiir Smartphones entwickelt,
die zum Teil sehr populér sind. So gibt es Anwendungen zur Vervollkommnung der
eigenen Koranrezitation, Ausbildungskurse fiir diverse islamische Bildungsgebiete,
Fatawa-Sammlungen (Rechtsauskiinfte) mit Suchfunktion, einen Paradiespunkterechner,
einen ortsbasierten Gebetszeitalarm, eine App zum korrekten Anzeigen der Gebets-
richtung, islamische Klingeltone und natiirlich die Taschenlampen-App »Paradies-
leuchte«.

Die Bewegung eroberte Karatschi in einem Sturm. Innerhalb eines Jahres haben Laien-
prediger bereits in 100 verschiedenen Moscheen, allein in der pakistanischen Hafenstadt,
Donnerstagabends wochentliche Treffen abgehalten. Diese Treffen dauern etwa drei
Stunden und beginnen nach dem Abendgebet (salat-e i$a°). Das Programm beginnt
mit arabischer Koranrezitation, darauf folgt die Urdu-Ubersetzung und Erlduterung,
Daraufhin Prophetenlobpreis in Gedichtform (na‘t), eine erste Lesung (dars) aus dem
Faidan-e Sunnat, dann entweder eine Predigt (baydn) oder eine zweite Lesung, Segens-
formeln (duriid) und darauf das Vorstellen von 2 bis 3 neuen Publikationen des spirituellen
Fithrers. Dann werden die Tiiren geschlossen, die Lichter geloscht und es beginnt dikr
und das flehende Bittgebet (du‘a’) an den Propheten mit rituellem Weinen. Danach wieder
Prophetenlob, Verabschiedung und Kontaktaufnahme. Dabei soll jeder Anhanger mit
mindestens vier Besuchern seine private Handynummer tauschen. Abschlieflend wird
meist ein kostenloser Snack gereicht. Jeder Anhdnger soll hiernach die Nacht in der
Moschee schlafen (i‘tikaf - ritueller Riickzug) und mindestens einen Besucher durch
individualisierte Anstrengung (infiradi kosis) zu selbigem motivieren."* Daher sollen
die Anhanger zusatzliche original-verpackte Miswaks, Wurzelstocke die der Prophet
zur Zahnreinigung nutzte, vorratig halten. Die Bewegung bindet Besucher also rasch
auch emotional. Zur Begriiffung ist eine intensive Medinaumarmung vorgeschrieben.
Gleichzeitig verbietet die Bewegung personliche Freundschaften streng: Alle sind gleich
zu behandeln.

13 Thomas K. GUGLER, Mission 14 Vgl.Timothy MILLER, Intentional
Medina. Da‘wat-e Islami und Tabligi Communities: The Evolution of
Gama‘at, Wirzburg 2011,177-183. Enacted Utopianism, in: Eileen

BARKER (Hg.), Revisionism and Diver-
sification in New Religious Movements,
Surrey 2013, 213-226, hier 213-215.
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7 Islamisierte Offentlichkeiten

Das wichtigste Buch der Bewegung ist der Faidan-e Sunnat, aus dem die Laienprediger
nach dem gemeinschaftlichen Gebet in der Moschee ihre Motivationsreden ablesen und
so auch junge Leute die Rolle einer religiosen Autoritit einnehmen konnen. Die Laien-
predigt als empowerment. Als Technik zur Selbstverbesserung und Heilsgewinnung stirkt
sie das Individuum, formiert aber auch einen kollektiven Habitus im o6ffentlichen Raum.
Der Nutzen dieses Rituals fiir die Bewegung liegt in der Genese von Sichtbarkeit, einer
aggressiven Politik der Prasenz, der Fahigkeit, an moglichst vielen Orten aktiv 6ffentlichen
Raum in einen sozialen Raum umzuwandeln. Es ist eine Technik der erweiterten und
fortgeschrittenen Straflenpolitik, die 6ffentlichen Raum in eine Bithne fiir die Bewegung
transformiert.

Neben den wochentlichen Treffen (haftawar igtima’) gibt es ein dreitdgiges nationales
Treffen sowie die jahrliche globale Versammlung in Multan, Pakistan. Diese globale Ver-
sammlung der Da‘wat-e Islami gilt als weltweit grofite Versammlung von Muslimen nach
der Pilgerfahrt in Mekka (hagg). Weitere Groflevents sind die Prophetenmarsche (guliis),
die als eine Art islamische Prideparaden gedeutet werden konnen. Frommigkeits-
demonstrationsmarsche sind eine Machtinszenierung, sie sind daher eher Christopher
Street Day als katholische Prozession. Ich mochte an dieser Stelle nicht ausfithrlich
den Indologen und in Basel als Missionstheologen ausgebildeten Jakob Wilhelm Hauer
zitieren, aber die Massenrituale der frommen Aufmirsche haben auch etwas von
Fahnen- und Fackelzug: Das mobile religiose Massenevent an sich, sein Inszenieren,
sein Erfahren, ist Spafifaktor, fordert das Erleben von Selbstwirksamkeit, steigert die
Sichtbarkeit und inszeniert den Herrschaftsanspruch. Die Grenze zwischen der freiwillig
zuschauenden und der teilnehmenden Masse verschwimmt. Kein Anwohner kann sich
der Inszenierung entziehen. Teilnehmer assoziieren das Ritual mit religiésen Gefithlen
der Bemachtigung, des Machtgewinns und der Eroberung des 6ffentlichen Raumes.
Religion als unmittelbar erfahrbare Lebensmacht. Das Massenritual als Waffe zur
Machtmaximierung. Die Machtsteigerung bleibt nicht nur subjektives Empfinden: Die
Nachrichtensender sind vor Ort und {ibertragen das Event, die Echordume der sozialen
Medien generieren likes, der Gewinn an Deutungshoheit fiir die religiése Organisation
und die Kommunikation ihrer politischen Ziele (Implementieren der Gesellschaftsord-
nung des Propheten) ist real.

Im Wettbewerb um Visibilitat hat die Da‘wat-e Islami mehrere Vorteile gegeniiber den
Tablighis. Zum einen strahlt der griine Turban als Markenzeichen aus der Masse hervor.
Einer Missionsgemeinschaft mit der Vision von nicht weniger als der Transformation
der gesamten Welt dient diese deutlich sichtbare Abgrenzung zwei Zielen: sie bildet
eine Arche, die diejenigen beschiitzt, die an Bord gegangen sind (Christen kennen aus
dem Buch Exodus die Geschichte des Todesengels, der von Haus zu Haus geht und die
Kinder totet, deren Hauser nicht mit Blut gekennzeichnet sind), und sie macht selbst
aus Laienanhangern wandelnde Leuchttiirme, die mit ihren Lichtstrahlen alle Menschen
zu erhellen suchen und anzeigen, wo die Welt noch bei Sinnen ist."* Zum anderen
betreibt die Organisation seit 2008 ihren eigenen Fernsehsender, Madani Channel, der
in mehr als hundert Lindern empfangen werden kann. Fiir die Anhédnger ist es fromme
Pflicht, das Sendeprogramm taglich fiir mindestens 72 Minuten zu verfolgen; dies ist
die 42. von den 72 Paradiesbelohnungen. Jeder Anhdnger schwort den Treueschwur
(bai‘a) auf den Fithrer der Bewegung, Muhammad Ilyas Qadri, der die Funktion eines
mursid, oder guru einnimmt. Dieses Lehrer-Schiiler-Verhiltnis bindet die Anhénger
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dauerhaft und diese Vollzeitbindung ist einer der Hauptunterschiede zu den Tablighis.
Eine gewisse Striktheit an dieser Front siebt sogenannte Zweifler und free-rider oder
Trittbrettfahrer aus, die die Organisation als Plattform nutzen, um sich z. B. Reisevorteile
wie Reisestipendien zu sichern. Ein weiteres Mittel, Striktheit unter halbentschlossenen
Anhidngern durchzusetzen, sind die 72 Medinabelohnungen (madani in‘amat), die
Kleidung, Rede und soziale Umgangsformen detailliert vorschreiben. Die Forderung
nach einem hohen Maf3 an Striktheit erhoht das durchschnittliche Hingabeniveau der
Anhidngerschaft.

8 Veralltiglichung neoliberaler
Heilsversprechen

Allabendlich, am besten unmittelbar vor dem Zu-Bett-Gehen, soll jeder Anhanger eine
Medinakarte mit 72 moglichen Paradiesbelohnungen ausfiillen. Auf dieser Karte evaluiert er
seine Tagesaktivitdten hinsichtlich frommer Taten. Davor soll er sich alleine zuriickziehen
fur ein BufSritual mit dem Namen Fikr-e Madina (ibersetzt etwa: Bedenke das Paradies!).
Fiir wenigstens 12 Minuten soll er dabei erst seine eigene Sterblichkeit und dann den Tag des
Jiingsten Gerichts visualisieren. Das Ritual ist hochemotional. Gestorben steht er also vor
seinem Schopfer und hat nun Gelegenheit darzulegen, weshalb er nicht in der Hélle braten
sollte. Dazu wendet er sich mit flehenden Bittgebeten (du@’) an den Propheten Muhammad,
damit dieser zu seinen Gunsten vermittele. Das Ritual endet mit rituellem Weinen.

Direkt nach dieser Reflexion des Jiingsten Gerichts soll der Anhinger die 72 items
der Medinakarte durchgehen. Fiir jede der dort genannten frommen Taten gibt es einen
Paradiespunkt. Einmal im Monat wird die tagliche Frommigkeitsperformanz zu einem
Monatsparadiespunktestand verrechnet. Dieser Monatspunktestand ist einem zugeteilten
Supervisor (nigran) schriftlich zu melden und wird vertraulich von der Bewegung archiviert.
Alternativ kann der Anhénger seine Frommigkeitsdaten auch per Smartphone-App
transferieren.

Die Medinakarte wird wie ein personliches Erfolgstagebuch gefiihrt. Es ist verboten,
anderen seinen Paradiespunktestand mitzuteilen. Die Anhdnger konkurrieren also
nicht miteinander, es ist ein individualisiertes Rennen gegen sich selbst, jeder versucht
seine Jenseitseflizienz zu steigern, seinen Vormonatspunktestand zu tibertreffen. Diese
Medinakarte gibt es mittlerweile in diversen modifizierten Formen: Mit 72 frommen
Taten fiir Ménner, 63 Paradiesbelohnungen fiir Frauen, 92 fiir mannliche Koranschiiler,
83 fiir weibliche Koranschiiler, 52 fiir Gefingnisinsassen und 4o fiir Kinder. Die auf-
gelisteten frommen Taten unterscheiden sich betrachtlich in ihrem Zeitumfang, wie z. B.
taglich 72 Minuten dem Fernsehprogramm des Medinakanals zu folgen. Zur Erlangung
des Monatspunktes gilt die Mehrheitsregel, das heif3t, wer 15 Tage lang eine tagliche
Frommigkeitshandlung durchfiihrt, erhalt den vollen Monatspunkt auf dem Jenseits-
konto gutgeschrieben. Andere fromme Handlungen hingegen verlangen nur leichte
Veranderungen im Alltagsverhalten, wie das Verwenden religiéser Formeln in der Rede.
Die meisten Frommigkeitshandlungen restrukturieren soziale Kommunikationsformen.
Die Medinakarte gibt Laien eine konkrete Liste mit Implementationsabsichten in die
Hand, auf die sie sich fokussieren kénnen.

Alltagsverhalten ist nichts anderes als eine Ansammlung von Routinen, die alle islamisiert
bzw. sunnaisiert werden kénnen. Routinen reduzieren Unsicherheit. Die Medinakarte ist ein
Werkzeug, seine eigenen Gewohnheiten autonom zu reflektieren und zu iiberwachen. Sie
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ist eine Schliisselroutine, die auf samtliche andere Gewohnheiten tiberflief3t, alle Routinen
reprogrammiert und in einen transzendenten Bezug setzt. Als Schliisselroutine generiert
sie einen Tugendkreis, das Gegenteil eines Teufelskreises. Als Anreiz bietet sie konkrete
tagliche positive Belohnungs-Feedbackschleifen. Durch das tagliche Feedback kann der
Anhinger seine Leistungssteigerung, seinen frommen Fortschritt messbar machen. Die
Medinakarte routinisiert Frommigkeit. Das Alltagsverhalten der Anhéanger wird nach
dem Vorbild des Propheten voranschreitend sunnaisiert. Diese rationale Logik, scheinbar
kapitalistisch in Begriffen von Jenseitspunkten zu denken, ist aufs Innigste verkniipft mit
dem neoliberalen Diskurs hochgradig individualisierter Selbstverbesserung. Der fromme
Neoliberalismus verschmilzt Prophetenliebe mit dem modernen Fortschrittsgedanken, er
verkniipft Freiwilligkeit, Selbstoptimierung und 6konomische Managementmethoden mit
tugendhaften Taten: Er benutzt eine Semantik individueller Verantwortlichkeit, Selbst-
hilfe, Wahlfreiheit und Rechenschaftspflicht, um Individuen zu motivieren, pro-aktiv und
unternehmerisch in ihrem Eigeninteresse in ihre Beziehung zu Gott auf das Jenseitskonto
zu investieren.

Max Weber schrieb 1922 in seinem Werk »Wirtschaft und Gesellschaft« von der
Veralltaglichung des Charisma, welches er fiir den Laien als unmoglich kategorisierte.
Per definitionem ist Charisma eine als aufleralltaglich geltende Qualitét, die jegliche
Verflechtung mit dem Alltaglichen ablehnt. Der Regel nach ist Charisma nicht dauer-
haft.!® Weber sah nur zwei Moglichkeiten, charismatische Herrschaft zu transferieren:
(1.) erbcharismatisch, oder (2.) amtscharismatisch. Die Idee, dass Laien nach permanent
charismatischen Gewohnheiten streben, wiirde nach Weber zu strengem magischen
Ritualismus fithren und sie praktisch fiir jede Form von Alltagsroutine disqualifizieren,
weil keine Zeit tibrig bliebe, um angemessen am Erwerbssektor teilzunehmen. Dauerhaftes
Charisma schien Weber nur fiir die professionelle religiose Elite denkbar. Mir scheint, dass
man mit Weberschen Konzepten dazu tendiert, die Idee radikaler Gleichheit im Islam
ebenso zu unterschatzten wie den technischen und kulturellen Wandel infolge der Digitalen
Revolution. Die hierarchischen Grenzen zwischen religioser Elite und Laien verfliissigen
sich und drohen an manchen Stellen wegzuschmelzen. Die Medinakarte scheint mir eine
massentaugliche Methode, um autonom Charisma zu generieren und die Alltagsroutine
charismatisch umzuformen. Sie erméglicht gleichzeitig ein Arbeitnehmerverhiltnis und
soziales Engagement und foérdert Unternehmertum. Die Medinabelohnungen werden
mit der Transsubstationskraft assoziiert, alltagliche Routinen in Gottesdienst zu wandeln.
Diese Liturgie des Alltags ist eine Quelle fiir Sinn, ein Kanon an Umgangsformen und ein
Instrument fiir Charakterentwicklung, Selbsttransformation und zielgerichtete Aktions-
frommigkeit.

9 Projektcharakter und Resonanz

Der Hauptunterschied zwischen den Tablighis und der Da‘wat-e Islami ist, dass ihre
engeren Netzwerke sozialer Kontrolle und Solidaritit der zumeist ersten Generation
an Mitgliedern direkt vom Charisma des spirituellen Fithrers Muhammad Ilyas Qadri
abhédngen. In seiner Heiligenpersonlichkeit summieren sich die Einzelcharismata seiner
Schiiler auf. Es ist vollig unklar, wie die Bewegung nach seinem Tod ohne grofiere

15 Max WEBER, Wirtschaft und
Gesellschaft, Tubingen 1922, 787.
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Modifikationen weiterexistieren soll. Die Tablighis hingegen haben bereits bewiesen,
dass ihre Bewegung {iber mehrere Generationen ohne groflere Anpassungsprozesse
bestehen kann. Das ist aber auch ihre Schwiéche: Tablighis haben ihre Sinnangebote
nicht in zeitgemaflere Formen zu tberfithren vermocht, um sich auf dem aktuellen
harten Wettbewerb salafistischer Identitatspolitik durchzusetzen. Salafistische Symbol-
systeme werden seit wenigen Jahren von zahlreichen Gruppen in unterschiedlichsten
Kontexten lokal von anderen Anbietern sehr viel erfolgreicher vermarktet. In Zeiten
von Krieg und globalen Grofkrisen empfinden viele die Tablighis als zu unpolitisch. Es
bleibt abzuwarten, ob das Projekt der Totalprotokollierung und Selbstiiberwachung der
Da‘wat-e Islami, deren Anhénger ihr Alltagsverhalten permanent vermessen, um sich
selbst zu optimieren, langfristig destruktive Folgewirkungen zeitigt: Das Panoptikum
seiner selbst als psychische Selbstausbeutung.'® In der theologischen Argumentation ist
diese Methode attraktiver und kliiger als die der Tablighis: sie verfiihrt, statt zu unterdri-
cken. Die Da‘wat-e Islami unterdriickt die Freiheit des Individuums nicht, sie lobpreist
sie und schlachtet sie bis ins Allerletzte aus. Die neoliberale Logik ersetzt Freiheit durch
den Ubergang des Subjekts in ein Projekt. Neben der unklaren Zukunft der neoliberalen
Projektkultur insgesamt gibt es noch weitere Unsicherheitsfaktoren: Ein weiterer Fall
Mumtaz Qadri zum Beispiel konnte die pakistanischen Sicherheitsbehérden zwingen,
gegen die Bewegung vorzugehen; dann miisste die Fiihrungsriege der Bewegung
vermutlich von Europa aus agieren. *

16 Byung-Chul HAN, Psychopolitik.
Neoliberalismus und die neuen Macht-
techniken, Frankfurt a. M. 2014, 84-8s.
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Zusammenfassung
Globalstadte in aller Welt schaf-
fen die Bedingungen fur das
Wachstum der Netzwerke von
Megachurches. Zu diesen zahlt
Hillsong. Charakteristisch fur
diese Community ist die Ver-
bindung von Musik und
Medientechnologie bei der
Prasentation eines zeitgendssi-
schen Stils von pentekostalem
Christentum, das junge Men-
schen verschiedener sozialer
Herkunft anzieht. Der Beitrag
untersucht, inwieweit der
Prozess von Globalisierung und
Mediatisierung bei der Trans-
formation von Religion in
Globalstadten im Spiel ist. Das
unterschiedliche Auditorium,
wie man es in der Hillsong
Church in Amsterdam und in
New York antrifft, ist ein Beleg
fir die verschiedenen Mdglich-
keiten der Zugehorigkeit, die
Hillsong seinen Besuchern
anbietet: von der lokalen Kirche
bis zum freien christlichen
Event. Die Entstehung der Hill-
song Church zeigt die Bedeut-
samkeit asthetischer Erfahrun-
gen auf und macht sichtbar,
dass Strukturen und Muster des
Glaubens zunehmend global
und vernetzt sind.
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Abstract
Global cities around the world
are breeding grounds for the
multiplication of megachurch
networks like Hillsong. Charac-
teristic of Hillsong Church is the
confluence of music and media
technology in presenting a
contemporary style of Pente-
costal Christianity that attracts
young people from different
backgrounds. This article dis-
cusses the processes of globa-
lization and mediatisation at
play in transforming religion in
global cities. The diverse audi-
ence encountered in Hillsong
Amsterdam and New York City
demonstrate the various modes
of belonging Hillsong offers to
its visitors: from local church to
a free Christian event. The rise
of Hillsong church indicates the
importance of aesthetic experi-
ences and that structures and
patterns of belief become
increasingly global and inter-
connected.
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Sumario
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jovenes de diferente origen
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zacion y mediatizacion juega un
papel en la transformacion de
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Introduction!

ince the turn of the century, the Australian Hillsong megachurch network has success-

fully planted new churches in global cities around the world. In the city of Amsterdam,

the growth and success of Hillsong Amsterdam is astounding in light of other church
planting initiatives. No other initiative has resulted in such a thriving young and multi-
ethnic community over a relative short period of time. Over the course of the last 7 years,
Hillsong Amsterdam has had more than 1500 visitors on a regular Sunday.

Megachurches like Hillsong offer spectacular highly customized and multisensory wor-
ship events by the employment of digital media. As a result, new styles of Pentecostalism
are emerging with a confluence of popular culture, entertainment and religious renewal.?
Different from migrant churches, these megachurches create cosmopolitan spaces of
community and identity formation beyond categories of ethnicity and race. They foster
a cosmopolitan, consumerist lifestyle and predominantly attract upward mobile young
professionals, creative, fashionable youngsters who share a postmodern urban subculture.?

According to some scholars, Hillsong is a good example of commoditized Christianity in
the age of neoliberalism. Weber’s thesis on the relationship between capitalism and Protestant-
ism is often used by scholars to explain the rise of megachurches like Hillsong as a late modern
expression of Christianity in the context of neoliberal capitalism in various parts of the world.

As the sociologist Maddox* points out, growth-oriented churches like corporate mega-
churches share an entrepreneurial spirit and share hierarchical corporate structures and
use marketing techniques of entertainment, conversion and branding).

The expansion of the Hillsong megachurch network could also be analyzed by in light of
what Ritzer” has described as a form of McDonaldization, a feature of globalization observed
in the values of efficiency, calculability, predictability and control. With its standardized
concept, Hillsong seems to adopt a religious franchise model neglecting the diversity of
cultural contexts and bringing a form of decontextualized Christianity. For example, all
Hillsong churches share the same mission statement as formulated by the global pastor
Brian Houston: »To reach and influence the world by building a large Christ-centered,
Bible-based church, changing mindsets and empowering people to lead and impact in
every sphere of life.«® The shared global vision formulated in Sydney (where Hillsong
church has its headquarter) and standardized local churches demonstrate the global nature
of Pentecostalism. In the words of the missiologist Paas these new churches are therefore
»local expressions of a global culture«.”

Cleary, Hillsong could serve as a great example of the commercialization, commodifica-
tion, and branding of religion. Yet, [ am not overall satisfied with simple analyses like these.
As an anthropologist, I am interested in investigating Hillsong’s practices and the views of
the visitors of this church. Who are they, where do they come from and how does Hillsong
church relate to the local context?

* Article based on the paper pre- 1 Over the period of 2013 to 2017 | 3 Brett MCCRACKEN, Hipster Christi-
sented in MUnster, October 7, 2017 conducted qualitative research in Hill- anity, When Church and Cool Collide,
at the Conference » Transnationale song Amsterdam and in Hillsong New  Surrey 2010.

Missionarische Bewegungen, Narra- York City. This project was in part 4 Marion MADDOX, In the Goofy
tive und Akteure, Medien und funded as Engaged Scholars Fellow by Parking Lot: Growth Churches as a
Offentlichkeiten«, 5-7 October, 2017, the Lilly Endowment 2013. Novel Religious Form for Late Capital-
Miinster; organized by Deutsche 2 Robbie B.H.GOH, Hillsong and Meg- ism, in: Social Compass 59/2 (2012)
Gesellschaft fur Missionswissenschaft achurch Practice: Semiotics, Spatial 146-58, here 155.

(DGMW) and the Internationale Logic and the Embodiment of Contem-

Institut fur Missionswissenschaftliche porary Evangelical Protestantism, in:
Forschung (11MF). Material Religion 4/3 (2008) 284-305.
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In my paper I start with some remarks about transnational networks in light of processes
of globalization and mediatisation of society. Then I briefly discuss the context of the expan-
sion of the Hillsong network through global cities in different parts of the world. In the
second part of my paper I will take a closer look at the Hillsong experience at the local level
and will give an overview of diverse audiences encountered at Hillsong churches based on
my ethnographic research in Amsterdam and New York City. In my concluding remarks
I address the question of the missional impact of Hillsong churches.

2 Globalization and media

Megachurch networks like Hillsong demonstrate that processes of globalization are deeply
embedded in Christian mission and church planting movements. We do live in a globalized
world which has led to increased interactions and relations between churches and move-
ments internationally. Transnational networks of churches are in itself not a new phenom-
enon, as they have existed for centuries. Generally speaking, Christian mission has provided
for some of the oldest forms of associations connecting distant local cultures, drawing
people into one global Christian community through conversion. Yet, as many scholars
argue, in the last decades we encounter a radical restructuring of the religious field as a
result of an intensification of global interconnectivity. The rapid development of new media
technology together with the introduction of the Internet has led to what some describe
as the mediatisation of society.® Appadurai proposes to analyse the impact of globalization
through various global flows which he describes as -scapes including mediacapes.” The
so-called rise of global media scapes are deeply tied to new institutions and technologies
of communication. They have altered the socio-temporal context of social life, knowledge
and practice, and of cultural identity of difference. Recognizing the intrinsic and historic
relations between mediated communication and religion, more than ever before processes
of mediatisation have extended and stretched religion beyond the geographical boundaries
of local communities.

Throughout their history, Evangelical and Pentecostal movements have been at the
forefront of integrating new media technology in their practices.’® Informed by their
mission zeal, they were among the first to embrace the possibilities of television giving
rise to the phenomenon of televangelist.!! With the introduction of the Internet a similar
development took place, as many saw the Internet as a God-sent medium to finish the
Great Commission and reach the world with the gospel.'* The integration of digital media
by Pentecostals and evangelicals goes beyond a more extensive use of media technol-
ogy but has rather taken it to a new level. According to Horsfield, they have relocated
Christianity within a »different sort of media culture« electronic, visual, spectacular, mobile,
sloganeering, dynamic and fluid."”

5 George RITZER, The »McDonaldiza-

tion« of Society, in: The Journal of
American culture 6/1 (1983) 100-107.
6 See mission statement Brian Hou-
ston 2014, https:/hillsong.comAvision/
(4-4-2016).

7 Stefan PAAS, Mission from Any-
where to Europe, in: Mission Studies
32/1(2015) 4-31.

8 Nick CouLDRY/Andreas HEPP, The
Mediated Construction of Reality,
Cambridge 2017.

9 Arjun APPADURAI, Disjuncture
and Difference in the Global Cultural
Economy, in: Theory Culture Society
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11 Ibid., 251
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The Hillsong megachurch network is one of the leading examples of how this new type of
media culture takes form in a mission context, as it expands its network through initiating
new churches in different parts of the world. This network of churches displays a vibrant
form of neo-Pentecostal Christianity that is accessible and appealing in its use of music and
multimedia. Hillsong has created a powerful media presence through several media outlets.
This is foremost established through their music ministry. More recently, Hillsong has been
among the first to create a powerful presence online through their website, including the
Hillsong TV channel, websites of the local Hillsong churches, and extensive use of social
media by Hillsong pastors such as Facebook, Instagram and Twitter.

3 Global Cities

The Hillsong megachurch network with its center in Sydney Australia, has successfully
initiated a number of new churches in Europe in the past two decades. Hillsong has also
expanded to South Africa and the United States in New York City (2008), Los Angeles (2012),
and Phoenix (2016). In 2015, Hillsong set foot in Latin America by initiating churches in
Sao Paulo, Brazil and in Buenos Aires, Argentina.

The geographic expansion of the Hillsong network reveals a preference for so called
global cities. In the mission statement on the Hillsong website, senior pastor Brian Houston
clearly reveals his vision for the global city: »Positioned in the heart of culture, in great
diverse urban centers, I see buildings that struggle to contain the increase of all that God
is doing; occupying land and places that are miraculous in provision and impossible to
ignore. [...] I see like-spirited churches in cities of influence that exemplify faithfulness
manifested in bricks and mortar.«'*

Global cities - characterized by global cultural flows, economic influence and highly
developed communication infrastructures' - represent the world as a global village. They
are the places where processes of globalization, enhanced by the rapid development of new
media technologies, intensify ever-closer interconnection, foster increasing uniformity, and
raise resistance against an intrusive global culture. Here we encounter nodes in transnational
networks, the hubs in transnational flow of diverse groups of people like highly skilled
labor, cultural elites, expats, migrants, and tourists. These structural and social conditions
of urban life are formative for the diverse modes of urban religion encountered in global
cities. The rise of global megachurch networks like Hillsong in a number of European cities
and beyond are therefore not just typical of what is happening in a city context but the out-
come of a dynamic engagement of religious traditions with the particular conditions of the
city.* It is not surprising that the transnational mobility of city dwellers fosters the rise of
expressions of religion in the forms of religious networks and alliances beyond the bounda-
ries of the nation state. It is in the context of global cities that processes of globalization

14 Mission statement Brian Houston 17 Robert SCHREITER, New Catholic- Christian Worship, in: Religion and

2014 (fn.6). ity. Theology Between the Local and American Culture 24/2 (2014) 186-230.
15 Saskia SASSEN, The Global City, the Global, Maryknoll 1997, 26. 20 lbid., 205.

New York/London/Tokyo ?2013. 18 Robert SCHREITER, in: Craig OTT, 21 Ibid., 208.

16 Robert A. ORSI, Introduction: Globalization and contextualization: 22 Hillsong Church is member of
Crossing the City Line, in: ID. (ed.), Reframing the Task of Contextualiza- the Australian Christian Churches,
God of the City: Religion and the tion in the Twenty-First century, in: formerly known as the Assemblies of
American Urban Landscape, Bloo- Missiology 43/1 (2015) 43-58, here 47. God. The name was changed in 2007.
mington 1999, 1-78. 19 Kate BOWLER/Wen REAGAN, See http:/Avww.acc.org.au
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and mediatization at play in the transformation of religion in the western world are most
visible today. Consequently, rise of transnational megachurch networks like Hillsong raise
important questions about the role of contextualization. Following Schreiter, I believe
that these global networks thrive because global cities are hybritized, deterrorialized, and
hyperdifferentiated,’” meaning their dwellers identity themselves with multiple groups and
participate in various communities at the same time and that there is multiple belonging.'®
Therefore I would argue that Hillsong’s preference for and success in global cities is not just
a local expression of a global culture, but also a local expression of the shared contours of
global city contexts around the world.

4 Hillsong megachurch network

Brian and Bobby Houston founded Hillsong (which began as the Hills Christian Life Centre)
in the suburbs of Sydney in 1983. In the 1990s Hillsong became renown among the evangeli-
cal/Pentecostal churches around the world for their worship music. (Noticeable was the
Hillsong album »Shout to the Lord« with worship leader Darlene Zschech released in 1996.)
By the turn of the century Hillsong music was among the leading Christian producers of
worship music in the English-speaking world. It was also the time that the Christian worship
music industry transformed into a celebrity platform.'” Bowler and Reagan describe the
popularity of worship leaders and their songs and the power of megachurches as »celebrity
synergy« between pastors and worship leaders.?® The shift in musical style and performance
resulted in a liturgical transition, meaning the combination of renowned worship leaders
and famous pastors became the necessary ingredient for attracting large audiences and
church growth of prosperity megachurches.*

Since the late 1990s the Australian Hillsong megachurch expanded its network outside
Australia. Local Hillsong churches are regarded as extensions of the Sydney megachurch
as the Hillsong network is understood as »one house with many rooms«. The Hillsong
megachurch network operates as one independent church although it is a member of the
Australian Assemblies of God.?*

Due to the global success of Hillsong worship music and the global tours of Hillsong’s
bands Hillsong United and Hillsong Young and Free, Hillsong has become a popular brand
for among evangelical /Pentecostal believers in many parts of the world. New churchplants
therefore attract the attention of many young Christians as they are already familiar with
Hillsong’s music distributed through digital media and concert tours. Hillsong’s church
planting model is therefore based on the merger of Hillsong’s worship music industry and
multiplication through connect groups or home groups as the Dutch case illustrates.

In 2006, the band Hillsong United from Hillsong London was invited at the celebration of
first centennial of Pentecostal churches in Amsterdam, the Netherlands. This concert boosted
the popularity of Hillsong music among evangelicals and Pentecostals youngsters and gave
publicity to the Hillsong church planting activities in Europe, and especially in London. A
few years later a staff member from Hillsong London church started a »connect group« in
Amsterdam as an extension of the Hillsong London church. The new appointed pastor from
the London church, an Australian from Dutch descent, flew back and forth from London to
Amsterdam for the weekend. Using social media and a publicity campaign through Facebook,
the Hillsong connect group increased in number and Sunday church services started in a
rented restaurant next to the Anne Frank house in 2010. In the beginning, through webcast-
ing, part of the service was shared with the London church. The new church plant expanded




232 Miranda Klaver

rapidly and gathered enough resources in volunteers, musicians, and money to start their own
services. The pastor and his wife then moved to Amsterdam and a larger premise was found
in an Amsterdam club. Today, the church attracts between 1500 to 2000 visitors on a regular
Sunday, spread over three or four services. In 2016, the Amsterdam church initiated a second
church plant in the city of Rotterdam also by first starting a connect group in Rotterdam.

5 The Hillsong Experience

All Hillsong church services are predictable and uniquely similar. As I have attended services
in Stockholm, Copenhagen, London, Amsterdam, and New York City, at times it was hard
to remember in what city I actually was. Through the design of the worship space, the use
of media technology, the structure of the church services, the language, the soundscape, and
the performance on stage, Hillsong is able to create a highly standardized church experience
which evokes the experience of a pop concert.

The worship spaces of Hillsong churches around the world are found at key locations at
the centre of global cities. The rented clubs and theatres advertise that church is entertaining,
exciting, accessible, and fun. It signals how Hillsong relates to the urban context: it seeks
the heart of the cities, the places where people gather and meet each other.

The liturgy of Hillsong is highly scripted and standardized. A typical Hillsong service
begins with four songs, followed by a word of welcome, another song, the offering, »com-
mercial break« or announcements for upcoming Hillsong events, another song, sermon,
altar call, and song of closure. Globally shared inspirational videos, identical lighting
schemes, and bodily performance on stage leave little room for experiment or improvisa-
tion on the part of the various Hillsong churches.

Key attraction for visitors is the Hillsong band and the music. Through the use of media
technology and by restricting the music repertoire to Hilsong worship songs, Hillsong
standardizes its music and creates a global recognizable sound similar to the sound defined
by the annually released studio recording of the Hillsong bands. Sydney supplies studio-
recorded tracks that are mixed with the live performance of the live worship band in each
local Hillsong church. The production of the »Hillsong sound« demonstrates the importance
of media technology in creating a global aesthetics functioning as a means to render new
modes of binding and creating commitment.

The performance style of Hillsong pastors is another striking similarity found across the
Hillsong churches. The young pastors, who are often trained at Hillsong College in Australia,
foster a young and hip style of dress and body image. Generally the young Hillsong pastors
are dressed according to the latest hipster style, with a preference for skinny ripped jeans,
black leather jackets, and most likely tattoos. Similar to celebrities, Hillsong pastors use
social media to present and promote themselves being »cool and hip«, crossing bounda-
ries between celebrity culture and being a pastor, as pastor Carl Lenz from Hillsong NYC
demonstrates. His popularity of being an inspirational speaker and pastor has increased
since it is known that he is a personal friend of Justin Bieber and other celebrities.

With informal and entertaining presentations, Hillsong pastors bring a positive and
encouraging Gospel message. The thematic sermons address the struggles of everyday life

23 Richard FLORIDA, The Rise 24 At Hillsong there are volunteer beliefs and lifestyle matter. Here
of the Creative Class Revisited, jobs available for everyone, but not the boundaries of being an inclusive
New York 2011. everyone can do all volunteer jobs. church are encountered.

For jobs with more responsibilities,
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like jobs, money, relationships, and psychological issues like how to deal with disappoint-
ments and fear. The overall messages can be summarized in the slogan »Yes you can - with
God«. The recurring practice of the altar call underscores Hillsong’s revivalist roots and
stresses that new beginnings are always possible.

6 Inside Hillsong Church: Multiple Audiences

One of the striking features of the Hillsong churches in Europe and the USA is that they are
attracting a young and multi-ethnic audience. Based on my ethnographic research, several
groups can be distinguished. The most active participants, expressed through their commit-
ment in volunteering at the church, are young evangelical millennials. This group consists
of Dutch youth (predominant white) raised various churches from mainline Protestant to
Evangelical and Pentecostal church backgrounds. They resemble what Richard Florida calls
the »creative class« that tend to concentrate in global cities.** They are the well-educated
millennials, geographically mobile and predominantly working in the creative sector like the
fashion industry (NYC) and the media industry (Amsterdam). Many of them are self-employed
though not always by choice. They are the generation that, in spite of college degrees, is con-
fronted with the new economy including the flexible labor market that does not offer stable
jobs or long-term contracts. A second highly active and committed group of young people is
those with a migrant background and originates from migrant churches to which I will turn
later. Thirdly, Hillsong attracts international students who stay temporarily in the city. Their
involvement varies but can be highly committed due to the easy way Hillsong connects to
newcomers. The fourth group encountered consists of older »disappointed« evangelicals. They
have been part of other churches but are looking for a place where their faith can be renewed
and revival is taking place. The last two groups consist of Christian tourists and visiting youth
groups. As Hillsong churches are located in favorable locations for city trips and Hillsong
music is a popular Christian brand, Christian tourists like to add a visit to Hillsong to their
»to do« list. Furthermore, as Hillsong holds church services throughout the day, youth pastors
from other churches in the area like to bring their youth to Hillsong on Sunday afternoons.

The presence of multiple audiences demonstrates that Hillsong church services are
appropriated in different ways. While the core groups relate to Hillsong as local church, for
the latter two groups, Hillsong offers a Christian event and a free Christian concert. In terms
of commitment and modes of belonging, a large number of the visitors are only temporarily
involved; some drop by only once (tourists), others a few months (international students),
while other highly mobile attendees visit certain months of the year.

An important benefit of the standardized liturgy and production of the Hillsong church is
that it lowers the threshold for mobilizing visitors to participate as volunteers within the church.
Participation is encouraged to the point that everyone can volunteer, in spite of ones beliefs.?*
One of the key values of Hillsong is to be an accepting and inviting church, making Hillsong
excellent at establishing relationships with newcomers. Interested visitors who sign up for more
information with their email address are invited for extensive networks of connect groups, social
events, midweek bible study gatherings, etc. The church facilitates easy access to an extensive
social network that enables people to find friends, jobs, housing, etc. Particularly for newcomers
to the city and those who stay only temporarily in the city, this aspect is most valuable.

The question is why Hillsong, different from most other new churches, is able to attract a
multiethnic audience. In conversations with migrant youth, I recurrently heard life stories of
being raised in an ethnic migrant church of their parents. Yet it is because of the ethnic identity
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of their former church that they have moved to Hillsong. They talk about the strict rules, the
traditional practices, and the denied access to influence and participation because of their age. As
I was told many times: »at Hillsong I can really be myself, here I feel appreciated and accepted«.
These well-educated young people have outgrown their cultural background and experience
ethnic boundaries as a hindrance for their aspiration for upward mobility. Alternatively, Hillsong
offers a mode of cosmopolitan identification, based on inclusive religious discourse and shared
economic aspirations; in other words, a socio-religious identity and lifestyle beyond ethnicity.

Hillsong presents itself predominantly as a »global« church. This is expressed in the visual
rhetoric observed on the Hillsong website and in the videos shown during the services. By
presenting a universal cityscape with fast moving and alternating iconic images of Hillsong’s
other locations, the world seems to blend into one global city as a place of opportunities,
excitement, leisure, with at its center, the Hillsong church.

Hillsong’s worship music with its emotional appeal and its aesthetics are most impor-
tant in creating an inclusive cosmopolitan community. It demonstrates the impact of the
global flow and circulation of worship music and the critical role of media through which
religions are globalized.?® Rather than formal ties of membership, worship music creates
modes of binding across local and national boundaries and operates as an important
identity marker.?®

The banners »Welcome Home« at the entrance of the church and on the walls inside the
worship space underscores Hillsong’s intention to be an inviting community and to offer a
place to belong. With the church’s core metaphors of » Family« and a place called »Home,
Hillsong presents itself as an intimate, welcoming, open, and inclusive space where diversity
is celebrated yet ethnic differences are neutralized. Also on stage, the ideal global village is
evoked as the worship team - band and lead singers - represent Caucasians, Blacks, Asians,
and other ethnic groups of color. Hillsong seems to consciously stage ethnic diversity to
make sure that the diverse audience feels included.

However, when it comes to leadership positions and processes of decision-making, a
different politics is observed. Here Australian pastors and »white« American and European
volunteers dominate leadership teams.?” The unspoken and unquestioned power differ-
ence and racial hierarchy within the global church network organization masks the limits
of this expression of cosmopolitanism. Paradoxically, several interviewees with a migrant
background, while having a job and career, expressed their future dream to have a paid
position at Hillsong. In order to pursue their dream to be on staff at Hillsong, they are highly
committed as a volunteer. But the only way to reach that goal is to be asked by the leader-
ship of the church. They invest their time in many hours of volunteer work in the hope to
gain a leadership position and eventually one of the few paid positions. In practice, I heard
several conflicting stories of those who felt pressured to invest more time in the church
but because of their studies and jobs were not able to do so. Hillsong’s effort of creating

25 Thomas J. CSORDAS, Modalities

of Transnational Transcendence:
Essays on Religion and Globalization,
Berkely 2009, 6.

26 Miranda KLAVER, Worship Music
as Aesthetic Domain of Meaning
and Bonding: the Glocal Context of a
Dutch Pentecostal Church, in: Amos
YONG/Monique INGALLS (eds.), The
Spirit of Praise: Music and Worship in
Pentecostal-Charismatic Christianity,
University Park 2015, 97-113, here 111.

27 Hillsong’s gender politics displays
an open pulpit for women. Hillsong
promotes empowerment of women
through their women'’s ministry called
Sisterhood but within the boundaries
of complementarianism. Women in
leadership positions are always under
the authority of men.

28 An exception is pastor Carl Lenz
who has explicitly addressed the issue
of race in the NYC church by publically
supporting the black lives matter

movement, see for example https:/
www.washingtonpost.com/news/acts-
of-faith/wp/2016/10/06 why-this-
white-pastor-is-not-saying-all-lives-
matter/?utm_term=.341c92c7f948
(2-4-2018).

29 Personal conversation with the
pastor of Hillsong Amsterdam.

30 BOWLER/REAGAN, Bigger, Better,
Louder (fn.19), 211.
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an inclusive space of community and identity formation beyond categories of ethnicity
and race supports migrant youth’s resistance to be recognized by their ethnic identity and
their aspirations for social mobility. But at the same time, because cultural differences are
downplayed, uneven power relations and unequal social positioning are hardly addressed
within the church.®®

This demonstrates how Hillsong’s attempt to stress a global identity and a form of
Christian inclusive cosmopolitanism is at odds with diversity within the family of God.
Furthermore, it hinders critical reflection on differences in power, forms of exclusion based
on race, color, gender; in society as well within the church.

Stressing Hillsong’s global identity as an inclusive term creates new boundaries as the
Hillsong case in Amsterdam demonstrates. When Hillsong church in Amsterdam got started,
Hillsong sought no contact with existing churches in the city. Recent established church
plants were confronted with a number of their young people moving to Hillsong. According
to the Amsterdam Hillsong pastor, his first goal was to build to church and demonstrate to
help other churches »how to do church«.? From his perspective, Hillsong offers a hopeful
concept of what the church in the 21* century should look like. Consequently, Hillsongs
global outlook on the world leads to drawing new boundaries by excluding those churches
who do not share their vision and their way of »doing church«.

7 Conclusion

The Hillsong megachurch network displays a globalized, mediatized expression of neo-pen-
tecostal Christianity, which is the outcome of the dynamic engagement with the globalized

context of cities. At Hillsong, one encounters a mode of performative prosperity gospel.
The selection of iconic theatrical spaces cultivates a spiritual imagination of entertainment,
excitement, fun, pleasure, leisure, and living the good life. The high quality of the production

of the church services supports the narrative of success, the gospel of abundance, and

reinforces the overall optimistic message of possibilities and empowerment. It is the God

who identifies himself with youth and beauty, who wants believers to prosper, to be blessed,
and be successful. In transnational church networks like Hillsong, Christian faith is con-
nected to everyday life and empowers young peoples to pursue their dreams for the future.
In the words of Bowler and Reagan, churches like Hillsong offer «... a sensory experience

where beauty, celebrity, and marketing are fused into a soundtrack for the blessed«.*

In spite of the conversionist rhetoric, most attendees of Hillsong church already have

a church background yet they do experience a renewal of their faith. Based on extensive

qualitative research, the number of new converts both in Hillsong Amsterdam as well in

Hillsong NYC is very low. The results of the evangelistic efforts of Hillsong consists in part of
offering a welcoming place for young Christians who without a contemporary church like

Hillsong, might loose the connection with a Christian community. For ambitious migrant

youth with a Christian background, Hillsong is a welcoming alternative for integration in

the surrounding society as they experience the ethnic migrant churches or their parents

as a hindrance for their aspirations in life. Hillsong, offering an inviting and welcoming

community, can be a blessing for those Christians who stay in the city for a limited time.
The rise of megachurch networks like Hillsong in global cities demonstrates the impact of
globalizing processes today, changing boundaries of territory by boundaries of difference

and reveal how people find belonging in networks of interaction, in which social relation-
ships and patterns of belief become increasingly global and interconnected. .
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wegungen in der Gegenwart darzustellen und zu verstehen, muss sich zunachst
dieses komplexe Phanomen der katholischen Weltkirche vor Augen fithren und
ihre innere Kohédrenz und Struktur erfassen. Daher ist zundchst ein Blick auf das theo-
logische Ganze zu werfen und die Vielfalt der (transnationalen) missionarischen Bewegungen
in der Geschichte und Gegenwart in Erinnerung zu rufen, um dann eine Typologie zu
entwerfen, welche jeweilige Eigenheit und umfassende Vielfalt zu unterscheiden vermag.
Die Geschichte des Christentums kann als umfassendes Narrativ einer Bewegung zur
Mission verstanden werden, das von der religiosen Globalisierung erzahlt und verdeutlicht,
dass die Kirche nicht zufillig oder nur in bestimmten Epochen religiose Virtuosen hervor-
bringt, sondern mit einem Wort des Zweiten Vatikanischen Konzils im Missionsdekret
festhilt: »Die pilgernde Kirche ist ihrer Natur nach missionarisch, da sie selbst aus der
Sendung des Sohnes und der Sendung des Heiligen Geistes ihren Ursprung herleitet geméf3
dem Ratschluss Gottes des Vaters.« (Ad gentes 2).

W er vor der Aufgabe steht, die Dynamik romisch-katholischer Missionsbe-

1 Theologische Grundlagen

Derzeit zahlt die katholische Weltkirche fast 1,3 Milliarden Katholiken (2016), was etwa
18 Prozent der Weltbevolkerung entspricht. Sie ist in allen Kulturen der Welt verwurzelt, ob
als Mehrheiten wie in einigen Landern Europas, Lateinamerikas oder Asiens (Philippinen)
oder als Minderheiten wie in vielen anderen Landern. Die Verteilung auf die Kontinente
ist allerdings ungleich: In den beiden Amerikas leben etwa die Halfte aller Katholiken, so
dass dort ein quantitatives Schwergewicht auszumachen ist. In Europa sind fast 25 Pro-
zent aller Katholiken zu Hause (mit abnehmender Tendenz), wahrend sich das restliche
Viertel auf die beiden Grofikontinente Asien und Afrika verteilt, dort allerdings mit stark
zunehmendem Wachstum des Katholikenanteils.!

Hierbei handelt es sich nicht um amorphe Massen, sondern um klar strukturierte
Sozialformen, und zwar um vier iterative Formen, die seit biblischen Zeiten »ekklesia«
genannt werden. Daher versteht sich die katholische Kirche als Gemeinschaft von Kirchen,
die sich ihrerseits in kleine und kleinste Gemeinschaften unterteilen, aber miteinander
verbunden bleiben.?
¢ Auf der oberen Ebene ist als Grundgestalt die Weltkirche angesiedelt, die sich durch

ihre Universalitat (Katholizitat) und Einheit auszeichnet und durch den Bischof von
Rom als Inhaber des Petrusamtes (Papst) und das Bischofskollegium reprasentiert wird.
¢ Auf der mittleren Ebene sind die Teil- oder Ortskirchen zu finden, die institutionell
durch die Diozesen (derzeit etwa 2.800) und ihre bischéfliche Leitung dargestellt werden.
¢ Auf der néichst unteren Ebene sind die lokalen Pfarreien oder Gemeinden angesiedelt, die
von einem Pfarrer geleitet werden und wie die Diézesen ein klar umgrenztes Territorium
umfassen; dazu kommen Personalgemeinden (z. B. Studentengemeinde).

¢ Auf der untersten, vierten Ebene schliefilich sind ohne territoriale Zuordnung zahlreiche
kleinere Gruppierungen und Bewegungen zu finden. Genau hier tummeln sich Kleine

Christliche Gemeinschaften, Basisgemeinschaften, personale und familiale Gruppen,

Bewegungen aller Art, die missionalen, sozialen oder anderen Aufgaben nachgehen.

1 Vgl.BryanT. FROEHLE/Mary 2 Vgl.Siegfried WIEDENHOFER,
L. GAUTIER, Global Catholicism. Das katholische Kirchenverstandnis.
Portrait of the World Church, Ein Lehrbuch der Ekklesiologie,

Maryknoll NY 2003. Graz/Wien 1992, 295-365.
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Diese vier iterative Typen finden sich biblisch im ekklesia-Begrift:

¢ Ekklesia als Gesamtkirche; im Kolosserhymnus unter der Metapher des »Leibes«
(Kol 1,18);

+ Ekklesia als Ortskirche; zum Beispiel die »ekklesia in Korinth« (1 Kor 1,2);

¢ Ekklesia als etablierte kleine paulinische »Hausgemeinde« vor Ort (R6m 16,5);

¢ Ekklesia als Ort vielfiltiger gemeinschaftlicher Praxis von der Kommunkation tiber

pastorale Dienste, Verkiindigung, Lobpreis und Gebet (vgl. Apg 12,5).

Hier wird ersichtlich, dass in der katholischen Kirche alle Bewegungen, ob in Geschichte
oder Gegenwart, aus ekklesiologischen Griinden untereinander in Einheit stehen, mit
kleinen Gemeinschaften, mit den Pfarrgemeinden, mit den bischoflichen Ortskirchen und
mit der Gesamtkirche. In diesem Gesamtgefiige organisatorischer und theologischer Art
spiegelt sich die Gemeinschaft der Glaubigen, die Communio des »Volkes Gottes«, das im
trinitarischen Glauben gemeinsam unterwegs ist. » Alle tiber den Erdkreis hin verstreuten
Glaubigen stehen mit den iibrigen im Heiligen Geist in Gemeinschaft.« (Lumen gentium
Nr.13). Auch mit den 6kumenisch verbundenen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften
stehen sie in Verbindung. Das erwahnte Dekret iiber die Missionstitigkeit der Kirche
(Ad gentes) ist eng verkniipft mit den Erklarungen des Konzils {iber die Religionsfreiheit
(Dignitatis humanae) und tiber das Verhaltnis der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen (Nostra aetate). Dazu treten die nachkonziliaren Dokumente zur Mission und
ihren Bewegungen: Paul VI., Evangelii nuntiandi (1975); Johannes Paul I1., Redemptoris
missio (1990) und Papst Franziskus, Evangelii gaudium (2013). Die deutsche Bischofs-
konferenz trug mit ihrem Dokument Allen Volkern sein Heil (2004) zur zeitgendssischen
Missionsbewegung bei.

Da missionarische Bewegung und Bewegungen unabdingbar zur Kirchenstruktur
gehoren, ist nicht verwunderlich, dass alle Mitglieder der katholischen Kirche, vom Papst
und dem Bischofskollegium iiber die Ordensleute, die Katechisten und Laien, recht-
lich verpflichtet sind, zur Missionsarbeit beizutragen, wie das kanonische Recht festhalt
(can. 781-792 CIC 1983). Doch iiber die allgemeine Verpflichtung hinaus halt die spezifische
Missionstatigkeit fest: »Die Missionare haben durch das Zeugnis ihres Lebens und ihres
Wortes mit den nicht an Christus Glaubenden einen ehrlichen Dialog zu fithren, so dass
diesen in einer ihrer Eigenart und Kultur entsprechenden Weise die Wege zur Erkenntnis
der Botschaft des Evangeliums gedffnet werden. « (can. 787 §1 CIC 1983). Uber Zeugnis und
Dialog hinaus umfasst die missionarische Aufgabe auch die Spiritualitét in all ihren Facetten
sowie den karitativen Auftrag, der die vorrangige Option fiir die Armen umfasst, von der
unmittelbaren Hilfe bis in die Bereiche der Sorge um Bildung und Gesundheit.

2 Historische Erinnerung

Missionarische Bewegungen sind in der katholischen Kirche keine Erfindung der Gegen-
wart, da der missionarische Impetus alle Epochen prégte, freilich je nach Ort und Zeit
in unterschiedliche Gestalten. Um die Urspriinge zu verstehen und die Gegenwart zu
gestalten, ist es unabdingbar, die historische Breite und Tiefe in ihrer Vielfalt in Erinnerung
zu behalten, nicht als blof3 als historische Reminiszenz, sondern als lebendiges Zeugnis des
Glaubens durch die Zeiten hindurch.?

Welche missionarischen Bewegungen waren im Lauf der Zeit von nachhaltiger
Bedeutung? Eine knappe Antwort auf diese Frage folgt der Periodisierung der Mission
in fanf grofle Epochen der Verbreitung des Christentums. Dafiir bediente man sich
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verschiedener Bezeichnungen, vom biblischen Leitbegriff der » Evangelisierung, der erst in
der Neuzeit und spater wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils wiederentdeckt wurde,
nachdem Bezeichnungen wie »Verkiindigung des Evangeliums« (promulgatio Evangelii),
»Verbreitung des Glaubens« (propagatio fidei), »Bekehrung der Ungldubigen« (conversio
infidelium) oder »Missionen« (missiones) Uiblich waren und letztere auch 6kumenisch
tiblich war.

1 Spidtantike: In der ersten Epoche, welche zeitlich die spate Antike und rdumlich
das Romische Reich umfasst, ist an erster Stelle die von Jesus ausgeldste missionarische
Bewegung der Apostel zu nennen, die den apokryphen Apostelakten nach in die damalige
Welt entsandt wurde, wie denn auch Paulus, der sich »Apostel der Volker« (Rom 11,13)
nannte, mit seinen Mitarbeitern in Europa wirkte und inkulturierte Reden in multireligiosen
Kontexten hielt. Doch blieben die Bewegungen nicht auf diese professionellen Missionare
beschrankt, vielmehr entstanden in der starken christlichen Bewegung Gruppierungen, die
durch »kapillare« Verbreitung im Umfeld des antiken Hauses sowie durch mobile Berufe
(Kaufleute, Beamte, Soldaten, freie Lehrer, Unfreie) den Glauben bis in alle Winkel des
Rémischen Reiches trugen. Nicht zuletzt brachten auf der praktischen Ebene die dgyptischen
Moénche und die monastischen Virtuosen Benedikts das Christentum in Bewegung, wiahrend
auf der reflexiven Ebene die griechischen und lateinischen Kirchenschriftsteller, allen voran
die Kirchenviter, sich gesandt sahen, die spatantike Kultur christlich zu pragen und die
Auseinandersetzung mit den zeitgendssischen Religionen aufzunehmen, vom Pantheon
der romischen Staatsreligion bis zu den Mysterienkulten. Zweifellos sind die patristischen
Schriften entscheidende Medien der Zeit im Osten und im Westen.

2 Mittelalter: Die zweite Epoche der christlichen Mission umfasst nicht weniger als den
Zeitraum eines Jahrtausends, in dem die Christianisierung Europas stattfand, an deren Ende
nicht nur die romanisierten, sondern auch alle anderen Lander, ob Germanen oder Slawen,
auf unterschiedliche Weisen den Glauben annahmen. Zu den wichtigen Missionaren in
dieser longue durée zahlen sicher angelsachsische monastische Monchsbewegungen, die von
der westlichen Peripherie her ihre zunéchst aszetische Heimatlosigkeit praktizierten, dann
zunehmend missionarische »peregrinationes« auf das Festland unternahmen, Winfried
Bonifatius (1754) ist nur einer der beriihmten Namen. Protagonisten der Slawenmission
in Osteuropa waren aufSer den baierischen Missionaren die von Ostrom entsandten Briider
Kyrill und Method in Grofiméhren, die das Christentum sprachlich und kulturell verwur-
zelten. Im Hochmittelalter vollbrachte die Reformbewegung der Zisterzienser durch ihre
Kloster erhebliche Kultur- und Missionsleistungen. Weniger rithmlich war der Abschluss
der Christianisierung Europas durch den Deutschen Orden im Osten. Das Mittelalter
kannte zwei grofle Missionsbewegungen: die des Westens in ganz Europa* und die der
assyrischen Kirche des Ostens (Bagdad) in Asien. Waren die ersten finthundert Jahre der
mittelalterlichen Epoche von den monastischen (Reform-) Bewegungen getragen, kamen
mit den Mendikanten der Franziskaner und Dominikaner im 13. Jahrhundert neue Ordens-
bewegungen auf, die missionarisch ins muslimische Nordafrika und nach Asien aufbrachen;
1307 gibt es den ersten Erzbischof von Khanbalik (Peking).

3 Frithe Neuzeit: Mit dem Beginn der Neuzeit, dem Zeitalter der Entdeckungen
und Eroberungen in Amerika und Asien, beginnt auch eine neue, die dritte Epoche der
Mission unter dem Patronat der spanischen und portugiesischen Krone. Missionarische

3 Vgl.Michael SIEVERNICH, Die 4 Vgl.Lutz VON PADBERG, Die
christliche Mission. Geschichte und Christianisierung Europas im Mittel-
Gegenwart, Darmstadt 2009. alter, Stuttgart1998.
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Hauptakteure waren vor allem die Mendikantenorden und die spater von Ignatius von
Loyola neu gegriindeten Gesellschaft Jesu (1540). Diese missionarischen Ordensbewegungen
erhielten beste humanistische Ausbildung, und kirchliche Reformideale befédhigten sie, in
der Neuen Welt Menschenrechte (Bartolomé de Las Casas) und Volkerrecht (Francisco de
Vitoria) zu formulieren. Durch linguistische Bemiithungen und praktische Missionsprojekte
sorgten sie in Amerika fiir die kulturelle und sprachliche Ubersetzung des Christentums,
wihrend in Asien, besonders in Japan und China, interkulturelle Lernprozesse wie die
» Akkomodation« und Wissenschaftsaustausch gldnzten (z. B. Matteo Ricci). Ergénzt wurde
die Tatigkeit durch die 1622 gegriindete romische Kongregation » de propaganda fide« und
neue Missionsgesellschaften. Im 18.Jahrhundert erwachte auch in den protestantischen
Erweckungsbewegungen (Pietismus Halle, Herrnhuter) endlich das Missionsbewusstsein.

4 Dievierte Epoche fallt in das kolonial geprigte 19. Jahrhundert und die erste Halfte des
20. Jahrhunderts, in dem in Europa zahlreiche missionarische Bewegungen entstanden. Sie
widmeten sich vor allem der Mission Afrikas, das unter die europdischen Kolonialméchte,
vor allem England und Frankreich, aufgeteilt wurde. Hier entstanden weltweit konfessionelle
Parallelaktionen im kolonialen Kotext. Auf der einen Seite waren es die neuen katholischen
Orden, Kongregationen und Missionsgesellschaften, unterstiitzt von rithrigen Missions-
vereinen, auch sie missionarische Bewegungen zu Hause. Auf der anderen Seite entstanden
die sehr aktiven protestantischen Missionsgesellschaften wie die Basler, die Berliner, die
Rheinische oder die Norddeutsche Missionsgesellschaft. Ahnliche Gesellschaften entstanden
auch in England, Frankreich, Skandinavien und in den USA, die sich weiter ausbreiteten.
Protestantische wie katholische Bewegungen standen freilich in starker Konkurrenzsituation
zueinander, die sich erst in der zweiten Halfte des 20.Jahrhunderts abschwichte, bis sie
langsam auf eine 6kumenische versdhnte Verschiedenheit zugingen.’

5 Mit der Dekolonisierung in der Mitte des 20. Jahrhunderts und dem Reformprogramm
des Zweiten Vatikanischen Konzils beginnt die fiinfte Epoche der Globalisierung des
Christentums, dessen Dynamik zu einer Diversifizierung und Kréfteverlagerung von einer
West- zu einer internationalen Weltkirche fithrt.® Wihrend der Norden mit einer »ent-
gleisenden Sdkularisierung« (Jiirgen Habermas) zu kdmpfen hat, gewinnen die Kirchen
des Siidens an Starke und Gestaltungskraft. Typisch fiir die katholische Kirche ist die
Pluralisierung missionarischer Bewegungen, was Akteure, Institutionen und Medien betriftt,
aber auch ein theologischer Aufbruch. Dazu schldgt der aus Vietnam stammende amerika-
nische Theologe Peter C. Phan von der Georgetown University (Washington D. C.) vor, das
klassische Paradigma der missio ad gentes mit ihren Zielen Bekehrung und Taufe durch zwei
Prépositionen zu erganzen, namlich eine missio inter gentes als wechselseitige Evangelisierung
und eine missio cum gentibus, bei der die Herrschaft Gottes das gemeinsame Ziel bildet.”

5 Vgl.John BAUR, Christus kommt
nach Afrika. 2000 Jahre Christentum
auf dem schwarzen Kontinent,
Fribourg 2006.

6 Vgl.Stephen B. BEVANS (ed.), A
Century of Catholic Mission. Roman
Catholic Missiology 1910 to the
Present, Eugene OR 2013.

7 Vgl.Peter C. Phan, Bekehrung als
Ziel der christlichen Sendung in Asien,
in: Klaus KRAMER/Klaus VELLGUTH
(Hg.), Evangelisierung. Die Freude des
Evangeliums miteinander teilen
(ThEW 9), Freiburg 2015, 359-368.

8 Vgl.Claude PRUDHOMME/Jean
Francois ZORN, Krisen und Wand-
lungen im christlichen Missions-
verstandnis, Krisen und Erneuerung
(1958-2000), Freiburg 2002, 321-346.
9 Vgl.Michael HOCHSCHILD (Hg.),
Die Zukunft geistlicher Bewegungen.
Wie bleiben Bewegungen beweglich?
Wien/Ziirich 2016.

10 Vgl. Michael SIEVERNICH, Nuevas
comunidades cristianas. Hacia una
pastoral mas alla del territorio, in: José
DE JESUS LEGORRETA (coord.), Hacia
otros modelos de comunidad cristiana.
Ser y hacer comunidad en sociedades
en cambio, México D.F. 2015, 15-45.




Romisch-katholische Missionsbewegungen 241

3 Haupttypen missionarischer Bewegungen
in der Gegenwart

Wenn die Weltkirche im Singular in Bewegung gerit wie beim Zweiten Vatikanischen
Konzil in den frithen 1960er Jahren und wenn Bewegungen im Plural in der Kirche in
Bewegung geraten wie beim charismatischen Aufbruch, dann stehen im katholischen
Raum beide Bewegungen in wechselseitiger Beziehung. Denn Bewegung in der Kirche
bringt Bewegungen hervor, wie umgekehrt Bewegungen auch Kirche in Bewegung bringen,
bisweilen auch im Modus des Konflikts oder des Aushandelns.

Diese dialektische Beziehung zwischen Bewegung und Bewegungen trat vor allem in
der zweiten Halfte des 20.Jahrhunderts auf, als die klassischen Sozialformen der Mission
in die Krise gerieten und die meisten européischen und nordamerikanischen Orden und
Kongregationen als bisherige Trager missionarischen Wirkens einen auffilligen Riickgang
an Missionarinnen und Missionaren zu verzeichnen hatten, besonders in bislang missions-
affinen Lindern wie Frankreich, Spanien oder den Niederlanden. Die Griinde hierfiir sind
vielfaltiger Natur, wie etwa der méchtige Schub der Dekolonisierung und Sékularisierung,
die bis zu Forderungen nach »Demissionierung« fithrten.®

Doch gleichzeitig kam es zu einer Neuorientierung und einem Neuaufbruch durch das
Zweite Vatikanische Konzil, das den Bewegungen einen neuen Schub verlieh, und zwar
einerseits den missionarischen und spirituellen Erneuerungsbewegungen in Europa,® vor
allem in der siideuropéischen Romania, und andererseits den zahlreichen neugegriindeten
einheimischen Bewegungen und Gemeinschaften in anderen Kontinenten, vor allem in
Afrika und Asien.!® Im 20. Jahrhundert diirfte ein weiteres Moment fiir den missionarischen
Wandel von Bedeutung sein: der faktische und programmatische Einbruch des Atheismus
und seine Uberwindung sowie die Beeintrichtigung der Religionsfreiheit und die zuneh-
mende Verfolgung der Christen bis hin zu den Martyrern des 20. und des 21. Jahrhunderts.

Auf diesem Hintergrund sei nun eine Typologie entworfen, die drei neuere Haupttypen
von Bewegungen und Gemeinschaften unterscheidet, ohne weitere Subtypen in Abrede zu
stellen. Der erste Haupttypus ist institutionenorientiert, weil er dlteren oder jiingeren Ordens-
traditionen folgt, aber sein Charisma durch Inkulturation und Indigenisierung der Akteure
in neuer Gestalt entwickelt und so Kontinuitdt und Innovation miteinander verbindet.

3.1 Kirchlich-institutioneller Haupttypus

Dieser institutionelle Haupttypus umfasst Ordensleute: »Institute geweihten Lebensx,
(can.s573 CIC), mit gemeinsamem Leben und drei evangelischen Réten, sowie »Gesell-
schaften apostolischen Lebens« (c. 731 CIC), die ein gemeinschaftliches Leben fithren, aber
ohne Geliibde ihre Ziele verfolgen. Sie treten in jeweils zahlreichen Varianten auf und bilden
Orden/Kongregationen und Missionsgesellschaften in zahlreichen Landern und Kulturen.
Sie sind international aufgestellt. Nicht selten kniipften sie an neue Bewegungen an oder
haben Metamorphosen vollzogen, die zu missionarische Neugriindungen fithrten. Wie sich
solche Wandlungen vollziehen, sei exemplarisch aufgezeigt.

Ein erstes Beispiel ist die élteste, noch immer bestehende monastische Bewegung des
Benedikt von Nursia (480-547) aus der Spatantike; die Benediktiner konnen auf bald 1500
Jahre zuriickblicken, sind aber noch immer missionarisch bewegt. Im missionsbewegten
19. Jahrhundert entstanden die deutschen Missionsbenediktiner, die heute in Deutschland
tber sechs Abteien verfiigen, darunter die Erzabtei St.Ottilien. 1884 entstanden durch
Initiative von Andreas Amrhein die ersten Missionskloster im kolonialen Deutsch-Ost-
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afrika (Dar es Salaam) und in Peramiho (Tansania), wo nach der Ausweisung der deutschen
Benediktiner im Ersten Weltkrieg bald wieder monastisches Leben blithte und die Missions-
tatigkeit sich am Ort und nach Kenia ausbreitete. Heute sind die missionarischen Ménche
weitgehend Afrikaner, und das monastische Stundengebet wird heute auf Swaheli gebetet.
Uber Afrika hinaus entstanden auch Abteien und Priorate in Nord- und Siid-Korea, wo
auch die ersten Martyrer starben. Heute zahlt die Kongregation der Missionsbenediktiner
weltweit 56 Kloster, mit Schwerpunkten in Afrika und Korea, aber auch in Kolumbien, Kuba,
China und Kasachstan. Waren in Griindungszeiten alle Monche zunachst Europier, wurden
seit den 1950er Jahren auch Afrikaner als Novizen angenommen, und heute sind die Monche
in aller Regel einheimisch. Eines der grofiten Kloster Afrikas, die heutige Abtei Hanga mit
140 Monchen hat seit ihrer Errichtung auch afrikanische Abte. Evangelisierung und Seel-
sorge, Bildung und Gesundheit, Werkstatten und Landwirtschaft, Verlag und Druckerei
sind typische Tatigkeitsfelder. Ein klassischer européischer Missionsorden wie die Missions-
benediktiner wandelt sich zu missionarischen Bewegungen Afrikas und anderer Lander.

Weitere Beispiele des kirchlich-institutionellen Haupttyps finden sich in grofSer Zahl
unter den Frauenkongregationen. Das weibliche Gesicht ist in der katholischen Mission
erst im 19. Jahrhundert sichtbar geworden, nachdem es im spirituellen und diakonischen
Bereich schon sehr lange sichtbar war und noch immer ist. Dafiir steht das Beispiel einer
Missionsgesellschaft mit einem mannlichen und einem weiblichen Zweig; sie wurden wegen
ihres Gewandes »Weif3e Viter« (Missionaires d’Afrique) bzw. » Weifle Schwestern« (Soeurs
missioniares de Notre Dame d’Afrique) oder »Missionsschwestern unserer Liebe Frau von
Afrika« genannt. Es handelt sich um eine franzosische Griindung des spateren Kardinals und
Erzbischofs von Algier, Charles Martial Lavigerie (1825-1892), der 1868 eine Missionsgesell-
schaft griindete und avant la lettre die Inkulturation und einen einheimischen Klerus forderte
und forderte. Zunachst haben die WeifSen Schwestern im Stil der Kolonialzeit gewirkt, doch
zu Beginn des 20. Jahrhunderts begannen sie damit, afrikanische weibliche Kongregationen
heranzubilden. Das war 1917, und im westafrikanischen Ouagadougou (Burkina Faso) ent-
stand 1930 die erste afrikanische Gemeinschaft von Les Soeurs de I'Immaculée Conception
(SIC), die freilich lange Autonomie, Gleichberechtigung und Ausbildung erkdmpfen musste.
Dies gelang in der Konzilszeit mit Riickwirkungen auf die Afrikanisierung der urspriing-
lichen Kongregation und die ersten Schritte zur Transnationalisierung. Sie hélt bis heute
an durch Netzwerke, internationale Engagements und Entwicklungsexpertise. Der Pro-
zess zeigt, wie afrikanische Ordensfrauen als missionarische Bewegung agieren und durch
Eigenstidndigkeit, Bildung und Bindung an Rom (durch pépstliches Recht) auch die Kirche
ihrer Heimat bewegen."

In der katholischen Kirche Afrikas gibt es zahlreiche Ordensinstitute dhnlicher Art,
ob von Frauen oder Ménnern. Solche Bewegungen sind zum Beispiel: Die Sisters of our
Lady of Kilimanjaro, Moshi Tanzania, die 1931 gegriindet wurden, seit 1973 eine einhei-
mische Leitung haben und inzwischen transnational aufgestellt sind. Die Apostles of Jesus
Missionaries, Nairobi Kenya, die 1968 von zwei Combonimissionaren begriindet wurden
und international in afrikanischen Landern und in den USA in Landwirtschaft, Schulen,

11 Vgl.Katrin LANGEWIESCHE, Aus 12 Vgl.Klaus VELLGUTH, Eine neue
Tochtern werden Schwestern. Afri- Art, Kirche zu sein. Entstehung und
kanische katholische Ordensfrauen in Verbreitung der kleinen christlichen
kolonialen und postkolonialen Zeiten, Gemeinschaften und des Bibel-Teilens
in: Rebekka HABERMAS /Richard in Afrika und Asien, Freiburg/Br.2005.

HOLzL (Hg.), Mission global. Eine Ver-
flechtungsgeschichte seit dem 19. Jahr-
hundert, Kéln/AWeimar 2014, 297-326.
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Sorge um behinderte Kinder und HIV-Waisen tétig sind. Missionary Congregation of the
Evangelizing Sisters of Mary, gegriindet 1975 von Comboni-Missionaren in Uganda, heute
mit 52 Kommunititen eine transnationale Bewegung.

Natiirlich gibt es {iber Afrika hinaus weitere missionarische Bewegungen kirchlich-
institutioneller Griindungen jenseits der genannten Orden. Ein typisches Beispiel dafiir
sind die Maryknoll-Missionare, die 1911 von Diézesanpriestern in New York als Catholic
Foreign Mission Society of America grindet wurden, urspriinglich fiir die Chinamission,
heute aber entfaltet in eine Organisation fiir Priester und Briider, fiir Schwestern und fiir
Laienmissionare.

Als Paten bei der Griindung von solchen und dhnlichen Bewegungen halfen inspirativ
und initiativ meist andere (europdische) Kongregationen mit Rat und Tat, die ihrem
Ordensideal, doch auch den eigenen neuen Inspirationen und der Inkulturation folgten.
Als erster Haupttyp sind also Bewegungen im Umfeld von klassischen Missionsorden,
Missionskongregationen oder Missionsgesellschaften zu identifizieren, die auf ihre Weise
die grofie Vielzahl der Bewegungen représentieren und ihre eigenen Wege der Inkulturation
gehen, ohne die Einheit und Katholizitat der Weltkirche zu verlassen.

3.2 Sozial-kommunitirer Haupttypus

Der zweite Haupttyp der missionarischen Bewegungen in der katholischen Kirche zeichnet
sich dadurch aus, dass er nicht aus dem formierten Ordens- oder Klerikerspektrum
erwachsen ist, sondern kirchliche Bewegungen und Gemeinschaften laikalen Typs umfasst.
Er geht von einem ganzheitlichen, holistischen Ansatz aus, in dem je nach Ort und
Kultur neue Formen zum Tragen kommen, die weniger kirchlich geprégten Traditionen
entstammen, sondern laikale Antworten auf die Erfordernisse und Herausforderungen der
jeweiligen sozialen und kulturellen Raume sind.

Hierzu zihlen verschiedene Varianten wie die Kleinen Christlichen Gemeinschaften (Small
Christian Communities), die Kirchlichen Basisgemeinschaften (Comunidades Eclesiales de
Base) und die Neuen Geistlichen Bewegungen und Gemeinschaften, die sich in sozialen Netz-
werken mit unterschiedlich enger Mitgliedschaft organisieren. Auch kirchenrechtlich haben sie
einen relativ lockeren Organisationsgrad, der viele Moglichkeiten bietet: » Den Glaubigen ist
es unbenommen, Vereinigungen (consociationes) fiir Zwecke der Caritas oder der Frommig-
keit oder zur Forderung der christlichen Berufung in der Welt frei zu griinden und zu leiten
und Versammlungen abzuhalten, um diese Zwecke gemeinsam zu verfolgen« (can. 215 CIC).

Zu den auffallenden Beispielen dieses zweiten Haupttyps gehoren etwa die Small
Christian Communities (SCC), die soziologisch unterhalb der Ebene der strukturierten
Pfarreien rangieren, in denen aber, »auch wenn sie oft klein und arm sind oder in der Zer-
streuung leben, Christus gegenwirtig« ist (Lumen gentium Nr.26). Diese Gemeinschaften,
die sich in grofler Zahl in Afrika und Asien entwickeln, bestehen in der Regel aus einer
Handvoll nachbarschaftlich verbundener Familien, die sich wochentlich in ihren Hausern
treffen, miteinander beten, die Bibel teilen, solidarisch fiireinander da sind und auf
diese Weise in ihrer Umgebung missionarisches Zeugnis geben. Aufgrund der positiven
Erfahrungen als Glaubensgemeinschaft und der Strukturierung der oft weitlaufigen Grof3-
pfarreien wurde diese Bewegung von den (ostafrikanischen) Bischofen und von dem 1962
in Stidafrika gegriindeten Lumko-Institut gefordert. Von dort sprang der Funke iiber nach
Asien, wo diese Methode erfolgreich weiterentwickelt wurde zum Asian Integral Pastoral
Approach (AsIPA)."? Sie hat einen missionarischen Charakter und begiinstigt wie im friihen
Christentum eine kapillare Verbreitung des christlichen Glaubens.
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Als weiteres bekanntes eigenstandiges Beispiel konnen die kirchlichen Basisgemein-
schaften dienen, die urspriinglich in Lateinamerika entstanden sind und sich von dort
variantenreich und transnational ausgebreitet haben. Es handelt sich um tiberschaubare
Gemeinschaften vor Ort, die sich durch kontextuellen Bezug, spirituelle Elemente
wie Bibellektiire, partizipative Strukturen, soziale Verantwortlichkeit und nicht selten
politische Aufmerksamkeit auszeichnen. Uberdies sind sie durch befreiungstheologische
Stromungen und ihre »vorrangige Option fiir die Armen« inspiriert. Kirchlich hat der
Lateinamerikanische Bischofsrat diese Gruppierungen auf der Konferenz von Puebla (1979)
als »Brennpunkte der Evangelisierung und Motoren der Befreiung und Entwicklung«
bewertet (Dokument von Puebla Nr.96). Diese laikalen Basisbewegungen sozial-pro-
phetischen Zuschnitts, die auch im Protestantismus Wurzeln geschlagen haben, bleiben
durch sozio-kulturelle Wandlungen auf einem missionarisch innovativen Weg, der die
Basis der Kirche erneuert, auch wenn sie quantitativ von Bewegungen pentekostalen oder
charismatischen Zuschnitts iiberholt werden.'?

Eine dritte, inzwischen stark gewordene Variante des sozial-kommunitaren Haupttypus
sind die neuen geistlichen Bewegungen laikalen Typs, die finanziell unabhéngig, flexibel und
global agierend auf zahlreichen Feldern tatig sind. Ein Direktorium des ehemaligen Pépst-
lichen Rats fiir die Laien, der 2016 in das neue Dikasterium fiir Laien, Familie und Leben
integriert wurde, verzeichnet eine Liste von {iber 120 dieser Bewegungen (International
Associations of the Faithful)."* Zahlreiche dieser Bewegungen entstanden vor allem in der
Romania, also im stideuropéischen Raum. Sie sind meist international organisiert und agieren
transnational im weiten Raum der Weltkirche. Exemplarisch seien genannt: die italienische
Fokolar-Bewegung von Chiara Lubich (gegr.1943); der spanische Neokatechumenale Weg von
Kiko Argiiello (gegr.1967); die franzdsische Communauté Chemin neufvon Laurent Fabre;
die Fraternita di Communione e Liberazione von Luigi Giussani (gegr.1954). Diese und viele
andere neue geistliche Bewegungen (movimenti) kommen darin iiberein, dass sie in der Regel
auf eine charismatische Griindergestalt zuriickgehen, iiber eine Gemeinschaftsorientierung
und eine organisatorischen Struktur verfiigen, die Begabungen und Charismen der Einzelnen
betonen, 6kumenisch orientiert sind und eine ausgeprégte alltagstaugliche Laienspiritualitdt
entwickeln, die immer auch das missionarische Moment betonen. Theologisch hat Papst
Benedikt XVI. einen Kldrungsversuch unternommen, indem er die Dialektik der Prinzipien
von Institution und Charisma, Christologie und Pneumatologie durchfithrte.'®

Exemplarisch sei die weltweit titige Communita di Sant’ Egidio vorgestellt, die 1968
von dem romischen Hochschullehrer Andrea Riccardi gegriindet wurde, eine Acht-
undsechzigerbewegung der anderen Art. Im konziliaren Aufbruch des Konzils und im
studentischen Milieu entstand die heute weltweit verbreitete katholische Laienbewegung,
die als »6ffentlicher Verein von Gldubigen« (can. 313 CIC) kirchlich anerkannt ist und iiber
einen Sendungsauftrag der Kirche verfiigt. Transnational aktiv (7o Lander), zeichnet sie sich
durch eine Vielfalt von Aktivititen aus, deren missionarischer Charakter holistischer Natur
ist. Sie ist spirituell im Gebet verbunden und fiihlt sich der Weitergabe des Evangeliums
an alle verpflichtet, die auf der Suche (nach Gott oder nach Sinn) sind. Neben der 6kume-
nischen Einheit hat die Bewegung drei Schwerpunkte herausgebildet, die auch medial und
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politisch wahrgenommen werden. Zum einen pflegt die Bewegung die » Freundschaft mit
den Armen« in zahlreichen Formen (Kinder, dltere Menschen, Migranten, Menschen mit
geistiger Behinderung, Gefangene), auch in der Form des berithmten »Weihnachtsessens«
in der Basilika Santa Maria di Trastevere in Rom, dem Hauptsitz der Bewegung. Zum
anderen setzt sie sich auf doppelte Weise fiir den Frieden ein: praktisch durch politische
Friedensverhandlungen (Mosambik, Guatemala, Balkan, Burundi, man nennt sie schon die
»UNO von Trastevere«); spirituell durch das Weltfriedenstreffen der Religionen, das 1986
auf Einladung von Johannes Paul II.in Assisi stattfand und dann jahrlich an anderem Ort
abgehalten wird. Im September 2017 fand das 31. Interreligiose und Interkulturelle Treffen in
Miinster und Osnabriick statt, den beiden Stadten, in denen 1648 der Westfalische Friede zur
Beendigung des Dreifligjahrigen Krieges geschlossen wurde. Dieser zweite Haupttyp richtet
sich also mehr ad extra, an die moderne Welt von heute mit all ihren Herausforderungen,
und pflegt das Missionarische in moderner christlicher Gestaltung.'®

3.3 Spirituell charismatischer Haupttypus

Der Zuschnitt dieses dritten Haupttyps unterscheidet sich deutlich vom zweiten und
richtet sich mehr ad intra auf die spirituelle Dynamik und die charismatische Erfahrung.
Auch dieser Typ wurzelt in der Erneuerung des Konzils, fiir das Johannes XXIII. schon
vorkonziliar als »neues Pfingsten« der Kirche betete.

Das Griindungsnarrativ der katholischen Charismatischen Erneuerung (CCR) erzihlt von
einem Ereignis der Geistesgegenwart. Danach kam es 1967, also vor mehr als 50 Jahren, an
der US-amerikanischen Duquesne University in Pittsburgh (Pennsylvania) bei einer retreat
von Studierenden zu einer charismatischen Erfahrung der AusgiefSung des Heiligen Geistes
mit Geisttaufe und Zungenrede. Die CCR verbreitete sich schnell unter der studentischen
Jugend in losen Netzwerken, zum Beispiel auf dem Campus der University of Notre Dame in
South Bend (Indiana), in Bogota (Kolumbien) und weit dariiber hinaus. Eine starke Unter-
stiitzung fand die rasche Bewegung durch den belgischen Kardinal Léon-Joseph Suenens
(1904-1996)," der auf dem Konzil eine fithrende Rolle gespielt hatte und der die Metapher
des neuen Pfingsten aufgrift (Une nouvelle Pentecote?) und die Bewegung pneumatologisch
stark machte als Erneuerung aus dem Pfingstereignis. Eine frithe Wegbereiterin war die selig-
gesprochene italienische Nonne Elena Guerra (1835-1914), die ihrerseits Papst Leo XIII. zu
einer Enzyklika tiber den Heiligen Geist anregte (Divinum illud munus, 1897).

Neben dieser katholischen Genese muss natiirlich der erhebliche protestantische
Anteil an der Entstehung der Pfingstbewegung zu Beginn des Jahrhunderts genannt
werden. Die entscheidenden Namen und Orte waren am Beginn der pentekostalen
Bewegung bekanntlich der weifle methodistische Laienprediger Charles Fox Parham
(1873-1923) und der afroamerikanische Prediger William J. Seymour (1870-1922) und ihre
Azusa-Street-Bewegung in Los Angeles (1906). Wenn man die méchtigsten der neuen
religiosen Bewegungen, Pentekostale und Charismatiker, statistisch betrachtet, dann
reichen die Schitzungen des amerikanischen Pew Research Center (2011) bis zu mehr als
500 Millionen Mitglieder."® Damit entsteht im weltweiten Christentum gleichsam eine neue
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Grof3konfession, auch wenn sie kaum iiber gefestigte Strukturen verfiigt. Doch hier kann
es nicht um diese vielfach erorterte Geschichte und die aktuellen Entwicklungen gehen,
sondern nur um den Hinweis, dass die charismatische Bewegung auch einen katholischen
Fligel hat.

Bleiben wir also bei der Bewegung der Charismatischen Erneuerung (CE) katholischen
Typs, die zugleich eine missionarische Bewegung ist. Sie ist keine einheitliche Bewegung mit
Mitgliederlisten, sondern eine Vielzahl von Bewegungen wie Gemeinschaften, Gebetsgruppen,
charismatisch angehauchten Gemeinden, apostolisch ausgerichteten Gruppierungen. In
Rom haben sich die International Catholic Charismatic Renewal Services (ICCRS) gebildet,
welche weltweit etwa 120 Millionen Katholiken als Mitglieder angeben, aber zugleich Mit-
glieder der katholischen Kirche bleiben. Sie pflegen nach innen die Geisttaufe, die Heilung
sowie die besonders leuchtenden und die schlichten Charismen (vgl. Lumen gentium Nr.12).
Nach auflen wirken sie missionarisch durch Evangelisierung von Nichtchristen oder von
blof nominellen Christen, aber auch durch Evangelisierung der Kulturen und sozialen
Strukturen sowie durch das Glaubenszeugnis und das Eintreten fiir Gerechtigkeit. Diese
Elemente werden mit typisch katholischen Elementen wie den Sakramenten, besonders
der Eucharistie, und der marianische Frommigkeit amalgamiert.

Weit iiber die Halfte der katholischen charismatischen Bewegungen werden in Latein-
amerika gezdhlt, auch wenn die Wachstumsdynamik in Asien und Afrika starker ist. Daher
geht der Blick exemplarisch nach Lateinamerika und besonders nach Brasilien. Welche
Theorie auch immer man fiir den zahlenméfligen Erfolg der katholischen Charismatiker
heranzieht, ob als Folge der Modernisierung, Sakularisierung und Globalisierung oder
aufgrund des emotionalen Mangels oder der Methode der »rational choice«-Theorie,
die zwischen Vorteilen und Nachteilen der religiosen Giiter abwégt - die Attraktion der
charismatischen Bewegung bleibt ungebrochen, jedenfalls in den Landern des Siidens.

In Lateinamerika sind charismatisch gestimmte Katholiken in fast allen Landern des
Kontinents unterwegs, doch als »charismatischer Gigant« gilt Brasilien,'” dessen Wurzeln
auf die frithen 1970er Jahre zuriickgehen. Die charismatische Bewegung in Brasilien, im
grofiten Land des Kontinents, hat typische Phanomene hervorgebracht. Sie pragen nicht
nur den dortigen Katholizismus auf neue Weise, sondern stehen auch in Konkurrenz
zum dort machtigen Neo-Pentekontalismus etwa einer Igreja universal do Reino de Deus,
die eine Theologie der »prosperidade« vertritt. Die katholischen Charismatiker bewegen
sich im Rahmen der katholischen Kirche und entsenden auch Missionare ad extra, damit
dem kontinentalen missionarischen Aufbruch der Kirche Lateinamerikas folgend, die im
Dokument von Aparecida (2007) die »Berufung der missionarischen Jiinger« neu definiert
hatte. Die neue Art der Evangelisierung im charismatischen Stil zeigt sich einerseits in der
Bildung von an die tausend neuen Gemeinschaften (wie Mar Adentro, Shalom, Cangdo
Nova ...) und andererseits durch den Einsatz von Medien: Die religiose Botschaft wird mit
Hilfe einer neuen populdren geistlichen Musik verbreitet, wie bei Megaevents von Padre
Marcelo Rossi (*1967) und anderen singenden Priestern. Die Verbreitung ist nicht 6rtlich
begrenzt, sondern geschieht durch Verbreitung von Alben und CDs fiir den Hausgebrauch
(bei Amazon derzeit iiber 300 Titel). Des Weiteren spielen Netzwerke von Radio- und
Fernsehsendern sowie die sozialen Medien eine neue, kaum absehbare Rolle.?

Die neue religiose Landschaft Brasiliens wird also durch die neuen Bewegungen des
sozial-kommunitdren und mehr noch des charismatischen Typs geprégt, in der beide
Typen, zum Beispiel Basisgemeinschaft (CEB) charismatische Erneuerung (CR) miteinander
rivalisierten, nun aber auch neue Verbindungen eingehen, deren Diversitit spiritueller
Optionen kaum noch zu iiberschauen ist.
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Wird es im weiten Schofl der katholischen Weltkirche allmiahlich eng oder bleibt
geniigend Platz fiir die Pneuma-Diversitat? Typisch fiir die katholische Kirche ist ja bei
aller Diversifizierung der Gruppierungen und Bewegungen die Wahrung der Einheit unter
dem Petrusnachfolger. Wie aber wird es weitergehen, wenn Charles Taylors These von der
Super-Nova gilt: »Der Zusammenhang zwischen dem Beschreiten eines moralischen oder
spirituellen Weges und der Zusammengehorigkeit zu grofieren Gesamtheiten wie Staat,
Kirche oder auch Konfession ist weiter gelockert worden, und infolgedessen hat sich der
Nova-Effekt verstarkt. Heute leben wir im Bereich einer spirituellen Supernova, in einer
Art von galoppierendem Pluralismus auf spiritueller Ebene.«*!

Wie immer diese Entwicklungen weitergehen mogen, jedenfalls halt Papst Franziskus in
seinem ersten Apostolischen Schreiben Evangelii gaudium (2013) fest, dass die Bewegungen,
kleine Gemeinschaften, Basisgemeinden und andere Formen von Vereinigungen, »ein
Reichtum der Kirche [sind], den der Geist erweckt, um alle Umfelder und Bereiche zu
evangelisieren« (Evangelii gaudium Nr.29). Aber der Glaube stehe auch vor der »Heraus-
forderung neuer religioser Bewegungen, von denen einige zum Fundamentalismus
tendieren und andere eine Spiritualitdit ohne Gott anzubieten scheinen« (Evangelii
gaudium Nr. 63). Diese Gemengelage erfordert eine Unterscheidung aller missionarischen
Bewegungen, welche Vielfalt zuldsst, aber auch die nétigen Grenzen zieht. Die Vielfalt
internationaler romisch-katholischer Missionsbewegungen hat also aufs Ganze gesehen
nicht nur quantitativ erheblich zugenommen, sondern zeigt auch in grofler Diversitat
vielfiltige kulturelle und religiose Ausdrucksformen, gewiss ein Zeichen missionarischer
Vitalitat. .

19 Vgl.Edward L. CLEARY, The rise of
Charismatic Catholicism in Latin Ame-
rica, Gainsville FL 2011, 96-151.

20 Vgl.Brenda CARRANZA, Der
katholische Pentekostalismus
Brasiliens im Wandel, in: Tobias
KESSLER/Albert Peter RETHMANN
(Hg.), Pentekostalismus. Die Pfingst-
bewegung als Anfrage an Theologie
und Kirche, Regensburg 2012, 34-56.
21 CharlesTAYLOR, Ein sakulares
Zeitalter, Frankfurt 2009, 508.
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Zusammenfassung
Die im angloamerikanischen
Raum entstandene Forschungs-
richtung Komparativer Theo-
logie bemuht sich, die Aporien
der religionstheologischen
Modellbildung von Exklusivis-
mus, Inklusivismus und Pluralis-
mus durch konkrete Vergleiche
nicht auf der System-, sondern
der Elementenebene zu lber-
winden. Im deutschsprachigen
Raum wird dieser Neuansatz
von Klaus von Stosch profiliert
vertreten. Im Zentrum der
Evaluation seines Konzepts
stehen materiale Praxisbeispiele
zu zentralen Themen des christ-
lich-muslimischen Dialogs, die
Stosch in einer eigenen christ-
lich-theologischen Wirdigung
des Islam biindelt. Von daher
wird der religionstheologische
Status der Komparativen Theo-
logie kritisch befragt.
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Abstract

The research field of compara-
tive theology, which arose in
the Anglo-American sphere,
attempts to overcome the apo-
riae of the theology-of-religion
model of exclusivism, inclusiv-
ism and pluralism through con-
crete comparisons on the level
of elements, not systems. In
the German-speaking world
Klaus von Stosch has distin-
guished himself as a represen-
tative of this new approach.
Practical, material examples
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Sumario
La tendencia de investigacion
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las aporias de los modelos de
teoria de la teologia de las
religiones (exclusivismo, inclu-
sivismo y pluralismo) con com-
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el nivel sistémico, sino en el
elemental. En el mundo germa-
néfono, dicha tendencia es
representada de forma especial
por Klaus von Stosch. En el
centro de la evaluacion de su
concepto se encuentran ejem-
plos practicos y materiales de
los principales temas del
dialogo cristiano-musulman,
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ie im angloamerikanischen Raum aufgekommene Forschungsrichtung Kom-

parativer Theologie - die bekanntesten Exponenten sind Francis X. Clooney, James

L. Fredericks, Robert Cummings Neville und Keith Ward - hat seit den 1990er Jahren
immer mehr Einfluss im Feld der Theologie der Religionen gewonnen, weil sie die Aporien
einer apriorisch-abstrakten Modellierung unterschiedlicher religioser Wahrheits- und
Heilsanspriiche zu iiberwinden verspricht!. Der Uberdruss am religionstheologischen
Grundsatzstreit zwischen den generalisierenden Verhaltnisbestimmungen und pauschalen
Geltungsbehauptungen des Monopolismus (Alleingeltung), Superiorismus (Hochstgeltung)
und Egalitarismus (Gleichgeltung)? fithrte zum Plidoyer, diese Metaebene des Diskurses
zu verlassen und Theologie im Kontext spezifischer religionsvergleichender Studien zu
betreiben. Unter Verzicht auf apriorisch-globale religionstheologische Relationierungen
wie »Exklusivismus«, »Inklusivismus« und »Pluralismus« bestimmt Komparative Theo-
logie die Beziehung zu anderen Religionen perspektivisch - also im Unterschied zur Ver-
gleichenden Religionswissenschaft nicht in einer neutralen Beobachter-, sondern kon-
fessorisch-theologischen Teilnehmerperspektive - und zugleich dialogisch - aus dem
praktizierten Dialog mit Angehorigen anderer Religionen und ihren heiligen Schriften.

1 Bekenntnisbindung und interreligiose Lernoffenheit

Im Unterschied zur comparative religion erfolgt Komparative Theologie aus der Innenper-
spektive von Reprasentanten einer Glaubensgemeinschaft, die im interreligiésen Dialog als
Beteiligte ihre Glaubensiiberzeugungen vertreten, dariiber mit Glaubigen einer anderen
Tradition in einen Austausch iiber ihre jeweiligen theologischen Einsichten, Uberzeugungen
und Praktiken eintreten. Dabei geht es vorrangig um eine dialogisch-komparative
Integration der Erfahrungen und Erkenntnisse anderer Religionen in der Absicht, zu einem
besseren Verstandnis des Eigenen und des Fremden zu gelangen. Bekenntnisbindung und
universaler Horizont, die Verwurzelung in der eigenen Glaubensgewissheit und der offene
Blick in die Weite anderer Religionskulturen schlieflen sich fiir diesen Ansatz also nicht aus,
im Gegenteil. Entscheidend ist, dass nicht vorgéngig-apriorisch eine bestimmte Wahrheit
tiber den Anderen vorausgesetzt wird. Vielmehr muss man erst offen und unvoreinge-
nommen miteinander reden, um in der lernenden Begegnung die eigene Wahrheit zu den
Wahrheitsanspriichen anderer Religionen in Beziehung zu setzen und so den Glauben der
Anderen in das je eigene Glaubensverstindnis einzubeziehen.

Als methodische Gemeinsamkeit unterschiedlicher Konzepte und verschiedener
Spielarten Komparativer Theologie ldsst sich ein bewusst mikrologisches Vorgehen

1 Zur Rezeption im deutsch-
sprachigen Raum vgl. Reinhold

BERNHARDT/Klaus von STOSCH (Hg.),

Komparative Theologie. Interreligiése
Vergleiche als Weg der Religionstheo-
logie, Zurich 2009; Ulrich WINKLER,
Wege der Religionstheologie. Von der
Erwdhlung zur komparativen Theo-
logie, Innsbruck 2013; Francis X.
CLOONEY, Komparative Theologie.
Eingehendes Lernen (iber religidse
Grenzen hinweg, Paderborn 2013. Zur
internationalen Vernetzung Kom-
parativer Theologie: European Per-
spectives on the New Comparative
Theology, ed. by Francis X.

CLOONEY/John BERTHRONG, Basel
2014; Interreligious comparisons in
religious studies and theology:
comparison revisited, ed. by Perry
SCHMIDT-LEUKEL/Andreas NEHRING,
London 2016.

2 Ich folge hier der kritischen
Prazisierung des bekannten religions-
theologischen Dreierschemas durch
Reinhold BERNHARDT, Ende des Dia-
logs? Die Begegnung der Religionen
und ihre theologische Reflexion,
ZUrich 2005, 103-122. Schon begriffs-
strategisch weist es eine Schlagseite
zur pluralistischen Position auf und hat
sich in der Diskussion in vielerlei

Hinsicht als unzureichend erwiesen.
Alle weiterfihrenden Ansatze (Rein-
hold Bernhardts hermeneutischer
Inklusivismus auf Gegenseitigkeit,
Hans-Joachim Hohns transversale
Religionstheologie und Klaus von
Stoschs Komparative Theologie) zielen
auf eine Uberwindung der Aporien
dieses Dreierschemas. Zum Ganzen
jetzt Ulrich DEHN/Ulrike CASPAR-
SEEGER/Freya BERNSTORFF (Hg.),
Handbuch Theologie der Religionen.
Texte zur religiosen Vielfalt und zum
interreligiosen Dialog, Freiburg
i.Br.2017.
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herausschalen, bei dem einzelne Glaubensiiberzeugungen, Lehren, Riten und Praktiken
bestimmter religioser Traditionen in »limited case studies«® miteinander verglichen
werden: »Zu beurteilen sind [...] nicht Religionen als ganze - ein solches Globalurteil
ist [...] weder moglich noch sinnvoll [...]. Zu beurteilen sind vielmehr ihre konkreten
Auflerungen - seien sie lehrhafter oder praktischer Art«*. Reinhold Bernhardt rekurriert
in diesem Zusammenhang auf die von Ulrich Berner und Andreas Griinschlof3 eingefiihrte
religionswissenschaftliche Differenz zwischen System- und Elementenebene. Wenn auch
beide Ebenen nicht getrennt werden konnen - weil einerseits den Elementen ihr spezi-
fischer Sinn nur im Kontext des religiosen Gesamtsystems zukommt und dieses sich wie
Christentum, Buddhismus und Islam nicht in abstrakter Allgemeinheit, sondern nur in
Gestalt einzelner elementarer Phanomene, in vielfaltig differenzierten religiosen Subsystem
und -kulturen realisiert -, ist die Unterscheidung zwischen der Mikroebene der Elemente
und der Makroebene der Religionssysteme doch hilfreich und unvermeidlich. » Unter den
begegnenden Phanomenen wird es solche geben, die zu den christlich gepragten Wertvor-
stellungen in einer solchen Spannung stehen, dass sie nur kompromisslos als unheilvoll
verworfen werden konnen [...], andere lassen sich als partiell wertvoll respektieren und
wieder andere als beeindruckende Manifestationen des Heiligen voll anerkennen.«*> Was
dabei wirklich vergleichbar ist, kann nicht von vornherein, sondern nur im Dialog geklart
werden. Erst im Gespréch erschlief3t sich ja die Bedeutung der Details, sodass das, was
vergleichbar ist, nur aus dem Dialog selbst heraus identifiziert werden kann®.

2 Glaube, der sein Verstehen im Horizont
religioser Vielfalt sucht

Im deutschsprachigen Raum wird diese neue Forschungsrichtung von dem Paderborner
Systematiker Klaus von Stosch profiliert vertreten. Angesichts der Aporien der bisherigen
Modellbildungsdiskussion” prisentierte Stosch in seiner 2012 erschienenen Programmschrift
Komparative Theologie als »neues Paradigmac, ja, als »zeitgemisse Gestalt einer Theologie
der Religionen«®. Stirker als Clooney und Fredericks nimmt Stosch das Interesse von Neville
und Ward an einer systematisch-theologischen Einordnung der vielfiltigen religiosen
Phidnomene auf, ohne deshalb Komparative Theologie als iiberkonfessionell-globale
Theologie entwickeln zu wollen. Zudem ist Stoschs Programm Komparativer Theologie
eingehend philosophisch fundiert. Mit der Spatphilosophie Ludwig Wittgensteins geht
Stosch davon aus, dass die Bedeutung religioser Uberzeugungen und Phinomene nur in
konkreten Sprachspielzusammenhéngen ermittelt werden kann. Aufgrund der vielfiltigen
Binnendifferenzierungen der Religionen sind die Bedeutungen zentraler religioser Uber-
zeugungen innerhalb der jeweiligen Traditionen heterogen und kénnen nicht anders als
situations- und sprachspielbezogen miteinander ins Gesprach gebracht werden.

3 James L. FREDERICKS, zit.n.
Edmund ARENS, Religionstheologien
im Uberblick. Ansatze und Zugange,
in: Michael KLOCKER /Udo Two-
RUSCHKA (Hg.), Handbuch der
Religionen. Kirchen und andere
Glaubensgemeinschaften in Deutsch-
land, Minchen 2012, 11.4.3,1-17,

hier 9.

4 Reinhold BERNHARDT, »Vor dem
Richterstuhl der Religionsgeschichte«.
Zur Problematik der Versuche,
Religionen zu evaluieren, in: DERS./
Georg PFLEIDERER (Hg.), Christlicher
Wabhrheitsanspruch - historische
Relativitat. Auseinandersetzung mit
Ernst Troeltschs Absolutheitsschrift im
Kontext heutiger Religionstheologie,
Zlrich 2004, 209-232, hier 228.

5 BERNHARDT, Ende des Dialogs
(Anm.2),119. Vgl. DERS., Theologie
zwischen Bekenntnisbindung und
universalem Horizont. Uberlegungen
zum Format einer »interreligidsen
Theologie«, in: DERS./Perry SCHMIDT-
LEUKEL (Hg.), Interreligiése Theologie.
Chancen und Probleme, Zirich

2013, 43-66.

6 Christiane TIETZ, Dialogkonzepte in
der Komparativen Theologie, in: Rein-
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Komparative Theologie stellt die Wahrheitsfrage »nicht fiir Religionen als Ganze, sondern
im Blick auf bestimmte religiose Uberzeugungen in konkreten Sprachspielkontexten .
Sie ist daher erkennbar an ihrer Konzentration auf den »Vergleich genau spezifizierter
theologischer, literarischer oder konfessorischer Texte, konkreter Rituale, klar umgrenzter
Glaubensinhalte, bestimmter theologischer Konzeptionen jeweils in begrenzten Kontexten
und historisch genau umgrenzten Zeitraiumen«'’. Dennoch ist eine systematisierende
Gesamtschau unerlésslich, will man nicht zu einem interreligiosen Skurrilitdtensammler
werden: »Man sollte eben die zu vergleichenden religiosen Traditionen so gut kennen,
dass man entscheiden kann, welche Detailfragen von tibergeordnetem Interesse sind«'!.
Auch bei dem von Stosch favorisierten mikrologischen Vorgehen ist es unvermeidlich, auf
das gesamte Weltbild zu reflektieren, das durch einen konkreten Text oder eine konkrete
Dialogerfahrung fassbar wird. Man miisse sich nur im Klaren sein, dass das dabei greifbar
werdende Weltbild nicht das Weltbild des Hinduismus oder des Islam ist, sondern das Welt-
bild eines konkreten Hindu, einer Muslimin oder eben einer bestimmten theologischen
Schule innerhalb einer bestimmten Religion.

»Komparative Theologie ist keine Theologie fiir den Dialog, sondern aus dem Dialog
heraus«, sie ist bleibend auf die Instanz des Anderen und damit »auf den Dialog
verwiesen«!2. Ja, Stosch ist iiberzeugt: Wenn sich Theologie komparativ-dialogisch aus
den angestammten Bahnen der je eigenen Tradition hinauswagt, kann sie durch Ver-
lebendigung starrer Bekenntnisse zur Verfliissigung interreligioser Fronten beitragen. Die
durch die Konfrontation mit anderen Glaubens- und Wirklichkeitszugédngen gewonnenen
neuen Einsichten in die Bedeutung des eigenen wie des fremden Glaubens konnen zur
Erkenntnis fithren, dass die Grenzlinien zum Anderen moglicherweise anders verlaufen,
als ich das vor dem interreligiosen Dialog gedacht habe. Was auf oberflichengrammatischer
Ebene unversohnbar erscheint, kann allenfalls auf tiefengrammatischer Ebene zusammen
gedacht werden; manchmal deckt der Austausch jedoch neue Differenzen auf, die unter
einer oberflachlichen Gemeinsamkeit verborgen waren. Schon die Wahrheitsanspriiche
der eigenen Religion sind nur dann angemessen explizierbar, wenn ihre Verwurzelung auf
der Ebene der Tiefengrammatik bedacht wird, die oft erst zugénglich wird, wenn man sich
einem Gegeniiber aussetzt, das in seinem Denken ganz anderen Plausibilitaten folgt. Erst
wenn ich anderen Menschen begegne, die in selbstverstandlicher Weise anderen Regeln
folgen als ich, wird mir diese blind befolgte, nie vollstindig bekannte Tiefengrammatik
bewusst. Entsprechend kann der Religionsdialog eine wichtige Hilfestellung sein, nicht nur
um Andere in ihrer Andersheit zu verstehen, sondern auch um die Bedeutung des Eigenen
umfassender zu erkennen.

Stosch redet keiner bedingungslosen Anerkennung jeder Andersheit des Anderen
das Wort. »Vielmehr muss sich in der Zuwendung zum konkreten Anderen und im
Mitspielen der fremden Sprachspiele zeigen, wieweit Wertschitzung und Anerkennung
seiner Andersheit moglich sind.«'* Dazu braucht es sowohl das Einschliipfen in die fremde

hold BERNHARDT/Klaus von STOSCH
(Hg.), Komparative Theologie. Inter-
religiose Vergleiche als Weg der
Religionstheologie, Zlrich 2009,
315-338, hier 326f.

7 Klaus von STOSCH, Komparative
Theologie — ein Ausweg aus dem
Grunddilemma jeder Theologie der
Religionen?, in: ZKTh 124 (2002)
294-31.

8 Klaus von STOSCH, Komparative
Theologie als Wegweiser in der Welt
der Religionen, Paderborn 2012, 133.
9 Ebd, 224.

10 Ebd.,194.

11 Ebd.,199.

12 Ebd., 212 u.250.

13 Ebd.,193. Das entspricht der
Forderung Max SECKLERS, Theologie
der Religionen mit Fragezeichen, in:
ThQ 166 (1986) 164-184, hier 180:

»Wir mlissen weg von den generellen,
abstrakten Bewertungen und weg
von der pauschalen Bejahung oder
Verneinung der soteriologischen Funk-
tion der Religionen, hin zu einer nur

je und je gegeniber konkreten Ge-
gebenheiten und Sachverhalten der
Religionssysteme moglichen Eror-
terung ihrer Wahrheitsbewandtnis. «
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Innenperspektive als auch die Bereitschaft, sich der Andersheit des Anderen auszusetzen, sie
zu verstehen und zu respektieren, ja, ihr ein Wohnrecht im eigenen Denken einzuraumen.
Dabei ist sich Stosch bewusst: Das Hineingehen in die Perspektive der Anderen, das Gehen
in ihren Schuhen wird »nie ganz gelingen. Es kann nicht darum gehen, das fremde Weltbild
zu {ibernehmen, sondern nur darum, bei fremden Sprachspielen mitzuspielen«'* - ohne
den Anspruch, die Zeichen des fremden Sprachspiels so zu empfinden wie Teilnehmer
einer anderen Lebensform.

3 Neuvermessung der Differenzen
zwischen Christentum und Islam

Die praktische Leistungsfihigkeit dieses alles andere als unumstrittenen konzeptionellen
Neuansatzes lasst sich anhand der 31 (durchaus unterschiedlich zu bewertenden) Bande der
Reihe »Beitridge zur Komparativen Theologie« tiberpriifen, wobei ich auf zentrale Vergleichs-
themen des Dialogs zwischen Christentum und Islam fokussieren will. Durch den Beizug
islamtheologischer Stimmen 16sen sie sowohl die methodisch geforderte Einbeziehung der
Verglichenen in den Vergleich als auch das systematische Bemiihen ein, Theologien anderer
Religionen in die christlich-theologische Selbstreflexion hereinzuholen, sich ihrer Andersheit
auszusetzen und von ihnen bereichern zu lassen. Neben internationalen Wissenschaftlern
wire dieses dialogisch-komparative Unternehmen undenkbar ohne den Aufbau Islamischer
Theologie bzw. Islamisch-religioser Studien an deutschsprachigen Universitaten, der, wie
vom Wissenschaftsrat gewiinscht, der Akademisierung muslimischer Selbstauslegung dient.

Streitfall Erlosung, die 2015 veroffentlichte Dokumentation einer Fachtagung im Mérz
2013, ist ein Musterbeispiel dialogisch-komparativer Theologie'®. Da sich der Islam nicht
als Erlosungs-, sondern als Rechtleitungsreligion versteht, scheint hier ein »fundamentaler
Widerstreit zwischen Christentum und Islam zu liegen«'¢ - Grund genug, das Feld neu zu
sondieren'. »Man kann den grundsitzlichen Unterschied christlicher und muslimischer
Uberlegungen zum Heil dahingehend festmachen, dass die christliche Perspektive eher
die Heilsbediirftigkeit (soteriologisches Apriori) und die muslimische Perspektive eher die
Heilsbestimmtheit (bundestheologisches Apriori) [des Menschen] betont«'®, resiimieren
Zishan Ahmad Ghaftar und Hamideh Mohagheghi die islamische Position. » Die Vorstellung
von einer angeborenen Schuld und Siinde und damit im Zusammenhang stehend dem
stellvertretenden Opfertod Jesu ist dem Islam fremd. Die islamische Tradition kennt den
Begriff nigat, der in > Rettung« und > Befreiung« iibersetzt werden kann.«'® Doch nicht nur
zwischen den Religionen bestehen unterschiedlich akzentuierte Heilswege, vielmehr auch
innerhalb ein und derselben religiosen Uberlieferung. So ist das westlich-abendlandische

14 Klaus von STOSCH, Gottrede als
Komparative Theologie, in: Klaus
VIERTBAUER /Heinrich SCHMIDINGER
(Hg.), Glauben denken. Zur philo-
sophischen Durchdringung der Gott-
rede im 21.Jahrhundert, Darmstadt
2016, 377-405, Zitat 401.

15 Zu bedauern ist, dass die Doku-
mentation komparativtheologischer
Fachtagungen weithin darauf ver-
zichtet, resumierend die jeweiligen
Dialog(zwischen)ergebnisse zu
bindeln, wie das vorbildlich im Theo-
logischen Forum Christentum — Islam

geschieht, vgl. zuletzt Christian
STROBELE/Mohammad GHARAIBEH /
Tobias SPECKER/MunaTATARI (Hg.),
Kritik, Widerspruch, Blasphemie.
Anfragen an Christentum und Islam,
Regensburg 2017.

16 Klaus von STOSCH/Aaron
LANGENFELD (Hg.), Streitfall Erlésung,
Paderborn 2015, 10.

17 Vgl.Hansjorg SCHMID/Andreas
RENZ/Jutta SPERBER (Hg.), Heil in
Christentum und Islam. Erlésung oder
Rechtleitung?, Stuttgart 2004.

18 Zishan Ahmad GHAFFAR, Erlo-
sung, Offenbarung und Schépfung.
Soteriologie als Diskurshorizont des
christlich-muslimischen Gesprachs,
in: STOSCH/LANGENFELD, Streitfall
Erlésung (Anm.16),115-122, Zitat 118.
19 Hamideh MOHAGHEGHI, Erlésung
aus Leid, Unheil und Stinde? Reflex-
ionen aus muslimischer Perspektive,
in: STOSCH/LANGENFELD, Streitfall
Erlésung (Anm.16),197-206, Zitat
204f.
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Christentum stark von Augustins Vorstellung einer » Erbsiinde« als Folge des »Stindenfalls«
der ersten Menschen durchdrungen. Die haben sich nicht nur Juden und Muslime, sondern
auch die christlichen Ostkirchen nie zu Eigen gemacht. Fiir den islamischen Theologen
Mahmoud Mustafa Ayoub spielt der Einfluss der Spiritualitat dieses 6stlichen Christentums
auf die muslimische Frommigkeit, etwa hinsichtlich der Vorstellung des Menschen als
»Statthalter Gottes, eine grof3e Rolle?”. Viel weniger als die westlich-lateinische Kirche auf
den Stindenfall fixiert, kann fur stliche Christen die Ebenbildlichkeit des Menschen durch
die Stinde zwar befleckt und verzerrt, aber niemals vollig beseitigt werden.

Zur angezielten Verfliissigung interreligioser Fronten kommt es, indem christliche Theo-
logen selbstkritische Revisionen vornehmen und sich um neue Plausibilisierung bemiithen
angesichts muslimischer Riickfragen wie auch der modernen-sikularen Religionskritik.
Augustins Dramatisierung der >(Erb-) Stinde« wird in der Gegenwartstheologie ebenso
kritisch reformuliert wie die Engfithrung des christlichen Erlosungsglaubens auf das Kreuz
im Gefolge von Anselms Satisfaktionstheorie. Siinde und Erl6sung sind heute schon im Blick
auf Christinnen und Christen erklarungsbediirftig, umso mehr bediirfen sie im Dialog mit
Musliminnen und Muslimen einer addquaten Ubersetzung, die sowohl biblisch wie auch
religios-anthropologisch nachvollziehbar ist, bilanziert Anja Middelbeck-Varwick. Gerade
darin sieht sie den Wert interreligioser Bezugnahmen. Von beiden Seiten sei »sehr sorgfaltig
nach den Kategorien der je anderen Glaubensweise zuriickzufragen: Nach dem Grund ihrer
Hoffnung auf Auferstehung, nach ihrem Umgang mit der Fehlbarkeit und Begrenztheit des
Menschen, nach der starken Gerichtsmetaphorik des Koran, nach méglichen gemeinsamen
Aufgaben angesichts heilloser Wirklichkeiten in dieser Zeit usw. Die eigenen Uberzeugungen
ins Gesprach zu bringen, modifiziert [...] stets sowohl die Selbstwahrnehmung als auch die
Uberzeugungen derjenigen, die ihnen Aufmerksamkeit widmen wollen. «*!

Da sowohl Bibel als auch Koran - Stichwort: adamitische Existenz — um die Ambiguitat
des Geschopflichen?® wissen, zeichnen sich iiberraschende Konvergenzen zwischen
christlichen und muslimischen Positionen ab. Eine wichtige Annaherung stellt das von Milad
Karimi und Aaron Langenfeld stark gemachte Verstandnis von Erlosung als Erinnerung
der urspriinglichen Gottzugewandtheit des Menschen dar®?, dadurch wird die Schépfung
als gut und die Existenz des Menschen als gottgewollt erkannt. Auch Tuba Isik und Serdar
Kurnaz verstehen Erlosung als Aufdeckung der urspriinglichen Heilsbestimmtheit des
Menschen als Geschdpf Gottes?!. Ahnlich betont Zishan Ghaffar das primordiale Bundes-
verhiltnis Gottes zu allen Menschen?. Jiirgen Werbick streicht heraus: Wenn fiir Christen
Gottes allgemeiner Heilswille allen Menschen gilt, »werden sie sich damit nicht in einem
uniiberbriickbaren religiésen Gegensatz sehen miissen zu Muslimen, die davon ausgehen,
dass Gott seine heilsame Menschen-Zugewandtheit von der Schopfung her gewihrt und
barmherzig durchhilt«*®. Es bestehe keine Notwendigkeit, Erlésung exklusivistisch am

20 Mahmoud Mustafa AYOuUB, Die
Idee der Erlésung in Christentum und
Islam, in: Jirgen WERBICK (Hg.),
Sthne, Martyrium und Erlésung?
Opfergedanke und Glaubensgewiss-
heit in Judentum, Christentum und
Islam, Paderborn 2013, 13-22.

21 Anja MIDDELBECK-VARWICK,
Vom Wert interreligioser Bezug-
nahmen. Zu einigen Fragen der Theo-
dizee und der Erlésungslehre, in:
STOSCH/LANGENFELD, Streitfall
Erlésung (Anm.16), 207-218, Zitat 217.

22 Vgl.Rudiger BRAUN, Die Ambi-
quitat des Geschopflichen — An-
naherungen an den muslimischen
Diskurs zur Verfehlung und Neuaus-
richtung des Menschen, in: WERBICK,
Sthne, Martyrium und Erlésung
(Anm. 20), 23-49.

23 Aaron LANGENFELD, Erldsung im
Absurden? Anmerkungen zu Milad
Karimis Entwurf einer islamischen
Soteriologie und Versuch einer Dis-
kurser6ffnung, in: STOSCH/LANGEN-
FELD, Streitfall Erlésung
(Anm.16),39-59, hier 54f.

24 Tuba ISIK/Serdar KURNAZ,
Soteriologie »islamisch «? Replik
auf Jurgen Werbick, in: STOSCH/
LANGENFELD, Streitfall Erlosung
(Anm.16), 233-242, hier 239.

25 GHAFFAR, Erlésung, Offenbarung
und Schépfung (Anm.18), 116f.121.
26 Jlrgen WERBICK, Soteriologie
als Problemfeld des christlich-mus-
limischen Gesprachs, in: STOSCH/
LANGENFELD, Streitfall Erlosung
(Anm.16), 221-232, hier 226.
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Kreuzestod Jesu Christi festzumachen - hier ist fiir Werbick vielmehr Sachkritik geboten
an der von Augustinus folgenreich missverstandenen Adam-Christus-(Gegen-)Parallele des
Paulus in Rom 5,17-19. Gewiss erfihrt Gottes Heilswille fur Christen in Jesus Christus eine
uniiberbietbar-hochste Verdichtung, doch muss gerade ein inklusivistisch verstandenes
Solus Christus »nicht von vornherein als das Nein zu religiosen Uberlieferungen ausgelegt
werden, die Gottes Ja an anderen Orten und in anderen Geschehnissen héren und glauben«?.

Mit der jiidischen Rabbinerin Elisa Klapheck ist ausdriicklich eine »Instanz des
Dritten«?® prisent, die auch ein Atheist oder Agnostiker vertreten konnte. Im Schlussbeitrag
nimmt Stosch ihre Anfragen ebenso konstruktiv auf wie die muslimischen Einspriiche und
summiert sie als Lernfelder und Denkanstof3e fiir christliche Soteriologie. Die dringlichste
Herausforderung aller drei abrahamischen Religionen bildet die Theodizeefrage, insofern
sie das Vermissen umfassender Erlosung noch verschirft?.

4 Gretchenfragen des muslimisch-christlichen Dialogs

Mehrere Biande der Reihe »Beitridge zur Komparativen Theologie« kreisen um die religions-
theologischen >Gretchenfragen« des christlich-muslimischen Dialogs: Ist der Koran
allenfalls ein Wort Gottes und Muhammad ein Prophet auch fiir Christen, ja, glauben
Christen und Muslime an denselben Gott? Die weiterfithrenden Diskussionsbeitrige
konnen hier nicht im Einzelnen wiedergegeben werden. Ich konzentriere mich auf die
darauf aufbauende vorldufige religionstheologische Synthese, wie sie Klaus von Stosch 2016
vorgelegt hat: Herausforderung Islam. Christliche Anndherungen, bei der es sich ausdriicklich
um eine christliche Wahrnehmung des Islams handelt*’. Dem Thema Prophetie in Islam
und Christentum war eine Fachtagung gewidmet, zu der Stosch 2011 ein Pladoyer fiir mehr
Offenheit hinsichtlich einer christlich-theologischen Anerkennung der prophetischen Beauf-
tragung Muhammads durch Gott beisteuerte. Christlich ist fiir ihn der Endgiiltigkeits- und
Uberbietungsanspruch Muhammads genauso zuriickzuweisen »wie Muslime sich nicht
damit einverstanden erkldren konnen, dass in Christus Gott in definitiver und einmaliger
Weise sein Wesen offenbar gemacht hat. Aber genauso wie Muslime Jesus dennoch als Pro-
pheten und Wort Gottes anerkennen, sollten sich Christen zumindest fiir die Moglichkeit
offnen, die Besonderheit Muhammads und seiner prophetischen Sendung zu wiirdigen «*'.
Dabei ist fiir Stosch offen, ob der Koran »dem richtig verstandenen christlichen Glauben in
Trinitatslehre und Christologie direkt widerspricht. Sollte von muslimsicher Seite der Qur’an
so neu gelesen werden, dass er sich nicht in ein kontradiktorisches Verhéltnis zum christlichen
Glauben setzt, erofnet sich fiir die christliche Theologie ein Weg, wie man den Qur’an als
eine vom Christentum unterschiedene Form von Offenbarung anerkennen kann«*2. Gerade

27 Ebd., 231f. Weiterflihrend jetzt
Darius ASGHAR-ZADEH, Menschsein
im Angesicht des Absoluten. Theolo-
gische Anthropologie in der Perspek-
tive christlich-muslimischer Kompa-
rativer Theologie, Paderborn 2017.

28 Als bleibendes Moment der Kritik
stellt sie aus einer AuRensicht die
dialogischen Verstandigungsprozesse
in Frage, vgl. STOSCH, Wegweiser
(Anm. 8), 208-211.

29 Dazueingehend Klaus von

STOSCH, Herausforderung Theologie.

Ein christlicher Blick auf muslimische
Perspektiven auf das Theodizeepro-
blem, in: Mouhanad KHORCHIDE/
Klaus von STOSCH (Hg.), Heraus-
forderungen an die Islamische Theo-
logie in Europa, Freiburg i.Br.2012,
77-100.
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Annaherungen, Paderborn 2016.
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arten und Interpretationen des Islams
aus, die mir besonders einleuchtend
zu sein scheinen.« (9)
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hier seien zeitgendssische Ansitze einer kontextuellen Koraninterpretation zukunftsweisend,
die der Differenziertheit des damaligen wie des heutigen Christentums Rechnung tragen. In
Frage steht, ob und wieweit das, was im Koran iiber Jesus wie iiber Christen (und Juden)
geschrieben steht, situativ bedingt oder prinzipiell giiltig ist. Auch wenn die innermuslimische
Diskussionslage noch zu heterogen sei, um hier zu einer klaren Einschitzung zu kommen,
miisse man selbst eine christliche Anerkennung Muhammads als Gesandten Gottes (kora-
nisch gesprochen nicht nur als nabi, sondern auch als rasul) nicht kategorisch ausschliessen,
konne vielmehr offen und lernbereit in den Dialog mit Muslimen hineingehen.

Die durch die jiingste Koranforschung erdffneten neuen historisch-diachronen
Verstehenszuginge, insbesondere das von Angelika Neuwirth (Der Koran als Text der
Spdtantike, 2010) freigelegte urspriinglich polyphon-dramatische Religionsgespriach mit
Anderen und iiber andere Religionen zur Zeit des Propheten, das sich im heiligen Buch
der Muslime widerspiegelt®®, eréffnen hochst aufschlussreiche neue Dialogmdglichkeiten
im Streit um Jesus. »Keine andere Religion neben dem Christentum, betonen Klaus von
Stosch und Mouhanad Khorchide als Herausgeber des gleichnamigen Bandes von 2016,
der erste Ergebnisse eines interreligios besetzten Forschungsprojekts zuganglich macht,
finde »in den normativen Grundlagen ihres eigenen Glaubens eine so tiefe Wertschatzung
von Person und Werk Jesu von Nazaret vor wie der Islam. Jesus erscheint hier als Prophet
und Heiler, aber auch als Wort, Geist und Zeichen Gottes.«** In seiner Replik auf Stoschs
Versuch einer ersten diachronen (statt wie sonst tiblichen synchronen) Lektiire der Jesus-
verse im Koran® streicht Khorchide denn auch heraus: »Seine Geisterfiilltheit hilft ihm, der
gottlichen Inspiration durch den gottlichen Geist im Menschen auf vollkommene Weise
zu folgen, deshalb wird er im Koran als Wort und zugleich als Geist Gottes beschrieben
(vgl.Q4:171).«*® Zugleich iibe der Koran jedoch »scharfe Kritik an jeglicher Form der
Vergottlichung Jesu (vgl. Q 5:116) [...] Der Koran lehnt eine gottliche Natur Jesu strikt ab und
betont trotz aller Besonderheiten, die ihn auszeichnen und gegentiber anderen Propheten
aufwerten, dass er nur ein Mensch ist.«*

Das Fazit? Islam und Christentum unterscheiden sich bleibend in ihren Perspektiven
auf Jesus und konnen gerade dariiber in einen produktiven Austausch gelangen. Gewiss:
Im Dienst des angestrebten unterscheidenden In-Beziehung-Setzens beider Religionen
konnten muslimische und christliche Annéherungen (so der Untertitel des Bandes) noch
deutlicher ihre je andere Tiefengrammatik wechselseitig transparent machen. Doch gibt
es neben prézise(r) herauszuarbeitenden Differenzen nicht zu tibersehende Parallelititen
in der Glaubensreflexion beider Religionen, wie die muslimische Debatte um die Uner-
schaffenheit und Préexistenz des Koran zeigt, der von seinem Wesen her géttlich, in seiner
Sprache aber menschlich, »ganzlich das Wort Gottes und [...] auch ganzlich das Wort
Muhammads« (Fazlur Rahman)3® ist.

31 Klaus von STOSCH, Muhammad
als Prophet? Versuch einer christlichen
Annaherung, in: DERS./Tuba ISIK
(Hg.), Prophetie in Islam und Christen-
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33 Dazueingehend Karl-Josef
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Auch wenn dies den entscheidenden Unterschied zwischen der theozentrischen
Perspektive des Koran und der christozentrischen des Neuen Testaments nicht zu
verwischen vermag: Stoschs historisch-kritische Auswertung der koranischen Auseinander-
setzung mit christlichen Gruppierungen zur Zeit des Propheten zeigt, dass man die Absage
an die Gottessohnschaft Jesu Christi vor allem als Absage an monophysitische und damit
héretische Spielarten der Christologie verstehen muss. Von héretischen Fehlformen maria-
nisch-tritheistischer Frommigkeit im spatantiken Christentum auf der arabischen Halb-
insel (Maria als Teil der Trinitdt bzw. identisch mit dem Heiligen Geist) werden sich auch
Christen heute distanzieren. Die trinitatskritische Formulierung des Koran » Ungldubig sind,
die sagen: Siehe, Gott ist der Dritte von dreien« (5,73) muss »vielleicht nicht als Kritik am
orthodoxen christlichen Glauben verstanden werden, sondern nur als Warnung vor einer
phanomenologischen Aufladung des Personenbegriffs in der Trinitdtslehre. Immerhin gibt
es ja bis heute Formen christlicher Trinitdtstheologie, die man hier zu Recht kritisieren
kann. Uberhaupt birgt der Personenbegriff bis heute diese Gefahr, weil wir neuzeitlich unter
Personen Subjekte verstehen, die jeweils ein eigenes Selbstbewusstsein haben. Geht man
aber davon aus, dass es mehrere Ichs in Gott gibt, wird es schwer noch von einem Gott zu
sprechen, auch wenn diese Ichs sich noch so sehr in Liebe zugetan sind.«** Man diirfe daher
auch aus christlicher Sicht den koranischen Einspriichen eine bleibende Wahrheit zubilligen,
auch davon koénnen wir lernen: »Der Islam kann uns hier in seiner Betonung der Trans-
zendenz und des Groflerseins Gottes Warnung vor einer allzu anthropomorphen Gottes-
vorstellung sein. Er kann uns so zu einem mahnenden Einspruch gegen tiberaffirmative
Bemichtigungen des Gottesbegriffs werden, die uns Christen vor der - mit Wittgenstein
gesprochen - >schweinischen Gesinnung« bewahren kann, »die mit der Religion & mit Gott
auf Du & Du ist & sie zu sich herabzieht««*°.

Entscheidend ist nun: Christen kénnen nur dann den Koran als Wort Gottes und
Muhammad als in den Spuren der Propheten wandelnd verstehen, »wenn der im Koran
prasentierte Gott sich in Ankniipfung an den Gott Israels und den Gott Jesu Christi ver-
stehen lasst«*!. Werde Gott, wie in neueren Ansitzen islamischer Theologie, von seiner
Barmherzigkeit her gedacht, »wire es christlicherseits problemlos mdglich, in ihm den
Gott zu erkennen, der sich auch in Jesus von Nazaret ein fiir alle Mal als vorbehaltlose
Zusage an den Menschen offenbart hat - zumindest dann, wenn es gelingt, die Barm-
herzigkeit dabei mit Gottes Gerechtigkeit zusammenzuhalten«*2. Beziiglich der Frage, ob
eine christliche Anerkennung des Korans als Wort Gottes denkbar ist, macht sich Stosch
fur die von Navid Kermani herausgearbeitete dsthetische Koranhermeneutik stark. Sie
versteht das heilige Buch der Muslime primir als Vortragstext und liturgische Rezitation
der direkten Rede Gottes, das Horen des Koran konne daher als sakramentales Ereignis der
Gegenwart Gottes verstanden werden. Dabei raumt Stosch ein, dass in der muslimischen
Welt immer noch instruktionstheoretisch konfigurierte Modelle dominieren, die die Offen-
barung als wortliche Kundgabe des Willens Gottes verstehen und jede Form moderner
Hermeneutik im Umgang mit dem Koran ablehnen. »Wird der Koran in dieser Tradition als

39 Ebd., 82. Weiterflihrend Muna 40 STOSCH, Herausforderung 41 STOSCH, Herausforderung Islam
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MunaTATARI (Hg.), Gott — jenseits Trinitatstheologie, in: Joachim Theologie der Barmherzigkeit?
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wortwortliche unerschaffene Wahrheit verstanden, die inhaltlich an allen Stellen unfehlbar
zutreffende und bedeutsame Sachverhalte darstellt und Handlungsanleitungen gibt, die
genauso, wie sie im Koran stehen, auch heute zu befolgen sind, wird man ihm als Christ
und als moderner Mensch entschieden widersprechen miissen.«** Dagegen ist die in der
Rezitation je neu erfahrbare unnachahmliche Schonheit Gottes im Koran anschlussfihig
fiir ein dialogisch-kommunikatives Offenbarungsverstandnis.

Von diesem je neuen Ereignis der Selbstmanifestation des Gotteswortes her schlussfolgert
Stosch: »auch wenn man daran festhilt, dass Gott sich in Jesus von Nazaret in uniiberbiet-
barer, irreversibler, definitiver und normativer Weise den Menschen zugesagt hat, schlief3t
das nicht aus, dass sich derselbe Gott an anderer Stelle in seiner Schonheit zeigt und durch
seine Schénheit um die Liebe und Hingabe des Menschen wirbt«**.

Trotz aller Vorsicht gegeniiber der neuerdings verbreiteten Analogie von Mensch-
(Inkarnation) und Buchwerdung (Inlibration) des Gotteswortes nimmt Stosch die von
Angelika Neuwirth religionsphanomenologisch herausgestellte » Analogie der Logos-
Verkorperung: im inkarnierten Wort Gottes im Christentum und im akustisch prasenten
Wort Gottes im Islam«** auf und macht sie religionstheologisch fruchtbar: » Auch wenn
Jesus Christus die einzige Mensch gewordene Gestalt des Logos Gottes ist, schliefit das
nicht aus, dass im Koran die Schonheit dieses Logos horbare Wirklichkeit wird«*¢. Zugleich
konnte dies den Weg 6ffnen, Muhammad »in die Reihe derjenigen einreihen, die vom Geist
Gottes ergriffen werden, fiir das von ihm kommende menschenfreundliche Zusagewort
Zeugnis ablegen und die so auf die menschliche Zusagegestalt des Logos hindeuten«*”.

5 Zum religionstheologischen Status
Komparativer Theologie

Wir sind hier im Zentrum von Stoschs christlich-theologischer Deutung des Islam: ihr
christologischer Unterbau bildet quasi die religionstheologische Grundlagenreflexion seines
Ansatzes Komparativer Theologie. So stellt er schon in seiner Programmschrift im Blick
auf das besondere Verhiltnis zum Judentum und seiner Gottesoffenbarung in der Tora
heraus, die personale Ansprache Gottes an den Menschen erschopfe sich nicht in der in
einem Menschen inkarnierten Gestalt des Logos, vielmehr sei »auch mit anderen Gestalten
des Logos in der Geschichte zu rechnen«*®. Entsprechend deutet Stosch das Solus Christus
von Joh 14,6 dahingehend: »Wenn ich ernst nehme, dass Jesus der Weg, die Wahrheit und
das Leben fiir alle Menschen aller Zeiten ist, muss ich doch nicht behaupten, dass nur die
geschichtliche Gestalt Jesu von Nazaret einen Weg zum Vater erdfinet. Und auch wenn ich
ernst nehme, dass Christus fiir mich als Christen kriteriale Grundlage meiner Rede von der
letzten Wirklichkeit bleibt, muss ich nicht behaupten, dass die Kirche in ihm schon alles
erkannt hat, was von Gott zu sagen ist. Die Verschiedenheit der religios [A]nderen kann
durchaus auf eine Gegebenheitsweise der Offenbarung Gottes verweisen, die mir durch das

Spannungsverhaltnis von Gerechtig- 45 Ebd., 80 (Zit. Angelika NEUWIRTH, 48 STOSCH, Wegweiser (Anm. 8), 287.
keit und Barmherzigkeit. Versuch einer ~ Der Koran als Text der Spatantike. Ein Das fuihrt schon hier zur Annahme,
islamisch begriindeten Positionsbe- europaischer Zugang, Berlin 2010,166).  dass auch der Koran als »Wort Gottes
stimmung, Miinster 2016. 46 Ebd., 34. verstanden [werden kann], das in
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(Anm.30), 33. Gottes erfahrbar macht und uns zur

44 Ebd. Liebe entziinden will« (268).
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Christusgeschehen bisher nicht erschlossen wird. Und dennoch ist im Christusgeschehen
nicht nur fiir mich, sondern fiir alle Menschen auf definitive, uniiberbietbare, normative
und irreversible Weise der Heilswille Gottes erfahrbare Wirklichkeit geworden.«*® Solche
regionstheologische Grundlagenreflexionen sind im Kontext des religiésen Pluralismus
heute fiir die christliche Selbstverstandigung unerlésslich. Wie Reinhold Bernhardt in seinen
Uberlegungen zu einer » Christologie im Kontext der Religionstheologie« im Tagungsband
Streit um Jesus zu Recht darlegt, geht es dabei um die Denk-Moglichkeit, »das christliche
Bekenntnis zur einzigartigen Manifestation der heilshaften Gegenwart Gottes in Jesus,
dem Christus, zusammenzudenken nicht nur mit der Universalitdt der heilshaften Gegen-
wart in der ganzen Schopfung, sondern auch mit weiteren spezifischen Offenbarungen
(oder [...] Offenbarungserfahrungen) dieser Gegenwart auferhalb des Christusgeschehens
und -glaubens«*.

Stoschs schillernde Einlassungen zur Religionstheologie - meist setzt er diese mit den
apriorisch-generellen Modellbildungen Exklusivismus, Inklusivismus und Pluralismus
gleich, die er zu Recht als Irrweg ablehnt, zugleich gibt es offenere Aussagen, wonach
nichts dagegen spreche, seinen Ansatz Komparativer Theologie als »eine Form von
Religionstheologie«, ja programmatisch als »zeitgemiasse Gestalt einer Theologie der
Religionen«® zu verstehen - sind kritisch angefragt worden. Ausdriicklich geht es Stosch
um eine »Vermittlung der Anliegen von Pluralismus und Inklusivismus in der Theologie
der Religionen«?, ja, »um einen Mittelweg zwischen der Skylla eines revisionistischen
Pluralismus, der die Einzigkeit Jesu Christi nicht angemessen zu wiirdigen versteht, und
der Charybdis eines [als Superiorismus verstandenen] Inklusivismus, der jede Abweichung
von der eigenen Position nur negativ registrieren kann. Es gilt ganz im Geiste des Konzils
eine Hermeneutik zu entwickeln, die Andersheit wertschétzen lernt, ohne dabei das ent-
scheidend Christliche aufzugeben.«** Dabei setzt Stosch durchaus religionstheologische
Reflexionen und transparent gemachte (Vor-) Entscheidungen voraus®* - Bernhardt spricht
von einer »systematisch-religionstheologischen Rahmentheorie«®® bzw. einem »theo-
logischen Orientierungsrahmen«*® fiir den Vergleich religioser Phinomene -, weswegen sich
das Unternehmen m. E. zutreffend als Komparative Religionstheologie beschreiben lief3e.

Gegeniiber dem hohen programmatischen Anspruch, die bisherige religionstheologische
Debatte iberbieten zu wollen, ist jedoch festzuhalten: Stoschs Komparative Theologie ist
keine Alternative zur Theologie der Religionen im Sinne eines allgemeinen Begriffs von
Religionstheologie™, sie kann diese nicht ersetzen, wohl aber methodisch bereichern
und durch induktive Detailforschung vertiefen®®. Gegeniiber Perry Schmidt-Leukel, der
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Komparative Theologie lediglich als > Zuarbeiterin« der Religionstheologie® gelten lassen
will, ist dagegen Stosch recht zu geben, dass diese nicht auf die Frage verkiirzt werden darf,
welches der drei angeblich alternativlosen Globalmodelle das plausibelste ist.

In dem von Stosch zugespitzten Grunddilemma - »dass dem (der christlichen Glaubens-
logik immanenten) Wunsch nach Festhalten am Eigenen bei méglicher Anerkennung des
Fremden in keinem der denkbaren religionstheologischen Modelle entsprochen werden
kann«®” - sieht Bernhardt eine dogmatische mit einer ethischen Frage vermischt: »Wie kann
der Inhalt des christlichen Glaubens bei gleichzeitiger Anerkennung des nichtchristlichen
Gespriachspartners (und seines Glaubens) zur Geltung gebracht werden. « Dies seien indes
zwei Pole, die sich nicht kontrar zueinander verhalten miissen, ja, die Vermittlung dieser
beiden Pole liege vielen religionstheologischen Entwiirfen zugrunde, vor allem solchen, die
man zusammenfassend als neuen, lernoffenen Inklusivismus bezeichne. Mit dem vom ihm
vertretenen, strikt hermeneutisch verstanden mutualen Inklusivismus lasse sich die Kom-
parative Theologie komplementir verbinden; das raumt Stosch durchaus ein®'. Doch was
heifle »unbedingte Anerkennung des anderen als des anderen«®?, fragt Bernhardt weiter,
wenn zugleich gelten soll, dass in Bezug auf auferchristliche Religionsformen »keinerlei
Wahrheitsunterstellungen «** zu machen seien, sondern nur die »Wahrheitsfihigkeit «** des
Anderen anzuerkennen sei? Kritisch stellt der Basler Systematiker heraus: »Wére nicht
deutlicher zu unterscheiden zwischen der (unbedingten) Anerkennung der Person des
Anderen und der (bedingten) Anerkennung seiner jeweiligen Religionsform? Im ersten Fall
handelt es sich um eine ethische, im zweiten Fall um eine theologische Anerkennung. «%
Stoschs diesbeziigliche Aussagen sind in der Tat tiberaus spannungsreich: » Der Forderung
nach Anerkennung nicht nur der Person, sondern auch der Religion des Anderen (Anders-
heit soll als gleichwertig gewiirdigt werden, 131), steht die Aussage gegeniiber, dass es keine
bedingungslose Anerkennung jeder Andersheit geben konne (312 u.6.). Wenn der Wahr-
heitsanspruch, den der/die Andersglaubende mit seinen/ihren religiésen Uberzeugungen,
Symbolen und Praxisformen verbindet, der Urteilsbildung unterworfen werden soll, dann
kann bestenfalls von einer bedingten Anerkennung die Rede sein«®® - bedingt durch die
je eigene Glaubensperspektive.

Ziehen wir ein Resiimee. Andere in ihrer Andersheit zu verstehen, sich ihnen in ihrer
Andersheit auszusetzen und dem Anderen Wohnrecht im eigenen Denken und Glauben ein-
zurdumen: die innovative Methodik komparativer Dialogtheologie eréffnet einen Weg zur
interaktiven »Reflexion und Neuaneignung von Kerniiberzeugungen der eigenen Tradition
im Licht anderer Traditionen und Weltbilder«*”. Eindriicklich belegt dies die jiingst von

58 ARENS, Religionstheologien im
Uberblick (Anm.3), 10.

59 Perry SCHMIDT-LEUKEL, Limits
and Prospects of Comparative Theo-
logie, in: HINTERSTEINER, Naming and
Thinking God (Anm. 57), 493-505.
Vgl. Sigrid RETTENBACHER, Theologie
der Religionen und komparative Theo-
logie — Alternative oder Erganzung,
in: ZMR 89 (2015) 181-194, hier 193.
60 STOSCH, Komparative Theologie —
ein Ausweg aus dem Grunddilemma
jederTheologie der Religionen, 295.
Der von ihm als Superiorismus ver-
standene Inklusivismus kénne das
Andere nur als defizitare Form des
Eigenen und daher Andersglaubende
und andere Religionen nicht in ihrer

Andersheit positiv wertschatzen. Der
Pluralismus dagegen bem(he sich um
eine genuine Wertschatzung, konne
aber das genuin christliche Selbst-
verstandnis nicht addquat einholen.
Zur Diskussion vgl.Thomas FORNET-
PONSE, Komparative Theologie und/
oder interkulturelle Theologie? Ver-
such einer Verortung, in: ZMR 96
(2012) 226-240, hier 230f. Vgl. RETTEN-
BACHER, Alternative oder Erganzung
(Anm.59),186-193.

61 STOSCH, Wegweiser

(Anm. 8), 225; FORNET-PONSE, Kom-
parative Theologie (Anm. 62), 233f.

62 STOSCH, Wegweiser (Anm. 8),169.
63 Ebd.,166

64 Ebd.,168. Kritisch zu vorgangigen
pluralistischen Wahrheitsunterstel-
lungen auf einer Metaebene ohne die
konkrete Begegnung mit anderen
Religionen auchTIETZ, Dialogkon-
zepte (Anm.6), 321.

65 Reinhold BERNHARDT, Kom-
parative Theologie, in: Theologische
Rundschau 78 (2013) 187-200,
Zitat193.Vgl. GELLNER, Christsein
(Anm.s3),17-19.

66 Ebd.(die Seitenzahlen beziehen
sich auf STOSCH, Wegweiser

[Anm. 8]).

67 FORNET-PONSE, Komparative
Theologie (Anm. 60), 228.
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Mouhanad Khorchide und Klaus von Stosch gemeinsam verantwortete Erschlieflung des
koranischen Jesus aus islamischer und christlicher Perspektive. Das Herzstiick von Der
andere Prophet. Jesus im Koran (2018) bildet die exegetische Auseinandersetzung mit den
Jesusversen im Koran, kontextualisiert sowohl mit der koranischen Prophetologie als auch
der Christologie im siebten Jahrhundert wie Neuaufbriichen der Gegenwartstheologie.
Unterstiitzt von einem Team von Forscherinnen und Forschern aus Islam und Christentum
(unter Berticksichtigung nicht nur sunnitischer und katholischer, sondern auch schiitischer,
evangelischer und syrisch-orthodoxer Perspektiven) sind fast alle Kapitel des Buches in
einem insgesamt sechsjahrigen gemeinsamen Schaffensprozess entstanden. Wie fruchtbar
das vergleichende Wahrnehmen und Deuten von Gemeinsamkeiten und Unterschieden im
wechselseitigen Einfithlen in die je andere Glaubensperspektive dafiir werden kann, sich
gegenseitig darin zu stiitzen, im Angesicht des Anderen »den eigenen Glauben moglichst
{iberzeugend zu formulieren«®® - darin liegt die Stirke dieses Neuansatzes interreligioser
Theologie. Dies verdichten die je eigenstindig verfassten systematischen Schlussreflexionen
beider Autoren auf ihren je eigenen theologischen Standpunkt. Uberzeugend vermag das
Buch denn auch aufzuzeigen, »wie Christen ihren Glauben an Jesus als den Christus durch
eine Auseinandersetzung mit dem Koran vertiefen und reinigen kénnen«%. *

68 Mouhanad KHORCHIDE/Klaus
von STOSCH, Der andere Prophet.
Jesus im Koran, Freiburg i.Br.2018, 14.
69 Ebd., 1.




FORUM
50 Jahre Medellin

or 50 Jahren fand die 2. General-
N / versammlung des Lateinamerika-
nischen Bischofsrates (Consejo
Episcopal Latinoamericano: CELAM)
im kolumbianischen Medellin statt. Die
Beitriage von Margit Eckholt, Johannes
Meier, José Casanova und Diana Vifioles
sind fiir den Kongress des Stipendien-
werkes Lateinamerika-Deutschland
(ICALA -Intercambio cultural latino-
americano-aleman) in Bogota (19.-23. Au-
gust 2018, in Kooperation mit der
Pontificia Universidad Javeriana) erstellt
worden und werden in die Tagungs-
publikation aufgenommen: Margit ECK-
HOLT(Hg.), Religion als Ressource
befreiender Entwicklung, Ostfildern 2019
(in Vorbereitung). Der Kongress wurde
anlasslich der 50-Jahr-Feier der Konferenz
von Medellin und des 50-jahrigen
Jubildums von ICALA ausgerichtet. Das
Stipendienwerk wurde 1968 von Bernhard
Welte und Peter Hiinermann, zusammen
mit Kollegen in Argentinien, gegriindet als
Verein zur Forderung des Austausches
zwischen Lateinamerika und Deutsch-
land - auf den Feldern von Theologie und
Philosophie, aber auch benachbarter
Disziplinen wie der Padagogik oder der
Sozialwissenschaften (vgl.www.icala.org).
Die ZMR dankt Prof. Margit Eckholt und
ICALA fiir die Erlaubnis zum Vorabdruck
dieser Beitrage. Der Beitrag des Schrift-
leiters versucht, anhand der Semantik
der Schlussbotschaft von Medellin, dieses
synodale Ereignis in einen grofleren
historischen Zusammenhang zu stellen.

»In der Morgenrote
einer neuen Ara«

Zur Semantik
der Texte von Medellin

von Mariano Delgado

ie 2. Generalversammlung des Latein-
D amerikanischen Bischofsrates in

Medellin (Kolumbien) wurde am
24.8.1968 von Papst Paul VI. eroffnet, was ein
Novum in der Kirchengeschichte Lateiname-
rikas darstellt. Zwar besuchte von 1823 bis
1825 der junge Domherr Giovanni M. Mastai,
der spatere Pius IX., die neuen Republiken
als Sekretar des Nuntius Giovanni Muzi, aber
noch nie war ein amtierender Papst in der
Neuen Welt gewesen. Dies ist nicht die ein-
zige Innovation, die mit Medellin zusam-
menhéngt. Vergleicht man inhaltlich und
sprachlich die Texte Medellins mit denen des
Lateinamerikanischen Plenarkonzils von
1899 in Rom oder mit der Griindungsver-
sammlung des CELAM 1955 in Rio de Janeiro,
so merkt man, dass dazwischen das Zweite
Vatikanische Konzil mit seinen Anstofen
und Transformationen liegt. Die Texte der
Kirchenversammlungen vor dem 2. Vatica-
num sind in einer ekklesialbiirokratischen
Sprache und in einem nichtokumenischen
Geist gehalten — dazu noch in der Mentalitét
des ultramontanen Katholizismus mit
seinem Verstindnis der Kirche als societas
perfecta, als Mutter und Lehrmeisterin.
Medellin steht in Lateinamerika fiir den
Wandel zu einer »dienenden« und »pro-
phetischen« (liberadora in der Sprache der
Zeit) Kirche, die die Ungerechtigkeit und
Leidensgeschichte der Menschheit wahr
nimmt (vgl. Gaudium et spes 1), »in den
Armen und Leidenden« das Bild Jesu erkennt
(Lumen gentium 8), und auf der Ebene des
Politischen sich fiir das Allgemeinwohl und
Gerechtigkeit als Weg des Friedens einsetzt.
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Die inhaltliche (Geist der Zusammenarbeit), transformacién
und sprachliche Matrix (tiefgreifender Wandel), liberacion (Be-

Die inhaltliche und sprachliche »Matrix«
der Texte von Medellin ist in Gaudium et
spes zu suchen bzw. in der Ansprache von
Paul VI. am 712.1965 wihrend der letzten
Sitzung des Konzils. Darin skizzierte »der
vergessene Papst« (Jorg Ernesti), den
Papst Franziskus aus der Versenkung
holen modchte und den man besser »den
unterschitzten Papst« nennen sollte, den
Weg der Kirche in der Welt von heute ganz
im Sinne der Pastoralkonstitution. Es ist die
Rede von einer »samaritanischen Kirche,
von einem neuen Humanismus, vom Ver-
trauen in den Menschen, vom Dialog, vom
Dienst, denn die Kirche habe sich beim
Konzil gleichsam als »die Dienerin der
Menschheit« ('ancella dell’umanita) ver-
standen, von der Liebe zum Menschen als
Form der Gottesliebe nach Mt 25.! Dazu
kommt am 26.3.1967 mit Populorum pro-
gressio eine Jahrhundertenzyklika, die die
zum Himmel schreiende Ungerechtigkeit
in der Welt anklagt und Entwicklung - ver-
standen als die Schaffung von menschen-
wiirdigen, gerechten Lebensbedingungen
fiir alle - als »den neuen Namen fiir Friede«
bezeichnet, weil dieser ja das Werk der
Gerechtigkeit ist (vgl.Jes 32,17). Es geht
Paul VI. um eine »Zivilisation der Liebex,
die auch Demokratie und politische Teil-
habe einschliefit. Das ist der Papst, der 1968
nach Kolumbien flog, um in Medellin die 2.
Vollversammlung des Lateinamerikanischen
Bischofsrates zu eroffnen.

Die Schlussbotschaft der Bischofe »an
die Volker Lateinamerikas« markiert am
besten die neue Weichenstellung der katho-
lischen Kirche in diesem Erdteil. Haben
die Versammlungen von 1899 und 1955 vor
der Zusammenarbeit mit den Christen
anderer Konfessionen gewarnt, weil sie als
»Hiretiker« galten,” so wird jetzt zu einer
solchen Zusammenarbeit ausdriicklich
ermutigt. Die Semantik dieser Botschaft ist
von Begriffen wie espiritu de colaboracién

freiung), compromiso und solidaridad
(Engagement und Solidaritit), bien comiin
(Allgemeinwohl), orden nuevo de justicia
(neue, gerechte Ordnung), denunciar (pro-
phetisch anklagen), participacion (politische
Teilhabe), pobreza biblica (biblische Armut),
promocién integral (ganzheitliche For-
derung), conversion y servicio (Bekehrung /
Neuausrichtung und Dienst), nueva evan-
gelizacion (Neuevangelisierung: bevor der
Begriff durch Johannes Paul II. benutzt
wurde) gepragt. Wir haben es hier implizit
mit einer Neuausrichtung der Kirche in
Lateinamerika nach dem Geist der Pro-
phetie, die ihr mit der Adventspredigt des
Dominikaners Antonio Montesino 1511 in
die Wiege gelegt wurde.

Oscar Romero:
ein Bischof im Geiste Medellins

Genauso wie diese Predigt zunédchst von
vielen nicht wahrgenommen wurde, aber
dann eine prophetische Spur in der Mis-
sionsgeschichte entfachte, so geschah es auch
mit den Texten Medellins. Damals war z.B.
Oscar Romero ein angepasster Kleriker, ein
typischer Vertreter der lateinamerikanischen
Priestereliten, die zu hoheren Studien nach
Rom geschickt werden und dann strom-
linienférmig bleiben - in der Hoffnung auf
ein Bischofsamt oder andere kirchlichen
Wiirden. Seine Seelsorge war konventionell,
angesichts der Armut eher an Wohltatigkeit
als an Gerechtigkeit appellierend. Er tat sich
mit den Neuorientierungen von Medellin
schwer. Denn mit der »Option fiir die
Armen« verband er »Konfrontationen und
Konflikte«.® 1970 wurde er in diesem Geist
zum Weihbischof in San Salvador ernannt;
und er scheint sich den guten Hirten zum
Vorbild fiir sein Bischofsamt vorgenommen
zu haben. Er war aber gegen die Politisierung
der Kirche und nahm daher an den Klerus-
versammlungen nicht teil, da er der Meinung
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war, »dass dort nur Kirche und Papst kritisiert
wiirden«.* Er kritisierte auch »die neuen
Christologien« im Geiste der Theologie der
Befreiung, die Jesuiten wie Ignacio Ellacuria
und Jon Sobrino an der UCA, der Universitit
Zentralamerikas, entwarfen.

Von 1974 bis 1977 war er Bischof der
Dibzese Santiago de Maria, und in dieser Zeit
scheint bei ihm ein innerer Wandlungsprozess
aufgrund konkreter Erfahrungen anzusetzen:
durch die Wahrnehmung des Elends der
Campesinos, der politischen und strukturellen
Dimension der zugrunde liegenden Pro-
bleme sowie der Repression durch die
Nationalgarde. So wurden am 21.Juni 1975
sechs Campesino-Katechisten, von der Kirche
engagiert, in einer nichtlichen Razzia gefoltert
und ermordet. Und dennoch blieben diese
inneren Verdnderungen weitgehend unbe-
merkt, denn sonst wire er — wegen Pro-
blemen mit der Regierung - nicht 1977 zum
Erzbischof von San Salvador ernannt worden.
Der Jesuit Jon Sobrino hatte damals ein
negatives Bild von ihm: »Das Einzige, was
ich demnach von Bischof Romero wusste,
waren seine konservative Haltung und seine
Beeinflussung durch das Opus Dei. Ferner
war er allgemein bekannt als ein Gegner von
Priestern und Bischofen, welche die Linie von
Medellin verfolgen. «*

Nach der Ermordung des Jesuiten
Rutilio Grande am 12.3.1977, weil dieser kurz
davor eine prophetische Predigt gegen die
Ungerechtigkeit gehalten hatte, war Romero
ein anderer Mensch, ein veranderter Bischof.
»Wer einen meiner Priester anriihrt, der
rithrt mich an« - sagte er in seiner Predigt
vom 20.3.1977 bei einer Gedenkmesse in
der Kathedrale von San Salvador, zu der
iiber 100.000 Menschen kamen (die meisten
davon standen auf dem Platz vor der Kirche).
Von da an dachten der Nuntius und die
Regierung, »dass ihre Rechnung mit der
Ernennung Romeros zum Erzbischof nicht
aufgegangen war«.® Romero war »ein anderer,
ein verdnderter Bischof«, und viele sprachen
vom »Wunder Romero«.” Er wohnte nicht
mehr im Bischofspalast, sondern in einem

Krankenhaus fiir Krebskranke, und die
Dokumente der Bischofsversammlung von
Medellin wurden »zu einer der wichtigsten
Quellen seiner Predigten und seiner Hirten-
briefe«.® Romeros Ansehen als Verteidiger
der Menschenrechte und Mann des Dia-
logs wuchs von Tag zu Tag, auch im Aus-
land. So kam 1978 die Verleihung des ersten
Ehrendoktorats durch die Georgetown-Uni-
versitit, und auch fiir den Friedensnobelpreis
1979 wurde er vorgeschlagen.

Romeros Bekehrung war auch eine
von der traditionellen Wohltatigkeit zur
Anklage der Strukturen bzw. der Ursachen
von Armut und Ungerechtigkeit, so etwa
in einer Predigt vom 16. Dezember 1979:
»Eine echte christliche Bekehrung heute
muss die sozialen Mechanismen auf-
decken, die den Arbeiter und den Bauern
marginalisieren. Warum gibt es fiir den
armen Campesino nur Einkiinfte wahrend
der Kaffee-Ernte, der Baumwoll- und der
Zuckerrohr-Ernte? Warum benotigt diese
Gesellschaft Bauern ohne Arbeit, schlecht
bezahlte Arbeiter, Leute ohne gerechten
Lohn?«’ Mit Medellin prangerte Romero
die »institutionalisierte Gewalt« sowie die
»willkiirliche Gewalt« seitens der Regierung
und der extremen Rechten an, und hinsicht-
lich der »revolutiondren Gewalt« blieb er
immer wieder im Rahmen von Populorum
progressio (Nr. 31): »Jede Revolution - aus-

1 Vgl.den italienischen Originalwortlaut
in: file: ///D: /Aufgaben-2018 /Feinnet /hf_
p-vi_spe_19651207_epilogo-concilio.pdf.
2 Vgl.Auszlge dieser Texte in: Klaus
KOSCHORKE/Frieder LUDWIG/Mariano
DELGADO (Hg.), AuRereuropaische
Christentumsgeschichte. Asien, Afrika,
Lateinamerika 1450-1990 (Kirchen- und
Theologiegeschichte in Quellen 6),
Neukirchen-Vluyn 42012, 283f. und 298f.
3 Martin MAIER, Oscar Romero. Meister
der Spiritualitat, Freiburg 2001, 27. Zu
Romero siehe auch: Maria LOPEZ VIGIL,
Oscar Romero. Ein Portrat aus tausend
Bildern, Luzern 1999.

MAIER, Oscar Romero (wie Anm. 3), 30.
Ebd., 37

Ebd., 43.

Ebd., 46.

Ebd.

Ebd., 51f.
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genommen im Fall der eindeutigen und
lange dauernden Gewaltherrschaft, die die
Grundrechte der Person schwer verletzt
und dem Gemeinwohl des Landes ernsten
Schaden zufiigt - zeugt neues Unrecht,
bringt neue Storungen des Gleichgewichts
mit sich, ruft neue Zerriittung hervor«.!
Gleichzeitig stellte er seine personliche
Haltung zur Gewalt mit diesen Worten fest:
»Die einzige Form von Gewalt, die das Evan-
gelium zuldsst, ist diejenige, die man gegen
sich selber anwendet. Wenn Christus zulésst,
dass er getotet wird, dann ist das Gewalt;
sich toten zu lassen. Die Gewalt gegen sich
selbst ist wirksamer, als die Gewalt gegen
andere. Es ist leicht zu téten, vor allem wenn
man Waffen hat; aber wie schwer ist es, sich
toten zu lassen aus Liebe zum Volk«. !

Die Jahre als Erzbischof von San Salvador
sind Jahre der innerkirchlichen Spaltung
und zunehmend auch der schwierigen
Beziehungen zu Rom unter Papst Johannes
Paul II. Romero versuchte, Rom ange-
messen zu informieren. Im April 1979
bemiihte er sich vergeblich um ein per-
sonliches Gesprach mit dem Papst in
Rom. Erst am 30.Januar 1980 kam dieses
zustande - nicht zuletzt dank der Vermitt-
lung des Jesuitengenerals Pedro Arrupe. Der
Papst ermutigte ihn, auf der Linie der Sozial-
lehre der Kirche und der Option fiir die
Armen weiterzugehen, warnte aber zugleich
vor »einer ideologischen Infiltration durch
en Marxismus«, da dieser den Glauben im
Volk aushohlen mochte. Romero hat nach
eigenem Bekunden dem Papst gesagt: »Es
gibt einen Antikommunismus, der nicht
auf die Verteidigung der Religion, sondern
des Kapitals aus ist: der Antikommunismus
von rechts«.!?

Am 2.2.1980, wenige Wochen vor
seiner Ermordung am 24.3.1980, hielt
Romero anldsslich der Verleihung des
Ehrendoktorats in Lowen eine aufsehenerre-
gende Rede tiber » Die politische Dimension
des Glaubens und die Option fiir die Armenc.
Zusammenfassend heif3t es darin am Ende:
»Die ersten Christen sagten: Gloria Dei,

vivens homo. Wir konnten konkreter sagen:
Gloria Dei, vivens pauper — die Ehre Gottes
ist der Arme, der lebt. Wir glauben, dass
wir - von der Transzendenz des Evangeliums
her - sagen konnen, was wirkliches Leben fur
die Armen ist, und wir glauben auch, dass wir
wissen werden, was die ewige Wahrheit des
Evangeliums ist, wenn wir an der Seite der
Armen stehen und versuchen, ihnen Leben zu
ermoglichen. Die politische Dimension des
Glaubens entdeckt man (nur) im praktischen
und konkreten Dienst an den Armen.«*?

In seiner letzten Sonntagspredigt in der
Kathedrale am 23.Mirz 1980 verteidigte
sich Romero gegen den Vorwurf, sich in
die Politik einzumischen: »Das ist nicht
Politik, wenn in einer Predigt die politischen,
sozialen und wirtschaftlichen Stinden auf-
gezeigt werden; sondern das ist das Wort
Gottes, das in unserer Wirklichkeit Fleisch
ist [...] Ich bemiihe mich nur, dass die
Anstole des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils und der Bischofsversammlungen von
Medellin und Puebla nicht nur toter Buch-
stabe und Theorie bleiben, sondern dass wir
sie ins Leben und in diese konfliktreiche
Wirklichkeit umsetzen, um so das Evan-
gelium angemessen fiir unser Volk zu ver-
kiinden «.!* Danach folgte ein Aufruf an die
Soldaten, eher ihrem Gewissen als einem
unmoralischen Gesetz zu gehorchen. Die
Predigt, die Romero am Tag seines Todes in
der Krankenhauskapelle hielt, handelte vom
Weizenkorn, dem Tagesevangelium. Bei der
Gabenbereitung fiel dann der todliche Schuss.

Romeros Bekehrungs- und Entwicklungs-
prozess hatte seinen Kompass in der Kon-
templation, in der betrachtenden Lektiire
der Bibel, von Gaudium et spes, Populorum
progressio, Evangelii nuntiandi und der Texte
von Medellin und Puebla - aber auch in der
Spiritualitat des Ignatius von Loyola, der
Teresa von Avila und des Johannes vom
Kreuz. Sein »neues Sehen« 1977 hat ihm
geholfen, Christus in den Armen und Unter-
driickten seines Landes zu entdecken - wie
einst Bischof Las Casas im 16. Jahrhundert,
als er in den geschundenen Indios gegeifielte
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Christusse sah, und einen Perspektiven-
wechsel bei seinen Zeitgenossen anmahnte,
um die Ereignisse in der Neuen Welt so zu
beurteilen, als wenn wir Indios waren.

Im Frithjahr 1973, im Alter von 18
Jahren, las ich eifrig das Buch ;Yo creo en la
esperanza! (Ich glaube an die Hoffnung) des
Jesuiten José Maria Diez-Alegria. Es wirkte
auf mich wie eine Offenbarung. Der Autor
unterscheidet darin zwei grundlegende
Religionstypen: den ontologisch-kultischen
und den ethisch-prophetischen. Letzterer ist
vom Hunger und Durst nach Gerechtigkeit
sowie vom Tun der Liebe geprégt. Diesen
Religionstyp entdeckte Oscar Romero
mit seinem »neuen Sehen« als Matrix des
Christentums - genauso wie es in Medellin
geschah und wie es bereits 1511 bei Antonio
Montesino der Fall war. Manche Feuilleto-
nisten sehen in seiner Heiligsprechung
(am 14.10.2018 gemeinsam mit Paul VI.)
als »Martyrer« eine Verschiebung der
Semantik des Martyrerbegrifts ins Politische,
da damit der Gerechtigkeitshass (odium
iustititae) dem Glaubenshass (odium fidei)
gleichgesetzt werde. Ist aber der Hass auf das
gerechtigkeitsliebende Christentum, dem
bereits Bischof Antonio Valdivieso OP 1545
in Nicaragua zum Opfer fiel, nicht auch
Glaubenshass? Romero starb nicht nur als
Martyrer fiir eine gerechtere Welt, sondern
auch fiir eine Kirche, die dem ethisch-pro-
phetischen Kern des Evangeliums treu bleibt.

Die Flamme der Sehnsucht

Zur neuen Semantik der oben erwédhnten
Schlussbotschaft Medellins gehdrt auch der
utopische Uberschuss, wenn darin etwa von
der »Morgenrdte einer neuen Ara« die Rede
ist. Auch dies steht in einer langen Tradition
in Lateinamerika. Von einer neuen Ara
wurde schon bei der eifrigen Evangelisierung
im Windschatten der Entdeckungsfahrten
gesprochen, als die frommen Missionare
im Sinne von Mt 24,14 (»aber dieses Evan-
gelium vom Reich wird auf der ganzen

Welt verkiindet werden, damit alle Volker
es horen; dann erst kommt das Ende«) die
Evangelisierung der Neuen Welt mit dem
Ende der Welt verbanden. Von einer neuen
Ara sprachen die Libertadores auch am Vor-
abend der Unabhéngigkeit Lateinamerikas,
fiir die dieser Erdteil mit der Befreiung vom
spanischen Joch quasi ein neues Gelobtes
Land fur alle Unterdriickten und Freiheits-
liebenden der Welt werden sollte. Diese
Sicht findet sich nicht nur beim Freimaurer
Simén Bolivar, der ein instrumentelles Ver-
stindnis des Christentums hatte, sofern
es, wie in Mexiko mit der Guadalupe-Ver-
ehrung, der Revolution dienlich gemacht
werden konnte. Auch der peruanische
Kreole und Exiljesuit Juan Pablo Viscardo
dachte dhnlich, als er 1792 von London aus
an die » Amerikaner« diese Zeilen schrieb:
»Wie viele werden, die Unterdriickung und
das Elend fliehend, uns mit ihrem Fleif3,
mit ihrem Wissen bereichern und unsere
geschwichte Bevolkerung stiarken! So wird
Amerika die Menschen aus allen Enden
der Erde sammeln, und seine Bewohner
werden durch das gemeinsame Interesse
einer einzigen groflen Familie von Briidern
verbunden sein«.'®

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts beschwor
man erneut in Lateinamerika die Ankunft
einer neuen Ara fiir die Menschheit. Das
tat z.B. der Mexikaner José Vasconcelos
(1881-1959) - Philosoph, Essayist und
Politiker - in seiner Schrift La raza césmica.
Misién de la raza iberoamericana (1925). Er
sah in Lateinamerika den quasi messia-
nischen Vermischungsraum aller Rassen.
Im Verlauf eines Verschmelzungspro-
zesses werde dort eines Tages die neue,
eben »fiinfte, kosmische Rasse« entstehen,

10 Ebd.,54.

11 Ebd., 5.

12 Ebd., 67

13 Vgl.die ganze Rede in: http:/Avww.
lebenshaus-alb.de/magazin/002858.html
(8.10.2018).

14 MAIER, Oscar Romero (wie Anm. 3), 78.
15 KOSCHORKE/ LUDWIG/

DELGADO (Hg.), AuRereuropaische
Christentumsgeschichte (Anm. 2), 65.
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eine universale Synthese der Menschheit,
die dann durch Aufhebung der Gegen-
sitze der Rassen ein auf Liebe basierendes
Friedenszeitalter in globalen Dimensionen
begriinden konne. Lateinamerika werde
so, wie einst die frithen Missionare im
Anschluss an Mt 24,14 hofften, »der
Bekehrung aller Volker am Ende der Zeiten«
den Weg bahnen und eine »Zivilisation der
Liebe« im christlichen Geist begriinden:
»Diese Liebe wird eines der fundamen-
talsten Dogmen der fiinften Rasse sein«.'¢
Dieses Projekt macht Vasconcelos zudem
vom Besitz Amazoniens abhingig. Denn
in dieser Gegend immenser Ressourcen
werde sich das Schicksal der Menschheit
entscheiden. Daher sollten die Lateiname-
rikaner als Trager der fiinften, kosmischen
Rasse im Geiste christlicher Néchstenliebe
alles daran setzen, dass Amazonien nicht
in die Hande der Angelsachsen falle, die
es nur zur Forderung der partikularen
Herrschaftsinteressen der weiflen Rasse
nutzen wiirden. Dort sollte die fiinfte
Rasse eines Tages Universopolis, die Welt-
hauptstadt, errichten, um von dort aus ein
neues Pfingsten zu entfachen und die ganze
Welt mit der christlichen Néchstenliebe zu
befruchten."”

Der utopische Uberschuss, auf den
die Bischofe in ihrer Schlussbotschaft
implizit - das heifSt, vermutlich ohne sich
dessen bewusst zu werden, dass diese
Sprache nicht nur in Gaudium et spes,
sondern auch in verschiedenen Phasen
der Geschichte Lateinamerikas einen
Sitz-im-Leben hat - anspielen, kann auch
als ein Versuch verstanden werden, in der
Christentumsgeschichte »die Flamme der
Sehnsucht« wachzuhalten, die ein Teilhard
de Chardin darin so sehr vermisste,'® d.h.
die Sehnsucht nach einer »Neuen Welt«,
die, wie der 1989 in San Salvador ermordete
Jesuit Ignacio Ellacuria kurz vor seinem Tod
schrieb, »keine Wiederholung der >Alten
Welt« darstellt, sondern wirklich neu und
eins ist«, und, derart erneuert und geeint, die
Wiederkunft des Herrn erwartet."

Aber fur die Verwirklichung dieser
Sehnsucht, fiir die Verwirklichung »mes-
sianischer« Werte wie Freiheit, Gleichheit,
Briiderlichkeit, Gerechtigkeit und Friede ist
gerade eine niichterne, ethische Erdung des
utopischen Uberschusses die Voraussetzung.
Es ist notig, dass die in der Schlussbotschaft
von Medellin anvisierte Uberwindung der
Kluft zwischen Glauben und Leben sowie
die neue, intensive Evangelisierung »der
Eliten und der Massen« vorankommt. Es
ist notig, dass gerade in den vielen katho-
lischen Hochschulen Lateinamerikas, in
denen die Eliten ausgebildet werden, die
katholische Soziallehre ernst genommen
wird; dass man dort iiber die konkreten
Schritte und Mafinahmen in Gesellschaft,
Wirtschaft und Politik intensiver nachdenkt,
die, wie Paul VI. in Octogesima adveniens
(Nr. 4) sagte, »sich als wirklich geboten
erweisen und zudem oft unaufschiebbar
sind«. *

16 José VASCONCELOS, Laraza

cosmica. Mision de la raza iberoamericana,
in: DERS., Obras completas, 4 Vols., México
1958, Bd.2,903-942, hier 936.

17 Vgl.ebd., 925f.

18 Vgl.Ernst STAEHLIN, Die Verklndigung
des Reiches Gottes in der Kirche Jesu Christi.
Zeugpnisse aus allen Jahrhunderten und
allen Konfessionen. 7 Bde., Basel 1952-1965,
Bd.7,141.

19 Michael SIEVERNICH u.a. (Hg.),
Conquista und Evangelisation. Flinfhundert
Jahre Orden in Lateinamerika, Mainz

1992, 12; vgl. auch Ignacio ELLACURIA, Finf
Jahrhunderte Lateinamerika: Entdeckung
oder Verschleierung?, in: Peter ROTTLANDER
(Hg.), Die Eroberung Amerikas und wir in
Europa (Misereor, Berichte und Dokumente
5), Aachen 1992, 132-147,141. Ellacuria nennt
diese messianische Vision »eine reale
Maoglichkeit« (ebd.).
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»Religion als
Ressource einer
befreienden
Entwicklung«

Erinnerung an die 50 Jahr-Feiern
der Konferenz von Medellin
(1968-2018)

von Margit Eckholt

Das Jahr 1968 - Schliisseljahr
neuer gesellschaftlicher
und kirchlicher Aufbriiche

as Jahr 1968 ist im europiischen
D Kontext mit der Studentenre-

volution in Paris und anderen
europdischen Universititsstidten ver-
bunden und ist in internationaler Per-
spektive, so auch im lateinamerikanischen
Kontext, von vielfiltigen neuen sozialen
Bewegungen und politischen Aufbriichen
geprégt. Die lateinamerikanischen Lander
stehen am Ubergang von einer Agrargesell-
schaft zu einer Industrie- und Kom-
munikationsgesellschaft; Studenten, Ar-
beiter und Campesinos fordern Parti-
zipation ein, die politischen Spannungen
wachsen, die demokratischen Transfor-
mationsprozesse sind fragil, von sozialer
und politischer Gewalt geprégt; in Brasilien
haben die Militirs bereits 1964 die Macht
tibernommen, in anderen Lindern wird
dies - etwas zeitversetzt — in den 1970er
Jahren geschehen. Erst in den 1980er Jahren
kommt es — nach langen Jahren immenser
politischer Gewalt, sozialer Spannungen
und wirtschaftlicher Ausgrenzungen - zu
Transformationen, die auf den Weg - fragil
bleibender - Demokratien fithren. In

Kolumbien hatten erst 2016 — nach tber
50 Jahren eines blutigen Biirgerkriegs — die
sich tiber Jahre hinziehenden Friedensver-
handlungen Erfolg. In diesem Prozess, aber
auch bei Anstrengungen um soziale, wirt-
schaftliche und politische Partizipation der
verschiedenen Bevolkerungsgruppen in den
lateinamerikanischen Landern - wie heute
in Venezuela und Nicaragua -, waren und
sind religiose Akteure - in Lateinamerika ist
es vor allem die katholische Kirche, der auch
heute trotz zunehmender religiéser Plu-
ralisierungsprozesse (Zunahme der Pfingst-
kirchen, offentliche Prisenz indigener
Religionen) noch ca.75% der lateinamerika-
nischen Bevolkerung zugehdren - ent-
scheidend beteiligt. Thr Beitrag zu einer an
den Menschenrechten und einem Zu-
sammenleben in Frieden und Gerechtigkeit
orientierten Entwicklungsarbeit ist fiir den
lateinamerikanischen Kontext von grofler
Bedeutung und wird auch von einer welt-
weiten Offentlichkeit wahrgenommen.
Diese Rolle der katholischen Kirche im
Dienst von Frieden und einer nachhaltigen
Entwicklung ist mit Blick in die Geschichte
des lateinamerikanischen Kontinents und
die Verquickung der Kirche in Eroberungs-
prozesse und koloniale Bestrebungen der
spanischen und portugiesischen Krone
und dann - nach den Unabhingigkeits-
bewegungen - mit Blick auf die Allianzen
mit den politischen und wirtschaftlichen
Machteliten der neuen Republiken
nicht selbstverstandlich. Erst durch den
Erneuerungsprozess, den das II. Vatika-
nische Konzil (1962-1965) fir die katho-
lische Kirche bedeutet hat (verbunden
mit Religionsfreiheit, Menschenrechten,
6kumenischem und interreligiésem Dia-
log, neuen Partizipationsstrukturen in
der Kirche, der Bedeutung von Laien und
sozialen Bewegungen usw.), und durch
die »Umsetzung« dieser Erneuerung im
lateinamerikanischen Kontext auf der
vom 26. August bis 6.September 1968 in
Medellin / Kolumbien durchgefithrten
2. Generalversammlung des lateinameri-

zmr | 102.Jahrgang | 2018



268

FORUM 50 Jahre Medellin

kanischen Episkopats hat sich die katho-
lische Kirche in den 1970er Jahren in Zeiten
von Militardiktaturen — so in Brasilien,
Chile und Argentinien — zu einer neuen
sozialen Akteurin und einer auch weit
tiber kirchliche Kreise hinaus anerkannten
Institution im Dienst sozialen Wandels,
der Menschenrechte, einer gerechten und
armenorientierten Entwicklung und der
Friedensarbeit entwickelt. Die Konferenz
von Medellin war fir die lateinamerika-
nische Kirche der Ausgangspunkt fiir ein
neues ortskirchliches Bewusstsein und den
spannenden und schmerzhaften Prozess des
Aufbrechens einer in koloniale Strukturen
der »cristiandad« (»Christenheit«) und
mit den Michtigen in Politik, Wirtschaft
und Gesellschaft verwobenen Kirche, hin
zu einer Kirche an der Seite der Armen,
der Ausgeschlossenen, der um ihre Rechte
gebrachten Campesinos oder Arbeiter. » Als
Hirten mit einer gemeinsamen Verant-
wortung mochten wir uns mit dem Leben
aller unserer Volker verpflichtend verbinden
in der angstvollen Suche nach geeigneten
Losungen fiir jhre vielfachen Probleme,
so die lateinamerikanischen Bischofe in der
Botschaft an die Volker Lateinamerikas, die
den EntschliefSungen der Konferenz von
Medellin vorangestellt ist. »Unsere Sendung
ist es, zur ganzheitlichen Entwicklung des
Menschen und der Gemeinschaften des
Kontinents beizutragen. » Die Bischofe
benennen die sozialen, politischen und
wirtschaftlichen = Herausforderungen,
«Hunger und Elend, Massenerkrankungen
und  Kindersterblichkeit, = Analpha-
betismus und Marginalitit, enorme Lohn-
unterschiede und Spannungen zwischen
den sozialen Klassen, Anfinge der Gewalt
und geringe Teilnahme des Volkes in Fragen
des Gemeinwohls«, Herausforderungen,
die sich in den 1970er Jahren angesichts
der autoritiren Regime in Landern wie
Argentinien, Bolivien, Brasilien, Chile und
Uruguay zuspitzen und die in Medellin
getroffenen Optionen auf einen harten Priif-
stand stellen werden.

Die 50-Jahr-Feiern
der Konferenz von Medellin
in Lateinamerika

So ist das Jahr 1968 ein Schliisseljahr fiir die
offentliche Rolle der katholischen Kirche
in Lateinamerika, und es tut gut, 50 Jahre
spater, in Zeiten einer neuen offentlichen
Prasenz von Religionen und gleichzeitig
einer zunehmend auf interne Strukturfragen
bezogenen katholischen Kirche an die mit
»Medellin« verbundenen Aufbriiche zu
erinnern.

In Lateinamerika fanden - und fin-
den - 2018 verschiedenste Tagungen und
Begegnungen statt: auf universitarer Ebene
an der Universidad Iberoamericana in
Mexiko-Stadt (August2018), der Pontificia
Universidad Javeriana in Bogota (April
2018 und August 2018) und der Pontificia
Universidad Catolica in Santiago de Chile
(November 2018), und in Verbindung mit
dem befreiungstheologisch und basis-
orientiert ausgerichteten Netzwerk » Amer-
india« an der Jesuitenuniversitit UCA in
San Salvador (August 2018); der CELAM,
der Lateinamerikanische Bischofsrat, hat
vom 23. August bis 26. August in Medellin
eine grofle Konferenz durchgefithrt und
dieses Treffen mit verschiedenen weiteren
Tagungen (so zur Weiterentfaltung der
kirchlichen Soziallehre) verbunden. Bei allen
50-Jahr-Feiern der Konferenz von Medellin
wird der Zusammenfall dieser Erinnerung
mit dem ersten Pontifikat eines Papstes aus
Lateinamerika als ein »Ereignis des Geistes«
herausgestellt, das an die Ekklesiogenese
des II. Vatikanischen Konzils ankniipft und
den Paradigmenwechsel hin zu einer sich in
globalen und pluralen Gesellschaften neu
positionierenden Welt-Kirche bedeutet,
deren erster Dienst die Verkiindigung des
Evangeliums und der Dienst an den Armen
und Ausgegrenzten ist. Der von Papst
Franziskus im letzten Konsistorium neu
gekiirte peruanische Kardinal Pedro Ricardo
Barreto Jimeno hat in seinem Beitrag auf der
vom CELAM ausgerichteten Tagung gesagt,
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dass »die Wahl von Franziskus, dem ersten
lateinamerikanischen Papst, die Frucht
der ganzen Geschichte der lateinamerika-
nischen Kirche ist, in Treue nicht nur zu den
Orientierungen des II. Vatikanischen Konzils,
sondern auch und in grundlegender Weise
in Treue zu einem leidenden Christus, einem
gestorbenen und auferstandenen Christus«.
Das Konzil, die Konferenz von Medellin und
das Pontifikat von Franziskus werden von
Kardinal Barreto miteinander verkniipft als
»Zeichen der Erneuerung und der Reform,
die wir in der Kirche erleben und die wir
stirken miissen«. Ahnlich haben dies auf der
Tagung von »Amerindia« in San Salvador
sowohl die Vertreter der Griindergeneration
der Theologie der Befreiung Leonardo Boft
und Pablo Bonavia als auch Francisco
Aquino Junior und Geraldina Céspedes
als Vertreter der jiingeren Generation der
Befreiungstheologie formuliert. Mit dem
Pontifikat von Franziskus wird der Weg der
lateinamerikanischen Kirche bestitigt, der
durch die Kritik an den Basisbewegungen
und der Theologie der Befreiung seit
den 1970er Jahren von Seiten des Lehr-
amts massiv unter Druck gesetzt und auch
unterbunden worden ist - einen Hohe-
punkt stellen die Instruktionen gegen die
Befreiungstheologie Mitte der 1980er Jahre
dar, aber auch die Bischofsernennungen
in den Pontifikaten von Johannes Paul II.
und Benedikt XVI. haben die prophetische
Kritik von »Medellin« und den sozialen Auf-
trag der Kirche in den Hintergrund treten
lassen. Wenn die »Option fiir die Armen«
in den Beitrdgen der verschiedenen Kon-
ferenzen in das Zentrum gestellt wurde,
so ist das von oOffentlicher Bedeutung in
Zeiten, in denen Arme immer mehr zum
»waste«, zum »Ausschuss« der Gesellschaft
gehoren, im 6ffentlichen Raum eine » Option
fiir die Armen« auf wenig Zustimmung
trifft und Christen und Christinnen fiir
das »Wohlstandsevangelium« der Pfingst-
kirchen optieren. Uberlegungen zu einer
auch innerkirchlichen Strukturreform und
einer grofleren Partizipation von Frauen in

der Kirche ist auf den Tagungen in Latein-
amerika wenig Raum gegeben worden; die
»Option fiir die Armen« bleibt dann aber
auf halber Strecke stecken, ist mit ihr doch
eine »Subjektwerdung« verbunden, die in
gesellschaftlicher und kirchlicher Hinsicht
umzusetzen ist.

Die Erinnerung an Medellin
und das Stipendienwerk
Lateinamerika-Deutschland

In der deutschen Kirche ist die neue Orts-
bestimmung der lateinamerikanischen
Kirche an der Seite der Armen von Anfang
an mit groflem Interesse verfolgt worden,
in den kirchlichen Hilfswerken, in der
damaligen »Dritte-Welt-Arbeit«, auf Ebene
der theologischen Ausbildungsstatten. Da-
rum wundert, dass die 50-Jahr-Feier der
Konferenz von Medellin wenig Offentlich-
keit erfihrt. Einen zentralen Beitrag dazu
leistet das Stipendienwerk Lateiname-
rika-Deutschland (spanisch: Intercambio
cultural aleman-latinoamericano, ICALA),
im Jahr der Konferenz von Medellin vom
Religionsphilosophen Bernhard Welte und
dem Theologen Peter Hiinermann und
argentinischen Kollegen gegriindet und
seit 50 Jahren von der Bischoflichen Aktion
Adveniat unterstiitzt. In Zusammenarbeit
mit der Pontificia Universidad Javeriana
in Bogota hat das Stipendienwerk vom 19.
bis 23. August 2018 ein vom DAAD mit
BMZ-Mitteln gefordertes Alumni-Seminar
zum Thema »Religion als Ressource
befreiender Entwicklung« durchgefiihrt,
das tiber 80 ehemalige Stipendiaten und
Stipendiatinnen aus 11 lateinamerikanischen
Landern zusammengefiihrt hat, die an das
Jahr 1968 und die Konferenz von Medellin
erinnert haben und die neuen Wege latein-
amerikanischen Befreiungsdenkens, die
sich auf dem Hintergrund neuer Praxis-
formen und Gemeindebildungen und durch
die Rezeption sozialwissenschaftlicher
Theorien ausgebildet und zu einer grund-
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legend neuen Gestalt theologischer, phi-
losophischer und péadagogischer Arbeit
gefiihrt haben, fiir eine werteorientierte Ent-
wicklungsarbeit fruchtbar gemacht haben.
Diese Denktraditionen bilden heute noch
zentrale Referenzpunkte, auch weit tiber
den lateinamerikanischen Kontext hinaus
in einer interkulturellen Perspektive, um in
Kontexten zunehmender Ungleichheit, Aus-
grenzung und Gewalt die Rolle von Religion
im Kontext der Entwicklungsarbeit zu kldren
und Religion als »Ressource befreiender
Entwicklung« zu erschlieffen. Auch wenn
Lateinamerika in den letzten Jahren
grofle Veranderungen durchlaufen hat,
Sékularisierungsprozesse auf der einen und
religiése Pluralisierung - vor allem durch
das Wachsen der Pfingstbewegung - auf der
anderen Seite zunehmen, so ist der Blick
auf Lateinamerika insofern von Relevanz,
als mittlerweile tiber 40% der Katholiken
weltweit in Lateinamerika leben. Das hat
Auswirkungen auf die katholische Kirche
und ihre Entwicklungsstrategie in den west-
lichen Landern, auch in Deutschland, und
muss gerade darum auch von staatlicher
und gesellschaftlicher Seite wahrgenommen
werden. Die vor 50 Jahren angestoflenen
Erneuerungsprozesse im Sinne »befreiender
Entwicklung« und der Stirkung der ver-
schiedenen sozialen Akteure und Akteu-
rinnen sind heute wieder neu zu erschlieflen,
worauf auf der Tagung in Bogota der an
der Georgetown-University in Washington
lehrende Religionssoziologe José Casanova
hingewiesen hat.

Auf der Tagung an der Universidad
Javeriana wurde auch der Beitrag des
Stipendienwerks Lateinamerika-Deutsch-
land zur Ausbildung der neuen Gestalt des
»Glaubensbewusstseins des Gottesvolkes«
in Lateinamerika beleuchtet, so das zen-
trale Motiv der Dissertation eines der ersten
von ICALA geforderten Doktoranden aus
Chile, des Herz-Jesu-Priesters Ronaldo
Muiioz, dessen Studie 1973 auf Spanisch
erschienen ist und dessen Leistung Joseph
Ratzinger in einem befiirwortenden und

doch eine gewisse Skepsis im Blick auf
den weiteren Weg der lateinamerikanischen
Theologie duflernden Vorwort gewiirdigt
hat.! Das Stipendienwerk hat den Prozess
der Ausgestaltung der lateinamerikanischen
Befreiungstheologie und einer in die latein-
amerikanischen Realitdten inkulturierten
Philosophie begleitet. Die Doktorarbeit von
Fernando Castillo aus Santiago de Chile
zum Problem der Praxis in der Befreiungs-
theologie, bei Johann Baptist Metz an der
Universitdt Miinster erstellt, und die von
Peter Hiinermann betreute Arbeit des uru-
guayischen Jesuiten Eduardo Rodriguez
zur christologischen Frage in der latein-
amerikanischen Theologie? »El problema
cristologico en la actual busqueda teologica
latinoamericana« wurden z.B. gefordert,
ebenso befreiungspadagogisch ausgerichtete
Studien wie die von Ursula Bernauer zur
Gesundheitsversorgung in Armenvierteln
in Santiago de Chile.

Peter Hiinermann, von 1975 bis 2002 Vor-
sitzender des Kuratoriums des Stipendien-
werks Lateinamerika-Deutschland, hat in
der ersten in Deutschland erschienenen
und von ihm und Gerd-Dieter Fischer
herausgegebenen Textsammlung zur Befrei-
ungstheologie mit dem Titel »Evangelium
der Freiheit« auf den »anfanghaften« und
»unausgewachsenen« Status der Befrei-
ungstheologie hingewiesen, gleichzeitig
aber auf ihre zentrale Bedeutung fiir den
Erneuerungsprozess theologischen Denkens
im weiten Horizont von Geschichte und
Kultur. Die befreiungstheologischen An-
sdtze, so Hiinermann, »gehoren m. E. wirk-
lich in den Kreis jener theologischen Ansatze
und Entwiirfe, in denen seit Beginn des
19. Jahrhunderts von der Theologie her
eine authentische Auseinandersetzung
mit den bewegenden Fragen unserer Zeit
angegangen wurde.«* Damit sind »Geféhr-
dungen« verbunden, die es auszuhalten
gilt - was aber dann mit Blick auf die Kritik,
der sich die Befreiungstheologie in den
1980er Jahren im Pontifikat von Johannes
Paul II. stellen musste, nicht geschehen
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ist und dessen Folgen im lateinamerika-
nischen Kontext bis heute zu spiiren sind.
»Es sind im Verlauf der jiingeren Theologie-
geschichte mit der Reaktion gegen radikale
Positionen oft genug jene differenzierteren
Entwiirfe abgelehnt worden, in denen sich
die eigentlichen Fortschritte der Theologie
vollzogen. Eine Fiille von Fragen wurde
damit jeweils abgeschnitten, die spater nur
milthselig wiederum aufgearbeitet werden
konnten.«* Der lebendige Austausch im
Stipendienwerk zwischen lateinamerika-
nischen und deutschen Wissenschaftlern
und Wissenschaftlerinnen und die Ver-
gabe von durch die Bischofliche Aktion
Adveniat finanzierten Stipendien und
damit die wissenschaftlich fundierte und
praxissensible Begleitung des Entstehungs-
prozesses einer neuen Grundgestalt theo-
logischer Arbeit in Lateinamerika haben
zu einer differenzierten Beurteilung der
Theologie der Befreiung und ihrer Ent-
stehungskontexte beigetragen: wie sie aus
praktisch-pastoralen und politischen Voll-
ziigen erwachsen ist, kirchlichen Basis-
gemeinden und sozialen Basisbewegungen
verbunden, in politisch-soziale und kul-
turelle Prozesse der verschiedenen Regionen
Lateinamerikas eingebettet, und wie sie von
dort ausgehend nach neuen Instrumentarien
der Analyse der Realitét gesucht hat.

Auf dem Hintergrund dieses intensiven
Prozesses der Begleitung des Entstehungs-
prozesses der Theologie der Befreiung
konnte das Kuratorium des Stipendien-
werks angesichts des am 21.November
1977 verdffentlichten und breite Wellen
schlagenden »Memorandums westdeut-
scher Theologen zur Kampagne gegen
die Theologie der Befreiung« differenziert
Stellung beziehen und den zentralen
Beitrag der Bischoflichen Aktion Adveniat
im Blick auf die Forderung von befrei-
ungstheologischen und -pddagogischen
Projekten herausstellen.” Die Auseinander-
setzung um die Konferenz von Medellin,
die auf Ebene des lateinamerikanischen
Episkopats bereits 1972 mit der Wahl des

Weihbischofs von Bogota, Alfonso Lopez
Trujillo, zum Generalsekretdr des CELAM
einsetzte (seit 1979 Erzbischof von Medellin,
1979-1983 Prasident des CELAM), war auch
in der deutschen Ortskirche angekommen
und fithrte zu einem iiber kirchliche und
theologische Kreise weit hinausgehenden
Interesse an den Entwicklungen in Kirche
und Theologie in Lateinamerika.

Theologie im Dienst des
»internationalen Kulturaustausches«
und »befreiender Entwicklung«

Die wissenschaftliche Arbeit des seit
50 Jahren von der Bischoflichen Aktion
Adveniat geforderten Stipendienwerks, auf
den Feldern von Theologie, Philosophie,
Sozial- und Humanwissenschaften, sieht im
Sinne der Impulse der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes des I1. Vatikanischen Kon-

1 Interview mit P Ronaldo Mufoz ss.cc.,
Santiago de Chile, 25. April 2008, in: Margit
ECKHOLT (Hg.), gemeinsam mit Bernhard
CASPER und Thomas HERKERT, »Clash of
civilizations« — oder Begegnung der Kulturen
aus dem Geist des Evangeliums? Bernhard
Weltes Impulse fur den interkulturellen
Dialog mit Lateinamerika, Minster
2009,173-175,174. )

2 Vgl.Eduardo RODRIGUEZ ANTUNANO, El
problema cristolégico en la actual busqueda
teoldgica latinoamericana. Tesis doctoral en
Teologia en la Facultad de Teologia Catdlica
de la Universidad de MUnster en Westfalia
(Alemania) 1976, Cordoba 2008.

3 Peter HUNERMANN, Evangelium der
Freiheit. Zur Physiognomie lateinamerika-
nischer Theologie, in: Gerd-Dieter FISCHER /
Peter HUNERMANN (Hg.), Gott im Aufbruch.
Die Provokation der lateinamerikanischen
Theologie, Freiburg i.Br.1974,11-24,13.

4 Ebd.

5 Vgl.das »Protestschreiben des Stipendien-
werks Lateinamerika-Deutschland gegen das
Theologen-Memorandum tber ADVENIAT«
vom 29.November 1977, veroffentlicht in:
Angriff und Abwehr. Berichte, Kommen-
tare, Dokumente zum Streit um ADVENIAT
und die »Theologie der Befreiung, hg.

von Wilhelm WEBER, Aschaffenburg 1978,
83-86. Die Verf. hat diesen Vorgang aus-
fuhrlich in ihrem Vortrag auf der Tagung

in Bogota beleuchtet. Der Vortrag wird in
der Kongresspublikation (hg. von Margit
ECKHOLT und Vicente DURAN) 2019 ver-
offentlicht.
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zils den christlichen Glauben als zentrale
Ressource einer befreienden Entwicklung.
Wissenschaft, Entwicklungsarbeit und
Pastoral der Kirche stehen in engster Ver-
bindung. Bereits Anfang der 1970er Jahre hat
Bernhard Welte auf einem interdisziplindren
Seminar des Stipendienwerks in Embalse
de Rio Tercero von der »Idee des interna-
tionalen Kulturaustausches« gesprochen,
der »Idee des interdisziplinaren Austausches
der Ideen [...] im Dienste der Kirche«, die
sich im Stipendienwerk realisiert, der »Idee
eines nach beiden Seiten offenen Gesprichs
zwischen Europa und Lateinamerika und
zwischen den Teilnehmern in Europa und
den verschiedenen lateinamerikanischen
Lindern. Ein freies Gesprach zwischen
Kirche und Theologie einerseits und der Welt
von heute andererseits, reprisentiert durch
Philosophie und Humanwissenschaften«®.
Dabei gilt es, die »Herausforderungen der
Zeit« - hier hat Welte vor allem die tech-
nische Zivilisation im Blick - anzunehmen
und »... gegen die ihnen offenbar inhédrenten
desintegrierenden Tendenzen ein integrales
Menschentum zu entwickeln«.” Dazu gehort
in einer immer enger zusammenwachsenden
Welt der »intercambio« - der Austausch,
der Dialog - zwischen theologischen und
philosophischen Ausbildungsstatten, was
auf Ebene des Stipendienwerks durch
den Abschluss von Vertriagen zwischen
deutschen und lateinamerikanischen Uni-
versitaten bereits Anfang der 1970er Jahre
konkret wurde.

Genau darauf weist Papst Franziskus
in der Einfithrung in die am 27 Dezember
2017 veroffentlichte Apostolische Kon-
stitution Veritatis gaudium tber die
kirchlichen Universitaten und Fakultaten
hin, dem Nachfolgedokument der 1979
veroffentlichten Verordnung Sapientia
christiana. Die Einfithrung bildet den
beeindruckenden Horizont fiir theo-
logisches Arbeiten in globalen Zeiten.
Dazu gehort, wie Franziskus im dritten
und vierten Leitkriterium aufzeigt, die
Inter- und Transdisziplinaritit fir theo-

logisches Arbeiten, denn es muss eine
»Pluralitdt an Wissensgebieten« angeboten
werden, »die dem vielféltigen Reichtum der
Wirklichkeit entsprechen« (VG 4 ¢, S.21),
und er spricht von der Notwendigkeit
einer Netzwerkbildung »zwischen all den
verschiedenen Einrichtungen«, »die auf
der ganzen Welt die kirchlichen Studien
pflegen und fordern« (VS 4 d, S.23). Ent-
scheidend ist der lebendige Vollzug des
Dialogs der verschiedenen kulturellen
Traditionen, in denen Glaube gelebt und
Gemeinschaft der Glaubigen gebildet wird,
und dem theologisches Arbeiten zu ent-
sprechen hat. Dies ist mit der Arbeit von
ICALA bereits vor 50 Jahren begonnen
worden, und dazu hat die Konferenz von
Medellin aus einer lateinamerikanischen
Perspektive entscheidende Impulse ge-
geben. Darum tut heute, in Zeiten zuneh-
mender internationaler Austauschpro-
zesse und iberregionaler Vernetzungen
die Erinnerung an diese Konferenz not.
Medellin hat eine weltkirchliche Relevanz,
das stellt Papst Franziskus in seinen
Texten und Ansprachen immer wieder
heraus; Medellin steht fiir eine Rezeption
des II. Vatikanischen Konzils, die den
kirchlichen Erneuerungsprozess aus der
Tiefe des Evangeliums mit der sozialen
Mission der Kirche im Dienst der Mensch-
werdung - von Frieden, Gerechtigkeit und
Bewahrung der Schopfung — verbindet,
und um diese Gestalt der Rezeption muss
heute noch in gleicher Weise gerungen
werden wie vor 50 oder 40 Jahren. *

6 Bernhard WELTE, Neuer Humanismus in
Lateinamerika. Zu einem interdisziplinaren
Seminar in Argentinien, in: HerKor 28 (1974)
52-54, 54. — Vgl.auch die Buchpublikation:
Hacia un nuevo humanismo, hg. von
Bernhard WELTE/Estanislao KARLIC, Buenos
Aires 1974.

7 Ebd.

zmr | 102.Jahrgang | 2018



FORUM 50 Jahre Medellin

273

Paul VI. und
Lateinamerika

Populorum progressio
und die Option fiir die Armen

von Johannes Meier

or 50 Jahren, vom 22. bis 24. August
1968, besuchte erstmals in der
Kirchengeschichte ein Papst den
lateinamerikanischen Erdteil, Paul VI.,
Giovanni Battista Montini. Seit fiinf Jahren
hat die katholische Kirche einen Papst aus
Lateinamerika, Franziskus, Jorge Mario
Bergoglio, gewdhlt am 13. Mérz 2013. Haben
diese Ereignisse miteinander zu tun?

Im Jahre 2012, dem letzten des Pontifikats
des deutschen Papstes Benedikt XVI., Joseph
Ratzinger, erschien in deutscher Sprache
eine Biographie tiber den vor 40 Jahren, am
6. August 1978, verstorbenen Papst Paul VI.
Der Verfasser Jorg Ernesti gab ihr den Unter-
titel »Der vergessene Papst« in Anlehnung
an eine dreiteilige Dokumentation des
italienischen Fernsehens (RAI) aus dem
Jahre 2006: »Il papa dimenticato«.! Ja,
Paul VI. war ein vergessener Papst, zumal
im deutschsprachigen Raum, in der
Erinnerung tiberlagert und verdrangt durch
den medial omniprésenten Johannes Paul II.
(1978-2005). Von Paul VI. war oft nur die
Enzyklika Humanae vitae, besser: deren ver-
weigerte Rezeption im Gedéchtnis, was sich
in dem antiautoritdren, ja gehéssigen Wort
vom »Pillenpaul« eingeprégt hat.

2015 hat Jorg Ernesti sein Buch in einer
erweiterten Neuausgabe herausgebracht.
Diesmal hat er den Untertitel vom ver-
gessenen Papst weggelassen. Das Buch heif3t
jetzt: »Paul VI. Die Biographie«.? Tatsich-
lich ist Paul VI. durch Papst Franziskus
in Erinnerung gebracht worden. Er zitiert

ihn recht hiufig. Er verwendet wieder den
modernen, fiir Paul VI. von dem neapolita-
nischen Kiinstler Raffaele Scorzelli angefer-
tigten Bischofsstab, nachdem Benedikt X VI.
einem neugotischen Objekt aus der Ara
Pius IX. den Vorzug gegeben hatte.> Am
19. Oktober 2014 hat Papst Franziskus seinen
vierten Vorganger Paul VI. seliggesprochen,
am 14. Oktober 2018 will er ihn - zusammen
mit Erzbischof Oscar Arnulfo Romero und
der deutschen Ordensschwester Katharina
Kasper - heiligsprechen.

Zwischen Paul VI., der nach seiner
Kronung am 30.Juni 1963 mit der »Tiara«
auf diese verzichtete und anordnete, den
Erl6s den Armen zuzuwenden, und den von
den lateinamerikanischen Bischofen 1968 in
Medellin getroffenen Optionen besteht eine
innere Ndhe. Wahrend des Zweiten Welt-
krieges hatte Giovanni Battista Montini im
Auftrag Papst Pius< XII. die humanitéren
Aktionen des Heiligen Stuhls koordiniert.*
Seit 1937 war er als »Substitut« im Staats-
sekretariat des Vatikans einer der beiden
wichtigsten Mitarbeiter des Papstes.’ In
dieser Eigenschaft hatte er 1950 Dom Hélder
Camara (1909-1999) kennengelernt, den
damaligen Generalsekretir des Komitees
der brasilianischen Bischofe fiir die Feier
des Heiligen Jahres 1950. Dieser hatte erfolg-
reich eine grofle Schiffspilgerreise aus
Brasilien nach Rom organisiert, seine erste
Auslandsreise iiberhaupt. Ende 1950 fuhr
Dom Hélder nochmals nach Rom, um an der
Abschlussfeier des Heiligen Jahres und an
dessen Auswertung durch die Organisatoren
teilzunehmen. Hier begegneten sich
Montini und Camara, die beide Sohne
von Journalisten waren und einen »Draht«
zueinander fanden. Dom Hélder trug dem

1 Jorg ERNESTI, Paul vI. Der vergessene Papst, Freiburg
i.Br.2012.

2 Jo6rg ERNESTI, Paul vI. Die Biographie, Freiburg i.Br.2015.
3 Vgl. ERNESTI, Paul vI. Die Biographie (Anm.2),195 u.337.
4 Vgl.Andrea RICCARDI, Der langste Winter. Die ver-
gessene Geschichte der Juden im besetzten Rom 1943/44,
Darmstadt 2017, 83-102, 129, 140-144 u.0.

5 Rino FISICHELLA, Der erste moderne Papst. Paul vI. —
Wie er wirklich war, Freiburg i. Br. 2018, 54-58.
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Substituten des vatikanischen Staatssekretars
seinen Plan vor, die Kirche Brasiliens durch
die Griindung einer nationalen Bischofs-
konferenz zu stirken.® Montini erkannte
das Organisationstalent seines Gegeniibers
und ermutigte ihn. Im Oktober 1952 kon-
stituierte sich dann die »Nationale Kon-
ferenz der Bischofe Brasiliens« (CNBB)
unter dem Vorsitz des Erzbischofs von
Sao Paulo, Kardinal Vasconcelos Motta;
Hélder Camara, der ein halbes Jahr zuvor
zum Weihbischof in Rio de Janeiro ernannt
worden war, wurde deren Generalsekretir.”
1955 gelang ihm, vorbereitet ebenfalls mit
Riickhalt durch Montini, im Anschluss an
den 36. Internationalen Eucharistischen
Kongress die Grilndung des Lateinamerika-
nischen Bischofsrates (Consejo Episcopal
Latinoamericano, CELAM), den Papst
Pius XII. approbierte.?

Einige Monate zuvor war Montini nach
drei Jahrzehnten im vatikanischen Staats-
sekretariat durch denselben Papst zum
Erzbischof von Mailand ernannt worden,
der mit damals vier Millionen Glaubigen
grofiten Didzese Italiens. Zu Ende des
Marianischen Jahres 1954, am 12. Dezember,
dem Fest der Patronin Mexikos und
ganz Lateinamerikas, Nuestra Sefiora de
Guadalupe, wurde Montini im Petersdom
von Kardinal Tisserant zum Bischof geweiht,
am Fest Epiphanie, 6. Januar 1955, war seine
Einfithrung in das neue Amt in Mailand.
Schon drei Tage nach seinem Amtsantritt
fand sich der neue Erzbischof in einer groflen
Industriezone ein, die als das am stirksten
kommunistisch gepréagte Arbeiterviertel Ita-
liens galt. Fortan ging er immer wieder in
Arbeitersiedlungen und sprach dort ohne
Beriihrungsangste zu den Menschen, feierte
Gottesdienste in Industrieanlagen. Das war
nicht unumstritten. Am 6.Januar 1957, dem
zweiten Jahrestag seiner Einfiihrung in Mai-
land, wurde ein Bombenanschlag auf das
Erzbischofliche Haus veriibt. Die Téter ver-
mutete man in ultrarechten Kreisen.’

Um 1960 zahlte die katholische Kirche
weltweit 577 Millionen getaufte Mitglieder.

Sie verteilten sich wie folgt auf die Erd-
teile: Europa: 245 Millionen (42,5% aller
Katholiken weltweit); Nordamerika: 54
Millionen (9,4 %); Lateinamerika: 198
Millionen (34,3%); Asien und Ozeanien:
48 Millionen (8,3%); Afrika: 32 Millionen
(5,5%). Europa und Nordamerika stellten
also mit 299 Millionen Katholiken iiber die
Hailfte aller Kirchenmitglieder. Der Trend
zur Stidwirtsverlagerung der christlichen
Welt war aber schon deutlich zu erkennen. '

1960 erhielt Erzbischof Giovanni Battista
Montini zusammen mit dem amerika-
nischen Présidenten Dwight D. Eisenhower
(1890-1969) die Ehrendoktorwiirde der
Katholischen Universitiat Notre Dame. Die
Reise in die USA verband er mit einem
Besuch Brasiliens, wo ihm Hélder Camara
die Favelas von Rio de Janeiro zeigte,
ihm aber auch den Weg in die von Oscar
Niemeyer konzipierte neue Hauptstadt
Brasilia zu einem Gesprach mit Prasident
Juscelino Kubitschek ebnete.!!

1955 hatte Hélder Camara den schon
erwihnten groflen Eucharistischen Kon-
gress in Rio de Janeiro organisiert. An ihm
nahmen mehr als eine Million Glaubige aus
aller Welt teil. Es war eine Veranstaltung
der Superlative. Eine 840 kg schwere Kerze
brannte Tag und Nacht, um an die verfolgten
Christen hinter dem Eisernen Vorhang zu
erinnern. Die Teilnehmer sahen eine riesige
Monstranz von 2,50 m Hohe und aus 140
kg vergoldetem Silber, verziert mit 56 Dia-
manten und tber 1000 Edelsteinen. Aus
ganz Brasilien hatten sich Menschen mit
Spenden und Schenkungen am Schmuck
der Monstranz beteiligt. Wie alle anderen
Giste anerkannte Pierre-Marie Kardinal
Gerlier von Lyon die grofie organisatorische
Leistung Hélder Camaras. Doch dann fragte
er ihn: »Wie kann es sein, dass wir den
eucharistischen Christus in unserer Mitte
verehren und den Christus tbersehen,
der am Rande lebt, in den Armen, in den
Favelas? Warum setzen Sie Thr Thnen vom
Herrn verliehenes Talent nicht im Dienst fir
die Armen ein? Rio de Janeiro ist zwar eine
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der schonsten Stadte der Welt, aber auch
eine der grauenvollsten, denn die Favelas
sind eine Beleidigung fiir den Schopfer.«
Diese Worte sollten das Leben von Hélder
Camara tief verandern. Er entwickelte in
den Elendsvierteln Rios Sozialprogramme,
die allseits Staunen ausldsten. Dazu gehorten
Radioschulen, um die Favelabevolkerung zu
alphabetisieren, sie politisch, kulturell und
religios zu bilden und ihr so Selbstbewusst-
sein und Stimme zu geben. In Ansdtzen war
darin schon das Konzept der spéteren Basis-
gemeinden zu erkennen.?

All dies zeigte er Montini bei dessen
Besuch im Jahre 1960. Die Reise muss den
Gast sehr beeindruckt haben, denn im Jahre
1967 schrieb er, inzwischen Papst Paul VI,
in Absatz 4 seiner Enzyklika Populorum
progressio, er sei dort zum ersten Mal
»mit den bedngstigenden Problemen« der
unmenschlichen Armut direkt in Kontakt
gekommen. »Die Erfahrungen, die Montini
auf diesen Reisen (1962 hatte er auch Afrika
kennengelernt) sammeln konnte, sollten
spater auch seinen Pontifikat pragen. Zum
einen wurde sicher die Faszination fiir die
so fortschrittliche »Neue Welt« zu einer der
Waurzeln seiner Bejahung der modernen
Zivilisation; zum anderen wurde die Sorge
fur die Armen Siidamerikas und Afrikas zu
einem wichtigen Akzent seines papstlichen
Wirkens. «!3

Beim I1I. Vatikanischen Konzil (1962-1965)
war Lateinamerika mit 601 Bischofen ver-
treten; das entsprach etwa 22% aller Teil-
nehmer. In den Studienkommissionen
arbeiteten lediglich 50 Sachverstindige
aus Lateinamerika mit - gegeniiber 219
aus Europa und weiteren 318 von der
Roémischen Kurie.!* Trotzdem waren die
Lateinamerikaner nicht ohne Einfluss. Pro-
fessor Charles Moeller, ein Vertrauter von
Léon-Joseph Kardinal Suenens, einem der
vier Moderatoren des Konzils, berichtet: »Es
war ein Bischof aus Lateinamerika, von dem
der Anstof8 kam, der zu dem Beschluss fiihrte,
ein Schema tiber die Kirche in der Welt zu
verfassen. Dom Hélder Camara, zu dieser

Zeit Weihbischof von Rio de Janeiro, horte
nicht auf, mit seinen Besuchern iiber Pro-
bleme der Dritten Welt zu sprechen. [...] Er
beschiftigte sich mit dem allzu internen
Charakter der Session: [...] Was haben wir
angesichts des Problems der Unterentwick-
lung zu sagen? Wird das Konzil seiner Sorge
um die groflen Probleme der Menschheit
Ausdruck geben?«'®

Zusammen mit Paul Gauthier, Pro-
fessor am Priesterseminar von Dijon, der
als Arbeiterpriester in Nazareth gelebt hatte
und am Konzil als theologischer Berater des
Erzbischofs der Melkiten, Georges Hakim,
teilnahm, initiierte Hélder Camara eine
Arbeitsgruppe »Kirche der Armen, wofiir
er Teilnehmer aus Asien, Afrika, Amerika
und Europa gewann.'® Zentrale Gedanken

6 Vgl.José DE BROUCKER, Dom Helder Camara — Die
Bekehrungen eines Bischofs, Wuppertal 1978, 154-160;
Osmar E. GOGOLOK/Johannes MEIER, Brasilien, in:
Johannes MEIER /Veit STRASZNER (Hg.), Kirche und
Katholizismus seit 1945, Band 6: Lateinamerika und Karibik,
Paderborn 2009, 465-530, hier 476f. mit Anm. 26.

7 Vgl. GOGOLOK/MEIER, Brasilien (Anm. 6), 477f.

8 Vgl. DE BROUCKER, Dom Helder Camara (Anm. 6),161f.;
Johannes MEIER /Veit STRASZNER, Entwicklungslinien im
20.Jahrhundert. Eine Einflihrung, in: DIES., Kirche und
Katholizismus seit 1945, Bd. 6 (Anm.6),1-28, hier 7f.

9 Vgl. ERNESTI, Paul vI. Die Biographie (Anm. 2), 57-77;
FISICHELLA, Der erste moderne Papst, 58-60 u.101-105.

10 Vgl.Wilhelm WEBER, Statistik, in: Hubert JEDIN/Konrad
REPGEN (Hg.), Die Weltkirche im 20.Jahrhundert: Hand-
buch der Kirchengeschichte, Bd. 7, Freiburg i.Br.1979,1-21,
hier 5-9.

11 Vgl. ERNESTI, Paul vI. Die Biographie (Anm.2), 71.

12 Vgl. DE BROUCKER, Dom Helder Camara
(Anm.6),180-189; GOGOLOK/MEIER, Brasilien

(Anm.6), 482f.

13 ERNESTI, Paul. vI. Die Biographie (Anm. 2), 71f.

14 Vgl.José Oscar BEOzz0, O Concilio Vaticano I1. Etapa
preparatoria, in: Vida Pastoral. Revista Bimestral para
Sacerdotes e Agentes de Pastoral 46 (2005/243) 3-12.

15 Charles MOELLER, Die Geschichte der Pastoralkon-
stitution, in: Das Zweite Vatikanische Konzil. Konstitutionen,
Dekrete und Erklarungen, lateinisch und deutsch, Kom-

mentare I-111. Ergdnzungsbénde zum Lexikon fiir Theologie
und Kirche, Freiburg i.Br.1966-1968, hier 111, 242-279, das
Zitat: 247.

16 Vgl. Giuseppe ALBERIGO/Klaus WITTSTADT (Hg.),
Geschichte des Zweiten Vatikanischen Konzils 1959-1965,
Bd. I1: Das Konzil auf dem Weg zu sich selbst. Erste Sit-
zungsperiode und Intersessio Oktober 1962 — September
1963, Mainz/LOwen 2000, 237-241; Bd. I11: Das mlindige
Konzil. Zweite Sitzungsperiode und Intersessio September
1963 — September 1964, Mainz/Léwen 2002, 194f.;
Giuseppe ALBERIGO/Glinther WASSILOWSKY (Hg.), Bd. Iv:
Die Kirche als Gemeinschaft September 1964 — September
1965, Mainz/Léwen 2006, 336f., 433-437 U. 443-448.
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dieses Kreises sind in den Text der am vor-
letzten Arbeitstag des Konzils, 7. Dezember
1965, verabschiedeten Pastoralkonstitution
iiber die Kirche in der Welt von heute
(Gaudium et spes) eingegangen, vor allem
in die Kapitel »Die Wiirde der menschlichen
Person«, »Das menschliche Schaffen in der
Welt«, »Das Wirtschaftsleben«, » Das Leben
der politischen Gemeinschaft« und »Die
Forderung des Friedens und der Aufbau der
Volkergemeinschaft«.!”

Im letzten Konzilsjahr 1965 gab das
zehnjihrige Bestehen des Lateinamerika-
nischen Bischofsrates (CELAM) den Anlass
zu einer Begegnung Papst Pauls VI. mit allen
auf dem Konzil anwesenden Bischofen dieses
Erdteils. Etwa einen Monat vor Beginn der
vierten Sitzungsperiode hatte der Prasident
des CELAM, Bischof Manuel Larrain Erra-
zuriz von Talca (Chile),'® an den Sekretir der
Vatikanischen Kongregation fiir die Aufer-
ordentlichen Kirchlichen Angelegenheiten
geschrieben, Antonio Samore¢, der auch Pra-
sident der 1958 gegriindeten papstlichen
Kommission fiir Lateinamerika (CAL) war:
Eine zweite CELAM-Generalversamm-
lung - nach der ersten, 1955 in Rio de Janeiro
gehaltenen - solle sich mit der Anwendung
der Beschliisse des Konzils auf Lateiname-
rika befassen; sie solle nach Moglichkeit in
zweieinhalb Jahren stattfinden. Im Vorfeld
lie Bischof Larrain dem Papst die Idee
zukommen, man konne die Versammlung
in Verbindung mit dem vorgesehenen 39.
Eucharistischen Weltkongress in Bogota
planen.

Die Audienz Pauls VI. fir den latein-
amerikanischen Episkopat wurde auf
den 23.November 1965, zwei Wochen vor
Ende des Konzils, anberaumt. Auf ihr
empfahl der Papst den Bischofen, gemif3
der auch in Gaudium et spes beachteten
Vorgehensweise in den drei Schritten
»Sehen - Urteilen - Handeln« die Realitdten
ihres Erdteils zu analysieren und darauf
aufbauend eine Pastoral zu planen, welche
eine signifikante »accion social« fir die
jeweiligen Regionen beinhalten solle. Dem

Vorschlag Bischof Larrains folgend, hat Papst
Paul VI. bei dieser Begegnung kurz vor Ende
des Konzils die zweite Generalversammlung
des lateinamerikanischen Episkopats nach
Kolumbien einberufen."®

Einige Wochen vorher hatte Paul VI. die
Vollversammlung der Vereinten Nationen
in New York besucht. Hier hielt er am
4. Oktober, dem Festtag des heiligen Franz
von Assisi, in franzosischer Sprache eine
eindringliche Rede. Zu allen Menschen
wolle er sprechen, unabhingig von ihrer
nationalen und religiésen Zugehorigkeit.
»Wir sind Trager einer Botschaft fiir die
ganze Menschheit, und wir sind es nicht
nur in unserem eigenen Namen oder in
dem der katholischen Kirche.« Die Kirche
ist eine wichtige Verbiindete aller fort-
schrittlichen Krifte der Menschheit, sie
ist »Expertin fur alles Menschliche«. Wie
die UNO ist sie dem Wohl und der Ein-
heit der Menschheit verpflichtet. Die Rede
gipfelt in dem Ausruf: »Jamais plus la
guerre! Niemals wieder Krieg! Es ist der
Friede, der das Geschick der Vélker und
der ganzen Menschheit leiten muss!« Die
Rede ist beseelt von der Hoffnung auf eine
bessere, gerechtere, friedlichere Weltord-
nung, auf eine »neue Ara der Mensch-
heit«.?

Gerechtigkeit und Frieden waren fiir
Paul VI. Ecksteine des Auftrags der Kirche.
Am 6. Januar 1967 errichtete er die Papstliche
Kommission »Justitia et Pax«. Sie gab den
Impuls zur Bildung derartiger Kommis-
sionen auch in den Ortskirchen vieler
Lander der Welt. Und er fiihrte, woran ihm
angesichts des Vietnamkrieges besonders
lag, den Weltfriedenstag ein, der erstmals
am 1. Januar 1968 begangen wurde.?!

Paul VI. hatte eine ausgepragtere sozial-
politische Ausrichtung als alle seine Vor-
ganger seit Leo XIII. Der Einsatz fiir eine
gerechte Ordnung des Zusammenlebens
der einzelnen Menschen wie der Volker
ist fiir thn aufs engste mit dem Auftrag der
Kirche verkniipft, deren hochstes Gebot
in der Liebe zu Gott und zum Nichsten
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besteht. Gottes- und Néchstenliebe sind
das Fundament jeder menschlichen
Gemeinschaft. Dem Papst geht es dabei
besonders um Entwicklungschancen fiir die
unterentwickelten, benachteiligten Volker.
In seiner Enzyklika Populorum progressio
vom 26. Mirz 1967 fordert er dazu auf, eine
» Zivilisation der Liebe« zu errichten, in der
Weltfrieden, Entwicklung und weltweite
Gerechtigkeit verwirklicht sind. Die reichen
Nationen werden reicher, die armen drmer.
Dazu kann die Kirche nicht schweigen.
Es braucht mehr als Hilfsprogramme, es
braucht strukturelle Veranderungen. Wo
Hunger und Mangel herrschen, fehlt es an
Demokratie und politischer Teilhabe, an
duflerem und innerem Frieden. Wachstum
allein kann keine Losung sein. Ohne interna-
tionale Gerechtigkeit kann es keinen Frieden
geben. Gerechtigkeit konnen die unterent-
wickelten Volker aber nur durch Teilhabe
an Entwicklung und Fortschritt erlangen.?
»Wenn ganze Volker, die am Mangel des
Notwendigsten leiden, unter fremder Herr-
schaft gehindert werden, irgendetwas aus
eigener Initiative zu unternehmen, zu
hoherer Bildung aufzusteigen, am sozialen
und politischen Leben teilzunehmen, dann
ist die Versuchung grof3, solches gegen die
menschliche Wiirde verstoflende Unrecht
mit Gewalt zu beseitigen. Trotzdem: Jede
Revolution [...] zeugt neues Unrecht, bringt
neue Storungen des Gleichgewichts mit sich,
ruft neue Zerriittung hervor. Man kann das
Ubel, das existiert, nicht mit einem noch
groBeren Ubel vertreiben.« (PP 29 u. 30).
Diese und viele weitere Aussagen von
Populorum progressio wie die Absage an
Nationalismus und Rassismus sind unver-
andert aktuell. Die Enzyklika zeigte bereits
1967 die Gefahren und Kehrseiten der
Globalisierung auf. Sie argumentiert nicht
naturrechtlich wie die traditionelle Sozial-
lehre der Kirche, sondern biblisch und
pastoral. 16mal wird die Pastoralkonstitution
Gaudium et spes zitiert. Unter anderem
beruft sich der Papst auf ein Werk* des
franzosischen Dominikaners Louis-Joseph

Lebret (1897-1966), Leiter eines Forschungs-
zentrums »Economie et Humanismex, das
wegen seiner Konzepte fiir eine humane und
demokratische Weltwirtschaft auch von der
UNO konsultiert und geschétzt wurde (PP 14,
Anm.15). In die Enzyklika flossen vielerlei
Erfahrungsberichte lateinamerikanischer
Bischofe ein, mit denen Paul VI. wahrend
des Konzils gesprochen hatte, wie er spater
selbst in einem privaten Gesprach mit dem
Erzbischof von Panama, Marcos Gregorio
McGrath, erklirt hat.>* Und er setzte darin
dem bei einem Verkehrsunfall am 22.]Juni
1966 aus dem Leben gerissenen Bischof
Manuel Larrain®® ein Denkmal, wenn er
auf dessen Hirtenbrief De civili progressu et
de pace hinweist und sein Beispiel heraus-
stellt, zugunsten grofierer Gerechtigkeit aus
dem eigenen Vermégen grofiziigig zu opfern
(PP 32, Anm. 33).

Zum ersten Besuch eines Papstes in
Lateinamerika und zur Eroffnung der
zweiten Generalversammlung der Bischofe
dieses Erdteils weilte Paul VI. vom 22. bis
24. August 1968 in Kolumbien. Obwohl
am Tag vor der Abreise aus Rom die mili-
tarische Invasion des Warschauer Paktes in
der Tschechoslowakei den Prager Friihling
niedergewalzt und so den Menschen-

17 Vgl.José Oscar BE0zzO, Dom Helder Camara und das
1. Vatikanische Konzil, in: Jahrbuch fir Europaische Uber-
seegeschichte 9 (2009) 199-216.

18 Larrain war schon seit 1939 Bischof von Talca. Seit
langem arbeitete er an der sozialen Sensibilisierung und
pastoralen Erneuerung der Kirche in Chile. Vgl. Maximiliano
SALINAS, La Iglesia Chilena ante la crisis del orden neo-
colonial, in: Enrique DUSSEL (Hg.), Historia general de la
Iglesia en América Latina, Bd.9: Cono Sur (Argentina, Chile,
Uruguay y Paraguay), Salamanca 1994, 495-516, 506f.

19 Peter HEBBLETHWAITE, Paul VI. The first modern Pope,
London 1993, 448f.

20 Jean-Marie MAYEUR, Das Papsttum nach dem Konzil,
in: Die Geschichte des Christentums. Religion — Politik —
Kultur. Bd.13: Krisen und Erneuerung (1958-2000), Freiburg
i.Br.2002,108-130, 111; vgl. ERNESTI, Paul VI. Die Biographie
(Anm.2),138-41.

21 Vgl. HEBBLETHWAITE, Paul VI. (Anm.19), 435-440
u.478f.

22 Vgl. ERNESTI, Paul VI. Die Biographie (Anm. 2), 212-222.
23 Louis-Joseph LEBRET, Dynamique concréte du
développement, Paris 1961.

24 Marcos MCGRATH, Vaticano I1. Iglesia de los pobres y
teologia de la liberacion, in: Medellin 21 (1995) 371-407, 383.
25 Zuihm vgl.oben, Anm.18.
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rechten einen bitteren Schlag versetzt
hatte, prigten Optimismus und Freude
die drei Tage in Bogota und Umgebung.
Bei der Ankunft kniete Paul VI. nieder
und kiisste den Boden, was er als Grufl
an alle Nationen Lateinamerikas ver-
standen wissen wollte. Noch am selben
Tag traf er den Préisidenten Kolumbiens,
Carlos Lleras Restrepo, und spendete
im Kongresszentrum die Priester- und
Diakonenweihe an eine grofle Zahl von
Kandidaten aus allen Landern des Kon-
tinents.?

Am folgenden Tag feierte er mit rund
300.000 Landarbeitern und Tagelohnern
in San José de Mosquera, 25 Kilometer
von Bogota entfernt, einen Gottesdienst.
Hier fand er sehr herzliche Worte der
Begriifiung. Die Begegnung mit ihnen sei
ein besonders ersehnter Moment seiner
Reise, ja, seines gesamten apostolischen
Dienstes.”” Der Papst legte die Rede Jesu
vom Weltgericht (Mt 25,31-46) aus; dabei
nahm er den Gedanken von der »Kirche
der Armen« auf, den Kardinal Giacomo
Lercaro wahrend der ersten Sitzungs-
periode des Konzils im Anschluss an eine
Radiobotschaft Papst Johannes XXIII. vom
11. September 1962 an die Katholiken in
aller Welt®® vorgetragen hatte, der auf
dem Konzil dann aber doch eher wenig
Gehor gefunden hatte: »Gegeniiber den
unterentwickelten Landern erweist sich
die Kirche als das, was sie ist und sein
will, die Kirche aller, vornehmlich die
Kirche der Armen.«* Nun rief Paul V1.
den Campesinos zu: »Ihr seid ein Zeichen,
ein Abbild, ein Mysterium der Prisenz
Christi [...], ein heiliges Abbild des Herrn
in der Welt. Die Tradition der Kirche
erkennt in den Armen das Sakrament
Christi. Ihr seid Christus fiir uns, >voi siete
Cristo per noi«.« Er versicherte ihnen, die
elenden Umstande ihres Lebens zu kennen,
und verkniipfte damit einen Satz, den bald
darauf die Bischofe auf ihrer Konferenz in
Medellin aufgreifen sollten: »Thr hort uns
jetzt schweigend zu, aber wir horen den

Schrei, der aus euren Leiden emporsteigt. «
Weil in den Armen Christus von neuem
leidet, deshalb ist die Kirche zum Schutz
der Armen verpflichtet, deshalb muss das
Unrecht iberwunden und die Menschen-
wiirde respektiert werden.*®

Am Tag darauf eréffnete der Papst in der
Kathedrale von Bogota die zweite General-
versammlung des lateinamerikanischen
Episkopats, die dann vom 26. August bis
6.September 1968 im Priesterseminar der
zweitgrofiten Stadt des Landes, Medellin,
durchgefiihrt wurde.* Mit der Predigt in
San José de Mosquera hat er der Konferenz
von Medellin eindringlich den Weg zur
Option fiir die Armen aufgezeigt.” .

26 Vgl. ERNESTI, Paul vI. Die Biographie (Anm. 2), 237f.
27 Vgl.Bernhard BLEYER, Das Sakrament Christi: die
Armen. Die Predigt Pauls VI. in San José de Mosquera

(23. August 1968), in: Gunter PRULLER-JAGENTEUFEL/Hans
HORN/Christian TAUCHNER (Hg.), Theologie der Befreiung
im Wandel. Revisionen — Ansdtze — Zukunftsperspektiven,
Aachen 2010, 205-217, 211f.; ERNESTI, Paul vI. Die Bio-
graphie (Anm. 2), 239-241.

28 Vgl.Nikolaus KLEIN, Aggiornamento und »Zeichen der
Zeit«. Zu den Konzilsprojekten von Johannes xxii1. und
Paul vI., in: Gotthard FUCHS/Andreas LIENKAMP (Hg.),
Visionen des Konzils. 30 Jahre Pastoralkonstitution »Die
Kirche in der Welt von heute«, Minster 1997, 27-50, 34f.;
Knut WENZEL, Kleine Geschichte des 11. Vatikanischen
Konzils, Freiburg i. Br. 2005, 16.

29 Friedrich OBERKOFLER, An den Wurzeln des Glaubens.
Gott, sich und die Welt finden. Kardinal Giacomo Lercaro
(1891-1976). Leben, Werk, Bedeutung, Wiirzburg 2003,
101-103 U.117.

30 Bernhard BLEYER, Subjektwerdung der Armen. Zu
einem theologisch-ethischen Argument im Zentrum latein-
amerikanischer Befreiungstheologie, Regensburg 2009,
396-423 (Kapitel 7: Die Armen, das Sakrament Christi).

31 Vgl.zu dem gastgebenden Bischof: Johannes MEIER,
Julio Botero Salazar M (1904-1981). Erzbischof von
Medellin und Gastgeber der 11. Generalversammlung des
Episkopats von Lateinamerika (1968), in: Rudiger ALTHAUS
(Hg.), In verbo autem tuo, Domine. Auf Dein Wort hin, Herr.
Festschrift flr Erzbischof Hans-Josef Becker zur Vollendung
seines 70. Lebensjahres, Paderborn 2018,121-134.

32 Vgl.José Oscar BEOZzO, Medellin — Inspiration und
Waurzeln, in: Johannes MEIER (Hg.), Die Armen zuerst!

12 Lebensbilder lateinamerikanischer Bischofe, Mainz
1999, 11-25; José Oscar BEOZz0, Das Zweite Vatikanische
Konzil (1962-1965) und die Kirche in Lateinamerika, in:
Klaus KOSCHORKE (Hg.), Transkontinentale Beziehungen in
der Geschichte des AuBereuropéischen Christentums:
Studien zur AuBereuropéischen Christentumsgeschichte,
Bd.6, Wiesbaden 2002, 219-242; José Oscar BEOZZO,
Medellin, das Ereignis und seine Rezeption in der Kirche
Lateinamerikas, in: Thomas SCHREIJACK (Hg.), Stationen
eines Exodus. 35 Jahre Theologie der Befreiung in Latein-
amerika. Lernprozesse — Herausforderungen — Impulse fir
die Weltkirche, Ostfildern 2007, 30-61.
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Bedeutung

und Auswirkung
Medellins in
globaler Perspektive

von José Casanova

a ich Soziologe bin, wird meine
D Untersuchung eher soziologisch-
geschichtlich sein als theologisch,

auch wenn in Anbetracht der von der latein-
amerikanischen Theologie seit Medellin
vollzogenen sozio-historischen Wende beide
Untersuchungsperspektiven in vielen
Punkten konvergieren. Die Sicht aus glo-
baler Perspektive impliziert, dass es beim
Unterscheiden der »Zeichen der Zeit« notig
ist, nicht nur auf die Geschichte des Volkes
Israel sowie der christlichen Volker ein-
zugehen, sondern auch auf die aller anderen
Volker, Kulturen und Religionen der
Menschheit. In all ihnen sind »Keime der
Offenbarung« und Zeichen des Gottesreichs
unterscheidbar. Aus Glaubensperspektive
konnen Globalisierungsprozesse - das heifst,
die zunehmende Verflechtung aller Volker
und Kulturen der Erde sowie das steigende
Bewusstsein, Teil einer einzigen globalen
Menschengemeinde zu sein - nicht anders
denn als Teil des Erlosungsplans Gottes fiir
die gesamte Menschheit verstanden werden.
Dies war die Auffassung der im II. Vatika-
nischen Konzil versammelten Bischofe.
Obwohl der Begriff der »Globalisierung«
noch gar nicht geprigt war, bestimmen
die drei letzten Konzilsdokumente
die Wirklichkeit der zeitgendssischen
Globalisierung eindeutig als »Zeichen der
Zeit«. Nostra aetate (Nr.1) Beginnt mit
den Worten: »In unserer Zeit, da sich das
Menschengeschlecht von Tag zu Tag enger
zusammenschliefSt und die Beziehungen
unter den verschiedenen Volkern sich

mehren ...« Dignitatis humanae (Nr.15)
schliefit mit demselben Gedanken in den
Worten: »Denn es ist eine offene Tatsache,
daf3 alle Volker immer mehr eine Einheit
werden, dafl Menschen verschiedener
Kultur und Religion enger miteinander in
Beziehung kommen und dafl das Bewuf3t-
sein der eigenen Verantwortlichkeit im
Wachsen begriffen ist.« Der gesamte Text
von Gaudium et spes lasst sich als kritische
und prophetische Unterscheidung sowohl
der positiven Dynamiken als auch der
negativen Folgen der Globalisierung inter-
pretieren, im Bewusstsein dass »heute die
Menschheit in einer neuen Epoche ihrer
Geschichte [steht], in der tiefgehende und
rasche Veranderungen Schritt um Schritt
auf die ganze Welt iibergreifen. « (Nr. 4)

Ein solches Bewusstsein konnte entstehen,
weil das II. Vatikanische Konzil das erste
wirklich global 6kumenische Konzil der
Kirche war, mit Bischofen aus allen Kon-
tinenten und fast allen Landern der Welt.
Das wiederum war méglich, weil die Katho-
lische Kirche schon zuvor zu einer wirklich
globalen Kirche geworden war infolge von
der Globalisierung geschichtlich voran-
gehenden Evangelisierungsarbeiten.

Ein vergleichbarer Meilenstein im
Bewusstwerden der lateinamerikanischen
Kirche war die 2. Lateinamerikanische Bi-
schofskonferenz (CELAM) in Medellin, die
ebenfalls eine neue Epoche ihrer Geschichte
darstellt. In der Geschichte des lateiname-
rikanischen Katholizismus lassen sich drei
verschiedene Perioden unterscheiden, die
drei unterschiedlichen Globalisierungs-
phasen entsprechen: Der mit der ersten
Globalisierung der Neuzeit verbundene
Katholizismus der Kolonialzeit, die mit
der kolonialen Expansion der iberischen
Lander auf Ost- und Westindien begann
und erstmals nicht nur die Umschiffung
des gesamten Erdballs erméoglichte, sondern
auch die Ausbildung transatlantischer und
transpazifischer Beziehungen zwischen
den Volkern der Neuen Welt Amerikas und
denen der Alten Welt Afro-Eurasiens. Unter
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der Schirmherrschaft des portugiesischen
Padroado und des koniglich spanischen
Patronats wirkten katholische Orden,
besonders die Jesuiten, bei ihren Evan-
gelisierungstitigkeiten als Pioniere der
Globalisierung und waren Vermittler der
Begegnungen von katholisch europdischer
Kultur mit Kulturen und Religionen der
restlichen Welt. Vor allem in Asien hatten
diese Begegnungen schon stattgefunden,
bevor die europaischen Méchte ihre globale
Hegemonie aufzwingen konnten.

Die Unabhingigkeit der iberoamerika-
nischen Kolonien, die sich im Kontext einer
von der industriellen Revolution, der nord-
amerikanischen Unabhangigkeit und der
Franzosischen Revolution eingeleiteten
neuen Phase globaler kolonialer Expansion
ereignete, bedeutet auch den Beginn einer
neuen Phase lateinamerikanischer Kirchen-
geschichte. Gekennzeichnet ist diese
durch die Ausbildung nationaler, von den
jeweiligen Staaten geregelter Kirchen mit
wenig Verbindung sowohl untereinander
als auch mit dem Bischof von Rom und der
romischen Kurie; das gilt zumindest bis zum
I. Vatikanischen Konzil und allgemein bis
Anfang des 20. Jahrhunderts.

In diesem Sinne stellt die 2.Generalkon-
ferenz des CELAM in Medellin den Beginn
eines neuen geschichtlichen Abschnitts dar;
der Impuls rithrte von dem neuen globalen
Bewusstsein der katholischen Kirche her, das
zur Bildung einer lateinamerikanischen Kon-
tinentalkirche beitrug, die nun erstmals sowohl
die brasilianische als auch die hispanoamerika-
nischen Kirchen in sich vereint.

Die aus den Dokumenten von Medellin
hervorgehende theologische Reflexion
iiber die Kirche in der modernen Welt
wurde héufig als kontextuelle Anwendung
von Gaudium et spes auf die geschicht-
lich-soziologische Wirklichkeit Latein-
amerikas interpretiert. Sie entstand als
origindre, einheimische Theologie, die bald
als »Befreiungstheologie« in der ganzen
Welt bekannt wurde und gekennzeichnet ist
durch das Erkennen des »Hereinbrechens

der Armen«als grundlegende geschichtliche
Tatsache und offenbarender kairos. Diese
Erkenntnis wird begleitet vom Aufruf zur
kirchlichen Bekehrung des Gottesvolks und
zur Annahme der »bevorzugten Option fiir
die Armenc.

Nicht nur aus christlicher Glaubens-
perspektive, sondern auch aus rein
soziologischer Sicht muss bei diesem
feierlichen Riickblick auf 50 Jahre Medellin
anerkannt werden, dass diese neue, ihrer-
seits aus neuen Praktiken innerhalb
neuer Christengemeinden entstandene
theologische Reflexion eine enorme Aus-
wirkung auf die Verdnderung der latein-
amerikanischen Kirche gehabt hat. Die
Transformation der Kirche wiederum hat in
den folgenden Dekaden bemerkenswerten
Einfluss auf die Entwicklung der lateiname-
rikanischen Gesellschaften ausgeiibt. Und
auflerhalb des Kontinents hat die Befrei-
ungstheologie bedeutende Auswirkung auf
die Verbreitung von Theologien gehabt, die
weltweit ahnlich kontextbezogene Methoden
iibernahmen, wihrend zugleich die Trans-
formation des lateinamerikanischen
Katholizismus diejenige des globalen
Katholizismus beeinflusste. Gestatten Sie
mir, im Folgenden kurz diese Reihe von
Auswirkungen zu erldutern in der Hoffnung,
dass dies als Indiz fiir die Rolle der Religion
als Quelle einer befreienden Entwicklung, so
das Thema unseres Seminars, dienen mag.

Auswirkung Medellins auf
die Transformation der
lateinamerikanischen Kirche

Die offensichtlichste Wirkung Medellins,
die von den nachfolgenden Konferenzen in
Puebla (1979), Santo Domingo (1992) und
Aparecida (2007) verstarkt wurde, bestand
in der Herausbildung einer lateinamerika-
nischen Kirche mit kontinentalem Bewusst-
sein, Identitdt und Berufung innerhalb eines
neuen globalen Kontextes. Die Anfinge der
Lateinamerikanischen Bischofskonferenz
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(CELAM) als Organisation gehen zuriick auf
die von der brasilianischen Kirche geférderte
1. Versammlung der CELAM im Jahre 1955
in Rio de Janeiro. Sicherlich haben die per-
sonlichen Begegnungen der 600 lateiname-
rikanischen Bischofe wihrend der Sitzungen
des II. Vaticanums eine Stiarkung der kon-
tinentalen Identitdt bewirkt. Was aber zum
kirchlichen Wandel besonders beitrug, waren
die Bemithungen um die Interpretation der
Dokumente dieses Vaticanums und um ihre
Anwendung auf den spezifisch lateiname-
rikanischen, geschichtlichen Kontext.

Der Weg der Veranderung lasst sich
unter verschiedenen, miteinander ver-
kniipften und kumulativen Stichworten
zusammenfassen:
¢ Von nationalen Kirchen zu einer kon-

tinentalen Kirche
+ Von Kirche der Oligarchie zu Kirche des

Volkes
+ Von etablierter, mit dem Staat verbiindeter

Kirche zu einer in der Zivilgesellschaft

verankerten Kirche
¢ Von einer Organisation territorialer

Pfarreien mit Priestermangel hin zu

christlichen Basisgemeinden
¢ Von einer klerikal selbstbezogenen Kirche,

die erwartet, dass die Glaubigen zum

Tempel kommen, zu einer Kirche, die

sich der Evangelisierung widmet und

dem Dienst auf den Platzen, Feldern
und Vororten, wo sich das Volk befindet,
besonders »die Armen«, die am stirksten

Marginalisierten ohne Schutz und ohne

Stimme
Natiirlich war dieser Wandel kein
gleichformiger Prozess auf dem ganzen
Kontinent, sondern ein unregelmafliger,
verschlungener und mithsamer Weg voller
Konflikte, Widerstdinde und heftiger Oppo-
sition seitens gewisser traditioneller und
hierarchischer Teile der Kirche sowie der
herrschenden Michte, Oligarchengruppen,
Militdrs und autoritiren Staaten. Fest-
zustellen bleibt auch, dass dieser Prozess
evangelischer Kirchenbekehrung unvoll-
kommen und unbeendet war und ist. Aber

eben diese Gewalttatigkeit, mit der von den
etablierten Machten der Versuch kirchlicher
Transformation und seine prophetische
Kritik an den herrschenden ungerechten
Strukturen aufgenommen wurden, zeigt die
diesem Wandel zu Grunde liegende Seriositit
und darin enthaltene Herausforderung.

Riickblickend kann man bestétigen,
dass Medellin der Anfang eines Prozesses
tiefgreifender Erneuerung und Reform
der lateinamerikanischen Kirche war, der
es ihr ermoglicht hat, relativ zuversicht-
lich den zwei grofien Herausforderungen
der Sékularisierung und des religiosen
Pluralismus zu begegnen trotz dem Ver-
lust ihres konfessionellen Monopols auf
dem Kontinent. Hier einige Fakten zur Ver-
anschaulichung:

Wihrend der latein-europiische Ka-
tholizismus seit dem II. Vaticanum
einen drastischen Niedergangs- und Sa-
kularisierungsprozess verzeichnet, begann
in demselben Zeitraum fiir den lateiname-
rikanischen eine Dynamik des Wachstums.
Derzeit macht der Anteil der lateinamerika-
nischen Katholiken 40% der katholischen
Weltbevolkerung aus, wihrend die katho-
lische Bevolkerung ganz Europas nur noch
einen Anteil von 24% daran hat.! Faktisch
ist Lateinamerika zum dynamischen Zen-
trum des globalen Katholizismus geworden.
Wihrend vor Medellin die meisten latein-
amerikanischen Lénder von ausldn-
dischen religiosen und seelsorgerischen
Missionskadern abhéngig waren, ist seit
den 1970er Jahren auf dem gesamten Kon-
tinent eine bemerkenswerte Zunahme
der priesterlichen Berufungen zu beob-
achten. Von 1972 bis 2004 ist die Zahl der
Seminaristen an theologischen Schulen und
Seminaren um fast 600 % gestiegen. Bedeut-
samer noch als das Wachstum des Klerus
ist das der seelsorgerischen Aktivitdt von

1 http:/Awww.pewforum.org/2013/02/13 /the-global-
catholic-population/. 1910 war das Verhaltnis umgekehrt: die
europaischen Katholiken stellten die groRe Mehrheit (65 %)
der weltweiten katholischen Bevolkerung, die lateiname-
rikanischen Katholiken 24 %.
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Laien. Um die Jahrtausendwende betrug die
Zahl der Laienkatecheten in Lateinamerika
mehr als 1.200.000, und mehr als 100.000
arbeiteten als Laienmissionare im Ausland.?
Volksreligiositait und der tiefe Glaube des
lateinamerikanischen Gottesvolks haben
die Erneuerung der lateinamerikanischen
Kirche und den relativen Erfolg der neuen
Evangelisierung moglich gemacht.

Auswirkung der kirchlichen
Erneuerung auf den Wandel der
Gesellschaften

Die Transformation des lateinamerika-
nischen Katholizismus verlief gleichzeitig
mit drei anderen Prozessen, die zusammen-
genommen zu einer radikalen Verdnderung
der lateinamerikanischen Gesellschaften bei-
getragen haben. Diese Prozesse waren: die
massive Abwanderung vom Land in die
neuen Mega-Stadte, die Demokratisierung
der Staaten nach einer Welle von repressiven
Militiardiktaturen und autoritdrer Staats-
gewalt, sowie das explosive Wachstum
protestantischer Pfingstkirchen. Diese vier
Prozesse haben sich wechselseitig beein-
flusst und bedingt. Die katholische Kirchen-
erneuerung wiare sicherlich nicht so tief-
greifend gewesen, wenn das Hereinbrechen
der Armen in die grofien Stidte und die
Mobilisierungen der Landbevolkerung nicht
stattgefunden hitten. Die repressive Reak-
tion des Staates auf die Forderungen nach
Dienstleistungen und sozialer Gerechtigkeit
wiederum traf unmittelbar die religiésen
Kader und Christengemeinden, die sich
fir die bevorzugte Option fiir die Armen
entschieden hatten. Dies fithrte zu einem
bedingten Bruch der traditionellen Union
von Staat und Kirche sowie von Eliten der
Oligarchie und des Klerus, was wiederum
die Neupositionierung der Kirche in der
Zivilgesellschaft als Volkskirche, Ver-
teidigerin der Menschenrechte und
Stimme derer, die keine Stimme haben,
begiinstigte. Diese Dynamik von Kon-

flikt und kirchlicher Unterstiitzung der
Zivilgesellschaft ermoglichte ihrerseits die
entscheidende Rolle, welche die Kirche
und katholische Aktivisten bei der dritten
Demokratisierungswelle in Lateinamerika
und dem Rest der Welt gespielt haben.

Die das Wachstum der evangelischen
Kirchen in ganz Lateinamerika begleitende
Explosion von religiosem Voluntarismus
auf individueller und Gemeinschaftsebene
wiederum wire nicht moglich gewesen ohne
die freiwillige Trennung von Kirche und Staat
und ohne die Demokratisierung von Staat
und Gesellschaft. Den vom II. Vaticanum als
»Zeichen der Zeit« proklamierten Prinzipien
von Verteidigung der Menschenrechte,
Religionsfreiheit und religiésem Pluralismus
folgend hat die lateinamerikanische Kirche
auch - manchmal zéhneknirschend - den
Verlust ihres religiosen Monopols akzeptiert.
Aus globaler Perspektive betrachtet stellt
Lateinamerika den beispielhaften Fall eines
Kontinents dar, der sich ohne grolere Kon-
flikte binnen einer einzigen Generation von
einer konfessionell einheitlich katholischen
Region in einen Kontinent von pulsierendem
religiosem Pluralismus verwandelt hat, mit
geringer oder mifiger Sakularisierung.?

So gesehen hat in Lateinamerika eine
zweifache Reform stattgefunden: die Reform
der katholischen Kirche sowie die Emergenz
und das Wachstum der christlichen Pfingst-
kirchen. Wahrscheinlich hitte keine der
beiden so erfolgreich sein konnen ohne die
jeweils andere. Die protestantische Heraus-
forderung hat die bereits existente Dynamik
der katholischen Kirchenreform verstarkt,
deren weltweiter Impuls sich in Lateiname-
rika mit besonderer Kraft verdichtet hat.
Die charismatisch katholische Kirchen-
erneuerung hitte gewiss nicht derartigen
Nachdruck gehabt ohne die Herausforderung
und das Vorbild der Pfingstkirchen. Auf der
anderen Seite hat die katholische Reform
glnstige Strukturen und Chancen eréffnet,
ohne die die pfingstkirchliche Reform nicht
mit solcher Kraft und ohne gréflere Kon-
flikte hitte stattfinden kénnen.*
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Weltweite Auswirkung der
Befreiungstheologie

Die weltweiten Wirkungen der latein-
amerikanischen Befreiungstheologie sind
wohldokumentiert und miissen hier nicht
erortert werden.®> Ich méchte lediglich
einige Reflexionen aus globaler Perspektive
beitragen. Das grofle, die Dynamik der
»Glokalisierung, also der Durchdringung
von Globalem und Lokalem, bestitigende
Paradox ist, dass die am meisten lokale
aller Theologien, diejenige, die auf der
Notwendigkeit einer Verwurzelung in
konkreten sozio-historischen Kontexten
beharrt und die diesen Kontext als Quelle
der Reflexion und Ursprung ihrer Sub-
jekte der Reflexion nutzt, zur globalsten
aller Theologien wird. Das beruht nicht
darauf, dass etwa der Inhalt der latein-
amerikanischen Befreiungstheologie welt-
weit in anderen Kontexten imitiert wiirde,
sondern darauf, dass das, was reproduziert
wird, die Anwendung der kontextuellen
Methode theologischer Reflexion ist sowie
die Bestimmung der » Armen« als Subjekte
dieser Reflexion und der in ihr impliziten
Befreiungspraxis.

Bei diesem Zusammentreffen unter-
schiedlicherer Kontexte entstehen ver-
schiedene Glokalisierungen von Befrei-
ungstheologien: »schwarze« (black) in
Nordamerika, »afrikanische« in Afrika,
»feministische« im Kontext fortgeschrittener
liberaler Gesellschaften, »mujeristas« (latein-
amerikanische Frauen) oder »womanist«
(black american) sowie »asiatische« Befrei-
ungstheologien vielfiltiger Auspragung
wie »Kampftheologie« (struggle) auf den
Philippinen, Minjung-Theologie in Korea,
Dalit in Indien; es gibt sogar jiidische und
muslimische Befreiungstheologien wie die
»Enterbten«-Theologie Ali Shariatis, die im
Iran Einfluss auf die islamische Revolution
von 1979 ausgeiibt hat.

Diese Vermehrung lokalhistorischer
Kontexte und die Pluralitit von Sub-
jekten der Befreiung bereichern einer-

seits mit ihrer gewaltigen Vielfalt von
Bedeutungen und Identititen die Kategorie
der »Armen« und ermahnen uns, Uber
unseren eigenen speziellen Kontext
hinauszuschauen. Das Positivste an dieser
Verbreitung von Befreiungstheologien
war genau dieser bereichernde, interkul-
turelle und interreligiose, kritische und
reflektierende Dialog, der zwischen ihnen
entstanden ist und der mit seiner dauer-
haft selbstkritischen Reflexion auch die
lateinamerikanische Theologie befruchtet
hat.® Wenn aber diese Vielzahl an kon-
textuellen Eigentiimlichkeiten keinen uni-
versalen, iibergreifenden Bezug findet, kann
sie sich in eine postmoderne Diversitat
von verschiedenartigen, untergeordneten
Identititen auflosen. Daraus ergibt sich
die Notwendigkeit, die Dialektik von Uni-
versalem und Partikuldrem, von Globalem
und Lokalem aufrechtzuerhalten. Alles
Universale ist zwangslaufig partikular;
es muss, um seine Allgemeingiiltigkeit
zu aktualisieren, in konkreten sozio-his-
torischen Kontexten verkorpert, inkulturiert,
einheimisch gemacht werden. Das umge-
kehrte Paradoxon besteht darin, dass alles
weltweit Universale, das abstrakt, formal
und rational allgemeingiiltig sein will ohne
Bezug zu einem Kontext, sich immer als
partikularer und unreflektierter Ethnozen-
trismus herausstellt, der nach allgemeiner
Dominanz strebt.

2 Vgl.Edward I. CLEARY, How Latin America Saved the
Soul of the Catholic Church, New York 2009, 2-3.

3 Das 2014er Pew Research Project, Religion in Latin
America. Widespread Change in a historically Catholic
Region, bietet die ausflihrlichste, detaillierteste und verldss-
lichste Untersuchung des evangelisch-protestantischen
Wachstums in ganz Lateinamerika. http:/Avww.pewforum.
org/2014/1/13/religion-in-latin-america/.

4 Vgl.José CASANOVA, Parallel Reformations in Latin
America. A Critical Review of David Martin’s Interpretation
of the Pentecostal Revolution, in: Hans JOAS (Hg.), David
Martin and the Sociology of Religion, New York

2018, 85-106.

5 Vgl.Patrick CLAFFEY/Joe EGAN (Hg.), Movement or
Moment? Assessing Liberation Theology Forty Years after
Medellin, Bern 2009; Maria Clara BINGEMER, Latin Ame-
rican Theology: Roots and Branches, Maryknoll, N.Y.2016.
6 Vgl.Gustavo GUTIERREZ, Situacdo e tarefas da teologia
da libertacao, in: Luiz Carlos SUSIN (Hg.), Sarca ardente,
S&o Paulo 2000, 55-57.
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Der wohl fruchtbarste, aber auch
schwierigste inter-theologische Dialog ist der
mit den Theologien Asiens. Schon im 16. und
17.Jahrhundert stand Asien im Zentrum des
grofien jesuitischen Missionsexperiments,
das Christentum im Dialog mit den Kul-
turen und Religionen Asiens anzupassen
und zu inkulturieren. Die Gesprachspartner
in diesem Dialog waren jedoch vorzugsweise
die Eliten und nicht die Armen.”

Auch die Griindung der Foderation der
Bischofskonferenzen Asiens (FABC) fand statt
im Umfeld der Rezeption und Anwendung
der Dokumente des II. Vaticanums auf den
spezifischen Kontext des riesigen asiatischen
Kontinents mit seiner unermesslichen Zahl
von Volkern, Sprachen, Religionen und Kul-
turen. Wahrend die lateinamerikanische
Befreiungstheologie bei der wirtschaftlichen
Armut angesetzt hat und die afrikanischen
Theologien sich auf die Untersuchung der
kulturellen und anthropologischen Armut
konzentrierten - so der vietnamesische
Theologe Peter Phan - haben die asiatischen
Theologien und die FABC die religidse
Vielfiltigkeit als spezifischen Kontext theo-
logischer Reflexion beigetragen.® Die FABC
hat von Anfang an den »dreifachen Dialog«
als ihr Hauptanliegen bestimmt: den Dia-
log mit den Volkern Asiens, vorzugsweise
den armen, den Dialog mit den Kulturen
Asiens und den Dialog mit den asiatischen
Religionen.

Asien stellt fiir die universalen Aus-
sagen des Christentums, so wie sie aus der
Enzyklika Dominus Iesus hervorgehen, eine
besondere Herausforderung dar. In Asien
leben 60 % aller Menschen. Mit Ausnahme
der Philippinen und Osttimors, deren
Bevolkerung iiberwiegend katholisch ist,
bilden Christen in den asiatischen Landern
nur kleine Minderheiten. Zudem verfiigt
Asien tber Jahrtausende alte Religionen
und Zivilisationen, die sich der ethnozen-
trischen Arroganz der westlichen Kultur
und ihren Anspriichen auf Allgemeingiiltig-
keit widersetzen. Die enge Verbindung von
christlicher Religion, westlicher Kultur und

europidischem Kolonialismus erschwert
die Rezeption des Evangeliums, besonders
dann, wenn dieses mit einer auf Christus
zentrierten und andere Religionen aus-
schlieBenden Botschaft einhergeht.

In unserer Ara der Globalisierung, in der
der Westen nicht mehr der Mittelpunkt der
Welt ist und China und Indien mit ihren
Jahrtausende alten Zivilisationen wieder als
die Grofimichte auferstehen, die sie vor der
hegemonial westlichen Moderne waren, ist
interkultureller und interreligiéser Dialog
unumginglich und von grofler Wichtigkeit
fiir die ganze Menschheit. Damit dieser
Dialog aber fruchtbar sei, muss er auf
neuen Prdmissen beruhen, auf dem, was
Papst Franziskus »Kultur der Begegnung«
nennt. Ein moéglicher Ausgangspunkt aus
christlicher Sicht konnte eine trinitarische
Theologie sein, die akzeptiert, dass der von
Anfang der Schopfung an priasente und
Pfingsten offenbarte Geist Gottes auch in
anderen Religionen und in der Geschichte
aller Menschenvolker priasent war. Sowohl
die Pramisse extra Ecclesiam nulla salus als
auch die, nur in und durch Jesus Christus
gebe es Errettung, werden, auch wenn sie
fitr jeden Christen Glaubensinhalte sind, in
eschatologischer Schwebe bleiben miissen,
bis am Ende der Zeiten der Erlosungsplan
fiir die ganze Menschheit offenbart wird.

Derweil schreitet die Globalisierung im
Eilschritt voran, in viele und unverhoftte
Richtungen und voller Widerspriichlich-
keiten. Wahrend einerseits Anzeichen
einer freieren und solidarischeren Zukunft
zu erkennen sind, lassen sich anderer-
seits zunehmende Ungleichheit, gewalt-
same Unterdriickung von Armen und
Marginalisierten sowie Gleichgiiltigkeit
gegen den Nichsten und die Umwelt ein-

7 Vgl.Thomas BANCHOFF/José CASANOVA (Hg.),

The Jesuits and Globalization. Historical Perspectives

and Contemporary Challenges, Washington, DC 2016.

8 Vgl. Peter PHAN, Living for the Reign of God:

Liberation, Cultures, Religions.

ATheology of Liberation for the Asian Churches, in:
CLAFFEY/EGAN, Movement or Moment (Anm. 5), 55-95.

9 Vgl.Gustavo GUTIERREZ, Las Casas, Maryknoll, N.Y.1993.
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deutig beobachten. In diesem Sinne weist die
heutige Globalisierung dieselben einander
widersprechenden Dynamiken auf wie die
erste, bei der die Evangelisierung der einge-
borenen Volker Amerikas, Afrikas und
Asiens einherging mit der Unterwerfung
dieser Volker und ihrer Unterdriickung in
Sklaverei und Horigkeit der encomiendas.
Aus diesem Kontext von Gewalt erhoben sich
die prophetischen Stimmen von Missionaren
wie Antonio de Montesinos und Bartolomé
de las Casas, die sich der Verteidigung der
Indios annahmen und die Ungerechtig-
keit einer rechtsfreien Eroberung und
Kolonisierung verkiindeten. Aus dieser pro-
phetischen, transkontinentale Mobilisierung
mit Appellen an die K6nige, die Kirchenauto-
rititen und die Briider des Dominikaner-
ordens ging das Jus Gentium der Schule
von Salamanca hervor, der erste Versuch,
auf Grundlage von Gerechtigkeit und den
Rechten aller Volker und Menschen eine
internationale Weltordnung und eine offene
Zivilgesellschaft zu entwerfen. In dieser
Verteidigung der Indios haben die latein-
amerikanische Theologie und insbesondere
Gustavo Gutiérrez, der Vater der Befreiungs-
theologie, die geschichtlichen Wurzeln ihres
eigenen evangelisch befreienden Kontextes
und ihres Engagements fiir die bevorzugte
Option fiir die Armen gefunden.’

Die heutige globalisierte Welt ist keine
Kugel mehr, deren Zentrum im Nordwesten
des Atlantiks liegt und die Peripherien im
Stiden und Osten zu finden sind. In der
sich seit den 1960er Jahren ausbildenden
neuen globalen Ara nimmt die Weltgesell-
schaft, wie Papst Franziskus anregt, die
Form eines Polyeders an, bestehend aus
einer Vielzahl unterschiedlicher, multi-
zentrischer Ebenen mit vielen Peripherien.
Hinzu kommt eine unermessliche Zahl
von dazwischen gespannten Netzwerken,
die Tausende von Knotenpunkten auf der
ganzen Erde miteinander verbinden. Als
Gottesvolk hat die katholische Kirche mit
ihrer glokalen Présenz, die auf allen Ebenen
und Knotenpunkten, den Zentren wie den

Peripherien der Weltgesellschaft ihres-
gleichen sucht, eine besondere Verpflichtung
und die einmalige Chance, im Geiste des
Pontifikats Franziskus’, des ersten vom Ende
der Welt, dem lateinamerikanischen Kon-
tinent, kommenden Bischofs von Rom, dazu
beizutragen, dass die Globalisierung der
Gleichgiiltigkeit sich in eine Globalisierung
der Briiderlichkeit verwandelt, ausgerichtet
auf die bevorzugte Option fiir die Armen,
den Frieden, die Flichtlinge und unser
gemeinsames Haus, Mutter Erde. *

Medellin gelebt.

Die Frauen und die Popularkultur’

von Diana Viioles

eder Christ - sei er Ordensangehoériger

oder Laie - muss das Reich Gottes

suchen, indem er sich durch die Liebe
mit Christus identifiziert, im Geheimnis
seiner Fleischwerdung, seines Todes und
seiner Auferstehung, die in der Eschatologie
gipfelt. Aber das Eigentliche und Cha-
rakteristischste des Ordensangehorigen ist,
dass er sein ganzes Leben in den Dienst
Gottes stellt, und so die Néchsten-
liebe [...] lebt« (Medellin, XII.I.2).

Die leitende Frage dieses Beitrags lautet:
Was fiir eine Theologie spiegelt Alice
Domon, die Ordensfrau von der Gesell-
schaft des Pariser Missionsseminars wider,
die zusammen mit einer Gruppe der »Madres

1 Diese Arbeit ist eine Bearbeitung meines ersten Artikels
liber die franzosische Ordensfrau:  Alice Domon
(1937-1977). Teologia viviente de la vida religiosa segun
Medellin, in: Proyecto 41(2002) 313-334. Weitere Literatur
zum Thema: Marcello AZEVEDO, Vidas consagradas
Rumbos y encrucijadas. Temas fundamentales sobre la vida

zmr | 102.Jahrgang | 2018



286

FORUM 50 Jahre Medellin

de Plaza de Mayo«* am 8.Dezember 1977
aus der Kirche Santa Cruz verschwunden
ist? Anlasslich des fiinfzigjahrigen Jubildums
der Generalversammlung des Lateinamerika-
nischen Episkopates in Medellin wollen wir,
ausgehend vom Zeugnis ihres Lebens und von
ihren Schriften, iiber die Identitat des Ordens-
lebens in popularen Milieus zu reflektieren.
Cathy (wie sie in ihrer Gemeinschaft genannt
wurde) bietet uns eine lebendige Theologie.
Thr Martyrium ist eine Quelle theologischer
Erkenntnis, sie wollen wir hier skizzieren.
»Die Martyrer (als Einzelne oder als Volker)
verweisen nicht nur auf theologische Inhalte
(Gott, Christus), sondern verkorpern vor
allem diese Inhalte. Auf diese Weise werden
die Martyrer und die Mértyrinnen zu einer
Quelle theologischer Erkenntnis«.?

Um die fiir diesen Beitrag vorgenom-
menen Schritte dazulegen, werde ich in
der ersten Person sprechen. Vor einigen
Jahren habe ich einen personlichen und
zugleich von anderen Personen meiner
Generation geteilten Prozess begonnen, um
die Erinnerung an die harten Zeiten meiner
von einer allgemeinen Terrorsituation
gekennzeichneten Jugend wiederzuerlangen.
Mit mir Nahestehenden habe ich begonnen,
Erinnerungen zu teilen, Beziehungen zu
bilden und vor allem Gott in diesen Ereig-
nissen zu suchen. Die Angst war real. Aber
ich habe Personen kennengelernt, die sie
iiberwinden konnten, wie z.B. die Ordens-
frau, deren Geschichte ich langsam rekon-
struieren konnte. Danach konnte ich diese
lebendige Geschichte in Worte fassen. Die
Datensammlung - um diese Geschichte zu
schreiben und ihre sapientiale Botschaft
zum Ausdruck zu bringen - hat schon vor
17 Jahren begonnen, zuerst aus sekundaren
Quellen und danach aus den personlichen
Briefen, die mir ijhre Familie zugénglich
gemacht hat. Diese Arbeit miindete (in
gewissem Sinne, weil Erinnerungsarbeit
ja stets unabgeschlossen ist) in meine
eigene Veroffentlichung ihrer Biographie*
und des Corpus ihrer Briefe, zunéchst auf
Franzésisch® und danach auf Spanisch®.

Aus dieser Perspektive versucht dieser
Artikel einen akademischen Beitrag zu leisten,
der im Gegensatz zu jenem Paradigma
stehen steht, das von den Meinungsbildnern
des globalen Marktes verbreitet wird. In der
wissenschaftlichen Arbeit wird haufig auf die
Abfassung von Lebensgeschichten verwiesen,
die aber von diesem Markt ausgeschlossen
oder totgeschwiegen werden. Die Unter-
suchung hat drei Teile: eine Vorstellung des
Kontextes, besonders des ekklesioklogischen
(es waren die Zeiten der Versammlung in
Medellin und der Erneuerung des Ordens-
lebens), den Entwurf eines Lebensweges von
Alice Domon und schliefflich einige Per-
spektiven der Theologie des Ordenslebens,
die sich aus diesem Lebensweg ergeben.

1 Der historische Kontext: Medellin
als Priasenz des I1. Vatikanischen
Konzils in Lateinamerika

Das II. Vaticanum stellt eine Theologie des
Volkes Gottes dar, und was das Ordensleben
betriftt, beginnt sich dessen aggiornamento zu
entwickeln. Die Dokumente Lumen gentium
(LG) - Uber die Kirche - und Perfectae caritatis
(PC) - Uber die zeitgemifle Erneuerung des
Ordenslebens - sind jene, die sich spezifisch
auf die Ordensleute beziehen. Sie werden
nicht als Angehorigen eines Standes der Voll-
kommenheit (LG 44) beschrieben, sondern
als Glaubige, die eine gemeinsame Berufung
zur Heiligkeit mit allen teilen (LG 41). In
diesem Sinne erklart Medellin seinerseits:
»Manchmal wird die Trennung zwischen
dem Ordensleben und der Welt nicht richtig
interpretiert: Es gibt Gemeinschaften, die
kiinstliche Schranken aufrechterhalten oder
schaffen, weil sie vergessen, dass das Gemein-
schaftsleben sich zum menschlichen Milieu
hin 6ffnen muss, das es umgibt, um die Nachs-
tenliebe auszustrahlen und alle menschlichen
Werte zu umfassen. « (Medellin, XII, 8)

Die Aktualitat dieser Generalversamm-
lung” wird in der Geltung ihrer Botschaft
sichtbar, auch wenn ihre Texte auf Zeiten,
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die nicht mehr unsere sind, antworten.
»Medellin hat an die Tiire des Ordenslebens,
vor allem des weiblichen, geklopft. Es war
eine echte Revolution. In der Praxis gingen
viele Ordensleute an die Peripherien und
lebten inmitten des armen Volkes. In der
Theorie wurde eine von der befreienden
Option fir die Armen gekennzeichnete
Theologie des Ordenslebens erarbeitet«.’

Das Kapitel iiber die Ordensleute ist das
einzige von Medellin, das nicht der Methode
»Sehen - Urteilen — Handeln« folgt. Seine
drei Teile, Sendung der Ordensleute, Aggior-
namento und Pastoral de Conjunto rithmen
die Unterscheidung zwischen dem Wich-
tigen (der Liebe) und dem Akzidentellen (den
Mitteln zur praktischen Umsetzung).

»Ergebnis der wahren Nichstenliebe
ist die Flexibilitit des Geistes, um sich
an jede Art von Lebensumstinden anzu-
passen. Der Ordensangehorige muss eine
vollkommene Bereitschaft haben, um dem
Rhythmus der Kirche und der heutigen Welt
in dem Rahmen zu folgen, den der Ordens-
gehorsam aufzeigt. Er muss sich an die
kulturellen, sozialen und wirtschaftlichen
Bedingungen anpassen, auch wenn das die
Reform von Gebrdauchen und Regeln oder
die Abschaffung von Werken, die heute ihre
Wirksamkeit verloren haben, voraussetzen
wiirde. Die Gebriuche, die Tagesordnungen
und die Regeln, sollen die apostolischen Auf-
gaben erleichtern« (Medellin, XII, 8).

Alice Domon erfuhr und reflektierte
die Verinderungen, zu denen diese Kon-
ferenz das Ordensleben angeregte. Ihre
Identifikation mit Jesus Christus wird in
ihrem ganzen existenziellen Weg sicht-
bar. Und mehr noch: am Hohepunkt ihrer
Hingabe fehlte es weder an einem Judas,
der sie verriet, noch an einer Mutter, die
am Fufl des Kreuzes von Frankreich aus
um sie weinte und einige Tage spiter, nach
Weihnachten, sterben sollte. Uns mit den
Optionen im Alice Domons Leben zu
beschiftigen, soll dazu beitragen, nicht
dass wir es ihr nachmachen, sondern dass
wir jenem nachfolgen, mit dem sie ihre

religiosa consagrada y apostdlica, Buenos Aires 1994;
Jean-Pierre BOUSQUET, Las locas de la Plaza de Mayo,
Buenos Aires 1994; COMISION NACIONAL SOBRE LA
DESAPARICION DE PERSONAS, Nunca mas, Buenos Aires
198s5; Concilio Vaticano 11, Documentos. Constituciones,
decretos, declaraciones, Madrid 1970; Il CONFERENCIA
GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Docu-
mentos finales de Medellin, Buenos Aires 1970; Victor
CODINA, Medellin en su contexto eclesial, in: Vida Pastoral
ARo LIX. Nr.372 (2018) 4-13; Carlos GABETTA, Todos somos
subversivos, Buenos Aires 1984; Gustavo GUTIERREZ,
Actualidad de Medellin, in: Revista Latinoamericana de
Teologia, XV, 45 (1998) 219-229; Annegret LANGENHORST
etal. (Hg.), Mit Leidenschaft leben und glauben, Wuppertal
2010; Ana QUINONES, Del »estado de perfeccion« a »seguir
a Jesus con el pueblo pobre«. El comienzo de la vida
religiosa inserta en medios populares en Argentina
(1954-1976), Buenos Aires 1999; Jon SOBRINO, Los martires
latinoamericanos. Interpelacion y gracia para la iglesia, in:
Revista latinoamericana de teologia, XV1, 48 (1999)
307-330; Diana VINOLES, El espacio memorial de los/as
desaparecidos/as. Algunas perspectivas epistemoldgicas, in:
V.R. AZCUY/M. ECKHOLT/M. M. MAZZINI (eds.), Espacios
de paz. Lectura intercultural de un signo de estos tiempos,
Buenos Aires 2018, 75-86; Dies., Der Gedenkraum fir die
Desaparecidos in Argentinien. Erkenntnistheoretische
Perpektiven, in: v.R. AZCUY/M. ECKHOLT (Hg.), Friedens-
Réume. Interkulturelle Friedens-Theologie in feministisch-
befreiungstheologischen Perspektiven, Stuttgart 2018,
287-298; DIES., Las biografias de los desaparecidos de la
ultima dictadura civico-militar como particular ejercicio de
memoria, in: Alcira B. BONILLA (coord.), Racismo, geno-
cidios, memorias y justicia, Buenos Aires 2015, 143-164;
DIES., Las flores sembradas por Alice, in: Rev. Vida pastoral,
Ao LVI = N° 334 (2014) 40-42; DIES., El movimiento de
insercion de la vida religiosa en medios populares, in:

Rev. Vida pastoral, Afio LIV — N° 322 (2013), 9-12
(http://www.san-pablo.com.arvidapastoral/nota.php?id=7
74); DIES., Itinerario existencial de Alice Domon, in: Criterio
LXXXII, N° 2355 (2009) 617-618 (http:/Avww.revistacriterio.
com.ar/bloginst_new/2009/12/01/itinerario-existencial-de-
alice-domon/); Arlette WELTY DOMON, Sor Alicia, un sol de
justicia, Buenos Aires 1987.

2 Die spater als »MUtter« und » Gromutter « des Platzes
des Mais bekannten Menschenrechtsorganisationen
spielten, immer durch friedliche Methoden, eine grund-
legende Rolle im Prozess der Suche nach Gerechtigkeit,
Gedachtnis und Wahrheit in Argentinien.

3 Jon SOBRINO, Los martires jesuanicos en el Tercer mundo,
in: Revista Latinoamericana de Teologia, XV1, 48 (1999)
237-245, 248.

4 Diana VINOLES, Las religiosas francesas desaparecidas.
Biografia de Alice Domon (1937-1977), Buenos Aires 2014.
5 Diana VINOLES, Lettres d'Alice Domon. Une disparue
d’Argentine (Col. Signes des Temps), Paris 2016.

6 Diana VINOLES, Cartas de Alice Domon. Una
desaparecida de la dictadura argentina. Prélogo de Adolfo
Pérez Esquivel. Epilogo de Pierre-Antoine Fabre, Ushuaia
2017,

7 »Die Forderung nach Medellin ist eine kirchliche und
historische Bewusstseinspflicht und sie zum Schweigen zu
bringen, wére eine schwere Unterlassung ... Viele Toten,
die wegen der Verteidigung der Gerechtigkeit, der Wiirde
und des Lebens dieser Volker ermordet wurden, schreien
gegen die Vergessenheit und die Straflosigkeit«. Tedfilo
CABESTRERO, En Medellin la semilla del Vaticano 11 dioel
ciento por uno, in: Revista Latinoamericana de Teologia XV,
46(1999) 59-73, 59.

8 Joao B. LIBANIO, Recordando a Medellin, in: Revista
Latinoamericana de Teologia XVI, 46 (1999) 81-85, 84-8s5.
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Existenz gestaltete?. Dank Cathy und Léonie

Duquet (ihrer Mitschwester, die mit ihr die

Tortur und das Verschwinden teilte) war das

weibliche Ordensleben in dieser dunklen

Nacht unseres Volkes (1976-1983) gegen-
wirtig. Durch sie beide war Jesus selbst bei

den Menschen, die nach schwerer Folter
und halb bei Bewusstsein in den Flugzeugen

verschleppt wurden - nicht als einer, der nur
spricht oder zuschaut, ohne sich einzusetzen,
sondern als der, der mit ihnen starb.

Dies geschah als Teil eines Befreiungs-
prozesses, der »Ordensleben in popularen
Milieus« hief§ und noch immer heift, und
in dem uns hier vorliegenden Fall wurde
dieser Prozess bis zur Vollendung gelebt.
Um ihn zu untersuchen, zéhlen wir auf eine
wichtige Arbeit, die von Ana Quifiones als
Beitrag zum Projekt der Wiedergewinnung
der historischen Erinnerung an die Frau im
Ordensleben unternommen wurde. IThre
Studie beschaftigt sich mit dem Zeitraum
1954 bis 1976, der den Anfang des Ordens-
lebens in popularen Milieus in unserem
Land markiert und. Der Titel ist anregend:
Vom »Stand der Vollkommenheit« zur
»Nachfolge Jesu mit dem armen Volk.«

Nach dem IX. Seminar der CRIMPO
(Gemeinschaften in popularen Milieus)
unter dem Motto »Wir schauen die
gegangene Strecke und gehen gemeinsam
weiter« untersucht die Autorin sowohl die
Erfahrung der ersten Gemeinschaften, die
ihr Leben mit dem armen Volk zu teilen
begannen, als auch die zugrunde liegende
Theologie dieser Option. Sie stellt fest, dass
die »Konferenz der hoheren Oberinnenc
(CoSMaRas) - spiter »Konferenz der
Ordensfrauen« (CONFER) - sehr wichtig fiir
die Erneuerung des Ordenslebens dieser
Periode war. Der Lebensstil, der entsteht,
bedeutet nicht, dass ein neues Ordensleben
beginnt, sondern dass sich dieses aus der
Selbstkritik und aus dem Wissen um die
Unangemessenheit der eigenen Lebensart'
heraus dndert. Selbstverstandlich traf nicht
das weibliche Ordensleben in seiner Ganz-
heit die Entscheidung, inmitten des armen

Volkes zu leben, sondern nur eine Minderheit.
Ihre Werte und Einstellungen aber beein-
flussten und beeinflussen noch die Ganzheit.
In den Versammlungen der CoSMaRas von
1971 und 1972 wurden sich die Ordensfrauen
(gestiitzt auf die Kriterien des 1969 in San
Miguel von der Argentinischen Bischotfkon-
ferenz verfassten Textes) der sozialen Realitit
des Landes bewusst. Dies brachte ein neues
Verstidndnis der eigenen Sendung samt dem
Bewusstsein, eine Korperschaft als Ordens-
frauen in Argentinien zu sein und nach einer
grofleren Teilnahme am konkreten Leben
der Kirche streben zu kénnen.

2 Biographische Notizen

Diese theoretischen Ideen werden konkret,
wenn man biographische Details naher kennt.
Alicia Ana Maria Juana Domons Lebensweg
begann mit ihrer Geburt am 23. September 1937
in der franzosischen Ortschaft Charquemont.
Mit 19 Jahren trat sie in die Gesellschaft des
Pariser Missionsseminars ein und nahm den
Namen Maria Catalina an, aus dem bei ihren
engen Freunden bald Cathy wurde. Auf Grund
des Charismas ihrer Kongregation fiihlte sie
sich besonders vom Wort »Allen bin ich alles
geworden« (1Kor 9,22) angezogen. 1965 sandte
Sr. Thérese Logerot Alice nach Argentinien,
ins Katechesehaus im Bistum Moro6n. Mit
Monserrat Bertrand, einer Schwester aus ihrer
Gemeinschaft, hatte sie das Bediirfnis, sich im
Stiden von Buenos Aires, im popularen Stadt-
viertel Villa Lugano, niederzulassen. Einige
Jahre spiter zog sie in ein Tabakgebiet im
Landesinneren Argentiniens um: Perugorria,
in der Provinz Corrientes. Dort wohnte eine
Mitschwester — Ivonne Pierron — seit 1970 bei
den Bauern.

1975 kehrte Alice nach Frankreich zuriick,
um an einem Kapitel ihrer Kongregation teil-
zunehmen. Danach entschied sie sich mehr in
Richtung einer Annéherung an die drmsten
Menschen: Sie traf die Entscheidung, sich
rechtlich-kanonisch von der Kongregation
zu losen. Auf diese Weise vergroflerte sich
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die Einsamkeit, in der sie jetzt ohne den
institutionellen Schutz leben musste. Die
politische Lage in Argentinien glitt allmahlich
in den Staatsterrorismus. Einige junge Leute,
die mit Alice in den Ligas Agrarias' (Land-
wirtschliche Biinde) arbeiteten, wurden
von der Regierung entfiithrt. Da entschloss
sich Domon, nach Buenos Aires zu reisen.
Dort lernte sie die Madres de Plaza de Mayo
(Miitter von der Plaza de Mayo) kennen und
unterstiitzte sie. In der damaligen Situation
schlossen sich ihnen nur wenige an, da jeder
beliebige Umstand den Tod nach sich ziehen
konnte, erst recht, wenn man eine der ent-
fithrten bzw. »verschwundenen« Personen
zuriickforderte. Die Miitter taten es fiir jhre
Kinder und Alice war besonders mitfiihlend
in ihrer entmutigenden Situation.

Schliefllich wurde Alice am 8. Dezember
1977, am Ende eines Treffens mit Verwandten
von Verschwundenen in der Kirche Santa
Cruz, zusammen mit einer Gruppe von
ihnen entfithrt. Thr bemerkenswerter Ein-
satz in den schwierigen Zeiten, in denen sie
lebte, ist eine Herausforderung fiir unsere
Theologie. »Im alltdglichen Leben kommen
die wahren, vitalen und religiosen Pro-
bleme nicht aus dem theoretischen Bereich,
sondern aus der Praxis, wenn die Aus-
legungs- bzw. Verhaltensmodelle ausfallen
oder, was dasselbe ist, wenn die bis jetzt
bekannten Erfahrungen und Auslegungen
uns nicht mehr hilfreich sind«.'?

Die hier befolgte theologische Methode
geht von jenem Wort aus, das aus der Per-
spektive des Glaubens im verborgenen und
leidenden Leben so vieler Menschen, die
eine wahre Passion durchmachen, gelesen
werden kann. Wahrend in Lumen gentium
das Ordensleben noch als Trennung von der
Welt aufgefasst wird, durchbricht Perfectae
caritatis dieses Schema, indem dort vom
Apostolat als wesentlichem Element die Rede
ist. Es wird nicht der Verzicht auf die Welt
hervorgehoben, sondern die Liebe zur Welt.
Das Ordensleben ist fiir die Welt. So versteht
Alice Domon es in ihren spontanen Schriften.
Nach ihrem Austritt aus der Kongregation

spricht sie so ihr Verstindnis des Ordens-
lebens aus: »Ich werde mein Engagement
des geweihten Lebens mit den drei Geliibden
erneuern: der Armut in einer ausgebeuteten
und verlassenen Welt; der Keuschheit, um
eine briiderlichere und solidarischere Welt
zu schaffen; des Gehorsams zu Jesus Christus,
der will, dass all seine Geschwister dieselben
Rechte und Moglichkeiten zum Leben in
Fille auf dieser Welt haben. All dies mit
Freude und Vertrauen. Moge der Herr uns
seine Liebe und sein Licht schenken!!!«"?
Das Dokument Perfectae caritatis tritt fir
die Nachfolge Christi als letzte Norm des
Ordenslebens ein. Alice geht einen immer
engeren Weg bis zur Identifizierung mit dem
Pascha Jesus Christi. So driickt sie es gegen-
tiber ihrer Tante Hermandine aus: »[Ich bin
keine] > Revolutionarin¢, wie du denkst. Und
das sage ich mit Schamgefiihl, weil es teuer
ist, ein bequemes und etwas biirgerliches
Leben einzutauschen angesichts eines
Lebens, wie es der Herr in Paldstina mit

9 »Das Mindeste, was man sagen kann ist, dass sich jener
erste Enthusiasmus und jene Liebe zu den Armen in der
Eingliederung heutzutage abgekihlt haben, auf Grund von
auBerlichem Druck und von der Entstehung einer neuen
Generation, der diese Mystik fremd ist. Wir erleben neue
Zeiten, aber dreiBig Jahre spater kann Medellin uns noch
viel Uber eine kritische Haltung zu vielen Aspekten der
Postmoderne lehren. Weder ist all das Aktuelle besser, noch
ist all das Vergangene schlimmer. Es ist aber wahr, dass

die Vergangenheit nur fur die Gegenwart wird sprechen
kénnen, wenn sie ihre noch gliltigen Werte in einem neuen
Verstandnishorizont Ubersetzen kann. Es lohnt sich, diesen
hermeneutischen Aufwand mit Medellin zu versuchen.
Sonst wirden wir viele Reichtiimer verlieren, die fiir eine
Generation, die nicht die herausfordernden und ver-
heiRenden Zeiten von Medellin erlebt hat, unverstandlich
geworden sind.« CABESTRERO, En Medellin (Anm.7), 59.
10 »Inder Situation der Armut und sogar des Elends, in der
der grofte Teil des lateinamerikanischen Volkes lebt, haben
wir Bischofe, Priester und Ordensleute das Nétige zum
Leben und eine gewisse Sicherheit, wahrend den Armen
das Notwendigste fehlt und sie in Angst und Unsicherheit
leben« (Medellin X1v.3).

11 Die Bewegung »Ligas Agrarias« versammelte
unabhéngige Vereinigungen von armen und mittelschicht-
lichen Bauern des argentinischen Nordostens. Die »Ligas«
versammelten flinfundvierzigtausend Familien im Norden
der Provinz Santa Fe, im Nordosten der Provinzen Cérdoba,
Chaco, Formosa, Misiones, Corrientes und Entre Rios. Heut-
zutage ist diese ganze Organisation fast zerstort.

12 Michael SCHNEIDER, Teologia como biografia. Una
fundamentacién dogmatica, Bilbao 2000, 62-63.

13 Brief 70, in: VINOLES, Cartas de Alice Domon
(Anm.6),178.
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den Menschen seiner Zeit gelebt hat. Ich
fithle das Bediirfnis, mehr zu tun - aber ich
kann nicht -, um dem &hnlicher zu werden,
der unser Vorbild ist. Wie du sagst, nur ER
kann uns lehren, in dem Maf3e, in dem wir
Hoérende bleiben«.'*

Im Dokument von Medellin heifit es,
wenn die Rede von der Armut der Kirche ist:
»Es gibt gentigend Fille, in denen die Armen
fithlen, dass ihre Bischofe oder ihre Pfarrer
und Ordensleute sich nicht wirklich mit
ihnen, mit ihren Problemen und Angsten,
identifizieren« (Medellin IV. 3). Die grofite
Unsicherheit und die grofite Armut ist ohne
Zweifel die Bedrohung des eigenen Lebens.
Alice war das Schicksal, das ihr blithen
konnte, bewusst. In der Tat waren schon
damals viele ihrer bauerlichen Gefdhrten/
innen verschwunden und die Bewegung der
Miitter von der Plaza de Mayo wuchs damals
zahlenmiflig schon enorm. Auf diese Weise
war es schwieriger geworden aufzudecken,
dass jemand eingeschleust worden war, wie
es tatsdchlich vorkam.

Schluss

Ohne Zweifel konnen die inmitten des
Volkes integrierten Ordensfrauen als ein
hermeneutischer Ort fiir die Theologie in
Lateinamerika bezeichnet werden. Ihre
Uberzeugungen, Taten und Gedanken iiber-
schreiten Grenzen, inner- und aufSerhalb der
Kirche; sie verschieben sich zum Popularen,
das als Kriterium der Wahrheit und des
Handelns verstanden wird. Nun, welchen
Gott zeigt uns dieser Typ von theologischen
Existenzen, die viel zu oft weit weg von den
institutionellen Entscheidungszentren sind?
Hier wird das Genuinste der christlichen
Botschaft offenbart:

Der Gott des Kampfes gegen den Gotzen-
dienst: Er ist nicht mit jenen falschen
Gottern vergleichbar, die heute noch ihre
Opfer weiter toten, um ihre wirtschaftlichen,
politischen oder militarischen Stellungen
halten zu kdnnen. Jesus sagt: »Kein Sklave

kann zwei Herren dienen; er wird entweder
den einen hassen und den andern lieben,
oder er wird zu dem einen halten und den
andern verachten. Thr konnt nicht beiden
dienen, Gott und dem Mammon« (Lk 16,13).

Der Gott der Armen: Medellin empfiehlt
den Ordensleuten, »sich der schweren
sozialen Probleme breiter Schichten des
Volkes, in dem wir leben, bewusst zu
werden« (XII, 11). Sie sind jene, die unter der
grofiten Verarmung leiden. Das Ordensleben
in popularen Milieus bedeutete mehr als nur
den Wechsel des Wohnortes. Tatsachlich
begannen viele Ordensleute in ihrem Alltag
die Probleme des armen Volkes zu erfahren.
Alice Domon nutzte nicht ein Flugticket
oder einen Befehl von oben, um den Kon-
flikt zu vermeiden, sondern sie begleitete die
Leiden ihres Volkes, als sie sich in Unterdrii-
ckung, Tortur und Tod verwandelten.

Der Gott des Lebens: Alices Existenz
sprach von jenem, der gekommen ist, um
das Leben in Fiille zu bringen. Deswegen
konnte sie nicht ertragen, dass dieses Leben
nur fir einige da wire. Alice verkiindet uns
einen immer grofleren Gott, der uns selbst
das Argernis des Kreuzes zumutet. Er ist vor
allem der treue Gott.

Der Gott der Liebe: Alice suchte, mit
anderen Menschen, seine Wege und sein
Gesicht. Deshalb sagte sie in einem ihrer
letzten Briefe, dass Gott inmitten der
trostlosen Situation in Argentinien mit der
Militardiktatur nicht weiter schweigen konne.
Und Er schwieg nicht. Er lief§ sie selbst zu
einem »Wort« werden. Er lief sie » Mutter«
unter den zwolf mit ihr an einem 8. Dezember,
am Marienfest, in der Kirche Santa Cruz ver-
schwundenen Mittern werden.

»Ich erfahre von nahem die Situation der
von der Unterdriickung zerstorten Familien.
Momentan beginnen wir an eine gemein-
same Pastoral fur diesen Sektor des Volkes
zu denken. Dort habe ich, wie ich fihle,
mehr Chancen, beteiligt zu sein, zu ver-
stehen und den Leuten dabei zu helfen,
dass sie entdecken, was der Herr ihnen in
diesem Moment und in der Situation, in
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der sie heute leben, sagt. Wie kann man
ihnen helfen, das Leiden zu interpretieren,
das mit dem erzwungenen Verschwinden
eines geliebten Angehorigen neben so
vielen anderen Familien erlebt wird? Es gibt
Priester, Schwestern, gottgeweihte Laien und
sogar einen Bischof, die mit uns eine Ant-
wort des Herrn suchen und sich dafiir ein-
setzen, sie zu tibermitteln. Dies ist auch neu,
weil die Situation neu ist. Es gibt kein im
Voraus geschriebenes Buch. Dennoch setzt
dies einige theologische Griinde voraus:
die Betriibnis der nach ihren entfithrten
Kindern suchenden Miitter; den Kreuz- und
Leidensweg in den Regierungsbiiros, auf den
Polizeirevieren usw. Die Ablehnung durch
einen Teil der Kirche. Dies ist die »Passiong,
unter der so viele Menschen heute leiden,
und dazu noch die Folter, denen sie in den
Gefingnissen oder anderswo unterworfen
werden. Gott kann nicht weiter schweigen;
sicherlich will Er etwas antworten. Dies ist,
was wir gemeinsam suchen. Wie Du siehst,
es gibt viel zu tun. Lasst uns dem Herrn um
seine Kraft und sein Licht bitten«.'?

Alice Domon brachte mit ihrer Haltung
und mit ihren Optionen die Theologie des
Ordenslebens nach Medellin zum Ausdruck.
Sie machte besonders jenes Ordensleben
sichtbar, das - seit den 1960er Jahren - an
die Peripherien zu ziehen begann, um mit
dem armen Volk zu leben. Anhand ihres
Lebensweges wurde hier gezeigt, wie dieses
Mit-Leben in ein Mit-Sterben und dieses
wiederum durch das Pascha-Mysterium in
neues Leben fiir immer verwandelt wurde.
Aus diesen Uberzeugungen entstand eine
neue Art Geschwisterlichkeit, die nicht blof3
darin besteht, dass man unter einem Dach
wohnt oder an gemeinsamen Aktivititen
teilnimmt. Alice ergriindete in ihren
Schriften die moglichen Versuchungen
dieses neuen Lebensstils: die Zerstreuung
(weil man Strukturen verlassen hat), den
Aktivismus (weil man manchmal keine
Zeitraume fur das Gebet festlegen kann)
oder die Isolierung (wegen der Konflikte mit
ihren Mitschwestern). Mit ihrer ehrlichen

Suche fand sie dennoch die Wege, die tiber
die Stereotypen hinausgingen. Die Liebe
verlieh ihrer Hingabe Einheit, sei es, wenn
sie abends die Ereignisse des Tages ins Gebet
einschloss, oder sei es, wenn sie mutige und
personliche Entscheidungen im Alltag traf.
Hier stellt sich eine Frage: Wenn sich
heute das Schicksal des armen Volkes ver-
dunkelt in der Nacht eines neuen, scheinbar
demokratischen Neoliberalismus, der aber
immer rauberisch und gierig bleibt - wird
die Kirche die Médnner und die Frauen ihrer
Zeit bis zur Vollendung begleiten und wird
sie sich so aus Liebe mit Jesus Christus, im
Geheimnis seiner Menschwerdung, die sich
im Pascha vollendet, identifizieren?
Welche sind nun die Zukunftsper-
spektiven, die in jeder Arbeit der his-
torischen Erinnerung eréffnet werden?
Der vorliegende Artikel hat versucht, den
Beitrag der Frauenbiographien zu einer
nicht vom Popularen getrennten Kirche
zu verdeutlichen. Ausgehend von einer zur
Zeit der Konferenz von Medellin lebenden
Ordensfrau, skizzierte er den Wert der
Lebensgeschichten derjenigen, die durch
die Gewalt der 6konomischen Ziinfte ver-
schwunden sind. Diese Gewalt manifestierte
sich an Alice und an vielen anderen als
Staatsterrorismus wihrend der letzten
Militardiktatur. Aber sie manifestiert sich
auch heutzutage, besonders gegeniiber der
Mittelschicht und den popularen Klassen
in Lateinamerika, die durch die propagan-
distischen Reden der Medien betrogen
werden. Sie leiden unter den Wirkungen
der Ungleichheit in der Erziehung, in der
Wirtschaft und im sozialen Leben aufgrund
juristischer Winkelziige zur Entmachtung
ihrer legitimen Autoritaten oder dank einer
neoliberalen Regierung, die angeblich
demokratisch, weil aus den Wahlen hervor-
gegangen ist. *

14 Brief 53, in:ebd., 140.
15 Brief 97, in:ebd., 228-229.
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Schopfung

Die missionarische Spiritualitit
der Afrikamissionare - Weifle Viter

von Hans Vocking Afr. M.

n der Kirchengeschichte in Europa ist
I das 19. Jahrhundert das Jahrhundert der

Mission. Es entstehen funktionsgerechte
Gemeinschaften oder Gesellschaften von
Frauen und Minnern fiir die »Heidenmis-
sion« in den neuen Kolonialgebieten der
europdischen Imperien. Die Spiritualitéit der
neuen Gemeinschaften ist im Allgemeinen
gepragt von der Herz-Jesus Verehrung, der
Marienfrommigkeit sowie der eucha-
ristischen Anbetung. Zahlreiche Neu-
grindungen haben sich an der ignatia-
nischen Spiritualitdt orientiert. Der erste
Novizenmeister der Afrikamissionare war
ein Jesuit.! So wurde die ignatianische Spiri-
tualitat pragend, das Gebet leben durch die
Ubung der Unterscheidung der Geister und
eingeiibt durch die jahrlichen Exerzitien.
Die Nichstenliebe wird im Armenhaus, im

Krankenhaus, in der Schule sowie in
Waisenhdusern praktiziert.
Die Afrikamissionare wurden 1868 in

Nordafrika von dem franzdsischen Bischof
von Algier, Charles Allemand Lavigerie,
gegriindet.” Sein Engagement fiir die Kirche
kann sowohl auf kirchlichen als auch auf
politischen Ebenen festgestellt werden. Die
Griindung der Gesellschaft der Afrikamis-
sionare war nur eine unter vielen seiner
Initiativen.?

Lavigerie war Mitglied der dltesten Tochter
der Kirche und die Kirche in Frankreich
war im 19.Jahrhundert die Missionskirche
schlechthin. Sie hat wihrend dieses Jahr-
hunderts die Mehrzahl der Missionsgesell-
schaften hervorgebracht. Die Missionskarte
des 19.Jahrhunderts zeigt, dass die katho-
lische Mission im Orient, vom Balkan tiber
Persien bis nach China, von Missionaren
der Kirche in Frankreich geprigt wird. In
Afrika wurden von den etwa 60 Vikariaten
im 19.Jahrhundert 30 von franzosischen
Missionsgesellschaften geleitet.

Lavigerie wurde 1867 Erzbischof von Algier,
einer Diozese, die aus Einwanderern bestand.
Algerien wurde 1830 nicht nur von Frankreich
kolonisiert, sondern der nordliche Teil wurde
in drei franzosische Departements aufgeteilt,
wihrend die Sahara Mandatsgebiet wurde.
ImJahre 1882 wird Lavigerie zum Kardinal,
1884 auch zum Erzbischof von Karthago
und zum Primas von Afrika ernannt. Die
franzdsische Regierung betrieb eine intensive
Bevolkerungspolitik. Die Einwanderer kamen
aus Frankreich, Spanien, Italien und Malta.
Sie bekamen alle die franzosische Nationalitit,
wihrend die muslimischen Einheimischen
einen Sonderstatus hatten. Als Lavigerie die
zwei Missionsinstitute der Afrikamissionare
und der Schwestern unserer Lieben Frau von
Afrika-Weifle Schwestern griindete, musste
er sich zuerst gegen den Vorwurf verteidigen,
er wolle die franzosische Kultur in Afrika
verbreiten.

Der evangelische Missionswissen-
schaftler Gustav Warneck (1834-1910),
Begriinder der deutschen Missions-
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wissenschaft, vertrat diese Meinung.
Warneck selbst war Gegner der deutschen
»Kolonialmission« und machte es Lavigerie
zum Vorwurf, dass er eine franzdsische
Kolonialmission vorantrieb. Er habe nur
die Mehrung der Macht und den Ein-
fluss Frankreichs im Sinn. Seine Missio-
nare sollen sowohl fiir das Evangelium als
auch fur die Grofle Frankreichs arbeiten.
Der katholische Missionswissenschaftler
Wolfgang Wolfinger hat dagegen nach-
gewiesen, dass der Kardinal sich nicht
von franzosischen Nationalinteressen hat
leiten lassen, sondern dass er vom Pariser
»Seminar fiir duflere Mission« beein-
flusst war. Dieses Institut hatte allerdings
eine feste Anbindung an die vatikanische
Kongregation fiir die Evangelisierung
der Volker. Die Auseinandersetzungen
Lavigeries mit den politischen Instanzen
in Algerien bezeugen, dass er sich immer als
Gegner der Kolonialmission profiliert hat.
Er wollte eine Mission frei von staatlicher
Bevormundung. Seine Zustimmung fiir die
Mission suchte er nicht in Paris, sondern
bei Papst Leo XIIL.#

Der Einfluss des Stifters erschopft sich
aber nicht in der Griindung eines neuen
Instituts. Durch sein Charisma sowie
Leitlinien wirkt er weiter in dem Institut.
Erganzt werden diese Vorgaben im Laufe
der Geschichte durch den Beitrag der
Einzelmitglieder wie der Gemeinschaft.
»Der Geist und die eigentlichen Absichten
des Griinders wie auch die gesunden
Uberlieferungen, die zusammen das Erbe
jedes Instituts ausmachen, sind getreu zu
erforschen und zu wahren«.’

Lavigerie wollte eine Missionsge-
meinschaft als »Gesellschaft des gemein-
samen Lebens ohne Gelitbde«. Ihre
Spiritualitat sollte auf drei Sdulen ruhen:
Sie sollte missionarisch sein, das Leben
und Arbeiten in einer Gemeinschaft, die
wenigstens aus drei Personen besteht,
verrichten und diese Gemeinschaft sollte
»katholisch« oder international sein. Die
drei Vorgaben waren allerdings in der

150jdhrigen Geschichte einer nicht zu
unterschitzenden kulturellen, politischen
und sozialen Entwicklung unterworfen.

1 Missionarisch

Seit Beginn beschrankte sich das Arbeits-
gebiet der Afrikamissionare auf Afrika und
die Afrikaner, wobei Lavigerie sich der
kulturellen und religiésen Unterschiedlich-
keit bewusst war. Unter Mission verstand
er, »zu den Heidenvélkern zu gehen und
im priesterlichen Dienst das Evangelium
Gottes zu verwalten [...] das Evangelium
dort zu verkiinden, wo man vom Namen
Jesu, des Messias noch nichts gehort
hatte, denn ich wollte nicht auf einem
Fundament aufbauen, das andere gelegt
hatten.«® In seine eigenen Worte iiber-
setzt: »Sie sollen darum stets daran denken,
dass sie keine Forscher, keine Reisenden,
keine Touristen, keine Gelehrten noch
sonst etwas sind, sondern nur und ganz
dem Heile der Seelen dienen, dass sie
Missionare sind. «”

Kardinal Lavigerie war sich aber auch
der Ungleichzeitigkeit der afrikanischen
Gesellschaften bewusst. In seiner Didzese
sowie in weiten Teilen Afrikas war die
Religion der Afrikaner der Islam. In
anderen Distrikten waren Naturreligionen

1 Th.MOORMAN, Histoire des Origines de
la Société. Destiné exclusivement aux mem-
bres de la Société. Roxburghshire s. d., 25-28;
Joseph MAZE, Le Pére Blanc. Missionnaire
d’Afrique a I'Ecole du Cardinal Lavigerie.
Namur: Grands Lacs, s.d.

2 Francois RENAULT, Le Cardinal Lavigerie
1825-1892. L'Eglise, I'Afrique et la France,
Paris 1992.

3 Fridolin RAUSCHER, Hundert Jahre
Weisse Vater, in: ZMR 52 (1968) 257-276.

4 J.TOURNIER, Le Cardinal Lavigerie et
son action politique (1863-1892) d'apreés des
documents nouveaux et inédits, Paris 1913.
5 I1. Vatikanische Konzil: Dekret Gber

die zeitgemaRe Erneuerung des Ordens-
leben. Nr. 2.

6 ROm 15,16.20-21.

7 »Unterweisungen« von 1878. Joseph
MAZE, Le cardinal Lavigerie et son action
apostolique, Algier 1928.
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die Religion der Mehrheitsbevolkerung.
Die Muslime glauben an den einen Gott
und Jesus, Sohn der Maria, ist auch kein
Unbekannter fiir sie. Zudem muss betont
werden, dass die Griindung der Afrikamis-
sionare zuerst mit Blick auf die Muslime
im Maghreb geschah. Lavigerie war der
erste und einzige in der 1400jdhrigen
Geschichte der Begegnung mit Muslimen,
der eine Missionsgesellschaft mit Blick auf
die Muslime gegriindet hat. Andere Orden
und Gesellschaften wie die Dominikaner,
Jesuiten, Franziskaner und Trinitarier
waren auch in islamischen Gesellschaften
prasent und in verschiedenen Diensten
aktiv, doch bei ihnen war es eine Arbeit
unter anderen.

Fiir die Afrikamissionare begann alles in
der Groflen Kabylei und in der Sahara. Die
Gesellschaft dort ist seit iber tausend Jahren
vom Islam geprégt. Fiir sie ist der Islam die
»wahre Religion vor Gott«® und die Muslime
»bilden die bestmdgliche Gemeinschaft«.’?
Lavigerie formulierte seine Haltung gegen-
tiber den Muslimen bei seiner Ankunft in
Algier folgendermaflen: »Das erste ist, dass
wir euch lieben und euch das beweisen
soweit wir kdnnen, indem wir euch Gutes
tun. Das zweite ist, dass fiir euch zu Gott
beten, Vater und Herr aller Geschopfe, dass
er uns seine Erleuchtung, seine Barmherzig-
keit und seinen Frieden in Fiille gewihre. «'°
Lavigerie sah den Auftrag, »unter und mit
den Muslimen zu leben, nicht im Sinne
eines interreligiosen Dialogs. P. Joseph Cuoq
hat nachgewiesen, dass die Handbiicher, die
Lavigerie wihrend seines Studiums in Paris
benutzte, das Heil der Heiden mit keinem
Wort erwihnten." Durch die Arbeit der
Missionare und Missionarinnen énderte
sich das Verhaltnis der Kirche zum Glauben
der Muslime, so dass 100 Jahre spater das
11. Vatikanische Konzil in der Konstitution
Lumen gentium sowie in der Erklarung Nostra
aetate dazu klare Aussagen machte und eine
Position bezog, die spiter von den Pépsten,
angefangen mit Paul VI. bis zum jetzigen
Papst Franziskus, aufgegriffen wurden.

Die Entscheidung, Afrikamissionare auch
in die Gebiete siidlich der Sahara zu schicken,
erweiterte den Begriff » Mission« innerhalb
der Gesellschaft der Afrikamissionare. Lag
in Nordafrika der Akzent auf dem »gelebten
Zeugnis« und dem interreligiosen Dialog,
so schieben sich nun das Katechumenat
und die Taufe in den Vordergrund. Die
Frauen und Ménner in Zentralafrika horen
die Frohe Botschaft und bitten, getauft zu
werden. Zeugnis und Katechumenat sind
die beiden Seiten der Medaille Mission.

Nach hundert Jahren stellte sich aber
die Frage: Was ist unsere missionarische
Aufgabe in Afrika ganz neu? Aus den afri-
kanischen Kolonien und Protektoraten sind
unabhingige Nationalstaaten geworden. Die
kulturellen, sozialen und wirtschaftlichen
Entwicklungen fiihrten oft zu Kriegen und
wirtschaftlicher Not. Auf der anderen Seite
bestehen die afrikanischen Ortskirchen aus
aktiven Pfarreien, aus denen die Bischofe
und Priester kommen. In Europa dagegen
setzte eine Entchristlichung ein, sowohl die
Zahl der Priesteramtskandidaten als auch
der missionarische Nachwuchs werden Man-
gelware. In der Weltkirche fand 1962-1965
das II. Vatikanische Konzil statt, das auf die
modernen Herausforderungen eine Antwort
suchte und gleichzeitig Impulse geben wollte.
Seit dem Konzil definiert sich die Kirche
missionarisch. Die alte Aufteilung zwischen
dem »christlichen Europa« und der dufleren
Mission hat ihre Giiltigkeit verloren.

Das Generalkapitel von 1967 ging in die
Geschichte der Afrikamissionare als das
Reformkapitel ein. Ausgehend vom Kon-
zil und von der religiosen und sozialen
Situation sowohl in Afrika und als auch
in Europa und Nordamerika wurde die
Frage diskutiert: Was ist unser Aufgabe hier
und heute? Die Antwort lautet »taches ini-
tiales« in Ortskirchen, die die pastoralen
Aufgaben selbststindig iibernehmen
konnen. Die Afrikamissionare wollen sich
aus der Pfarrarbeit zuriickziehen und an
der Peripherie der Kirche aktiv werden. Die
»taches initiales«!* wurden in den Bereichen
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»Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung
der Schopfung« definiert. Ein ergiebiges
Arbeitsfeld, denn in vielen Lindern Afri-
kas herrscht weder Gerechtigkeit noch
Frieden."® Zugleich erlaubte der Ansatz
auch, die geographischen Grenzen zu iiber-
schreiten, die Aktivitdten nach Europa und
Nordamerika auszuweiten. Im Zentrum der
Aktivititen bleiben Afrika und die Afri-
kaner. Seit Jahrzehnten stellen wir aber fest,
dass die Einwanderung von Afrikanern
nach Europa und Nordamerika zunimmt
und sich nun die Frage nach Gerechtigkeit
mit neuen Vorzeichen stellt. Beim Thema
Gerechtigkeit und Frieden konnen die Afri-
kamissionare auch auf ihren Griinder Bezug
nehmen. ImJahre 1888 beginnt Lavigerie
seine Anti-Sklaverei-Kampagne mit einer
Predigt in St. Sulpice in Paris.

Das Neue zeigte sich ebenfalls im
interreligiosen Dialog. Seit Jahrzehnten
wandern Frauen und Minner aus isla-
mischen und afrikanischen Kulturen nach
Europa. Die ersten kamen als Arbeitnehmer,
heute kommen sie als Asylsuchende, die
vor den Kriegen und Notsituationen in
Afrika fliichten. Sie fliehen vor Armut
und Diktatoren, hoffen, in Europa eine
sichere Zukunft autbauen zu kénnen. In
den europédischen Provinzen Spanien,
Frankreich, Belgien und Deutschland
arbeiten seit einigen Jahren die Afrikamis-
sionare, um afrikanische Fliichtlinge bei
der Integration zu begleiten und zu unter-
stitzen.

Auch die Begegnung mit Muslimen und
der christlich-islamische Dialog werden in
Europa und Nordamerika zum Arbeits-
gebiet. In der Européischen Union schatzt
man die Zahl der Muslime zwischen 12 und
15 Millionen. Mehrere Bischofskonferenzen
traten Anfangs der siebziger Jahre an die
Afrikamissionare heran; diese sollten ihnen
bei der Einrichtung von Arbeitsgruppen
(Schweiz) und Sekretariaten (Belgien,
Frankreich, Deutschland, Niederlande)
helfen oder Begegnungsorte (Spanien)
schaffen. Den Bischofskonferenzen

wurde bewusst, dass sie auf die Heraus-
forderungen der muslimischen Prisenz
reagieren miissen. Sie konnen nicht auf
pastorale Erfahrungen zuriickgreifen und
wollen sich deshalb auf Erfahrungen der
Weiflen Viter stiitzen."* Inzwischen haben
sich die Afrikamissionare aus dem Bereich
der Begegnung mit Muslimen in Europa
wegen Mangels an Nachwuchs fast ganz
zuriickgezogen.

2 Das Leben
in Gemeinschaft

Eine Gemeinschaft besteht aus mindestens
drei Afrikamissionaren. Fiir Lavigerie war
das Leben in Gemeinschaft ein Beweis
der Glaubwiirdigkeit nach auflen: »Ich
beschwore bei der Barmherzigkeit des gott-
lichen Heilandes alle meine S6hne [...], sie
mochten doch ja untereinander nach innen
und auflen die briiderliche Liebe iiben.
Wenn man sie je in Uneinigkeit und
Unfrieden sehen sollte, wiren sie die
Ursache eines gewaltigen Ungliicks und
behinderten sicher die Bekehrung der
Ungldubigen ...«

Die Gemeinschaft soll sich inkulturieren.
Dazu gehort, die jeweilige Sprache zu
beherrschen sowie sich den einheimischen
Sitten und Gebrduchen anzupassen. Auch
hier gilt das Wort des Paulus »Allen alles
werden.« Dies kann allerdings nur erreicht
werden, wenn eine positive Einstellung

8 Koran 3,19; 5,3.

9 Koran 3,110.

10 CEuvres choisis de Cardinal Lavigerie
(vol.1), Paris [1884], 21-22.

11 Joseph CUOQ, Lavigerie und die
Aufnahme von Muslimen in die Kirche.
Prinzip und pastorale Hinweise, in: CIBEDO-
Beitrage 6 (1992/4) 104-109.

12 xXI. Chapitre 1974 Actes Capitulaires,
Rome: Société des Missionnaire

d'Afrique, 1975.

13 Ledésird'un monde juste, Rome:
Société des Missionnaires d'Afrique, 1984.
14 Jan SLOMP/ Hans VOCKING, The
Churches and Islam in Europe, in: Studies in
Interreligious Dialogue 21 (2011/2) 211-232.
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zu der jeweiligen Kultur und Lebensweise
eingenommen und mit einem personlichen
und bescheidenen Lebensstil verbunden
wird."s

Auf dem Generalkapitel von 1967 wurde
lange iiber das Leben in Gemeinschaft dis-
kutiert. Man bemangelte, dass in der Ver-
gangenheit sowohl die Konstitutionen als
auch das Direktorium zu sehr einem Dis-
ziplinargesetzbuch vergleichbar waren. In
der Tat ist das Gemeinschaftsleben sehr
stark geistesgeschichtlich bedingt. Die
Gemeinschaften, gegriindet im 19. Jahr-
hundert, sind gepragt vom Individualismus.
Man wurde von der Gemeinschaft unter-
stiitzt, sie haben das gemeinsame Werk in
Zusammenarbeit getragen und es gehorte
zu ihrem Leben. Jeder musste aber lernen,
mit sich selbst fertig zu werden. Gewissens-
entscheidungen traf man alleine, vielleicht
noch mit einem geistlichen Berater, der
meistens als eine amtliche Beratungsstelle
wahrgenommen wurde. Die Ordnung, die
respektiert wurde, war eine rationale Ord-
nung, in der das Recht vieler Einzelner
bestehen und geschiitzt werden konnte.
Wenn Entscheidungen getroffen worden
waren, wurden sie ausgefiihrt.

Seit dem Reformkapitel 1967'¢ wurde
mehr die briiderliche Gemeinschaft
betont. Die kleinere Gemeinschaft, in der
kollegiale und kollektive Beratungen statt-
finden konnen, wird bekraftigt. Wird eine
gemeinsame Arbeit geleistet, dann soll sie
von den Fihigkeiten und Moglichkeiten
des Einzelnen mitgestaltet und getragen
werden. Das Team soll den Plan tragen
und er wird dadurch legitimiert. Man
will nicht mehr das Organ sein, um einen
Plan auszufiithren, an dem man nicht mit-
gewirkt hat.

Das religiose Gespriach unterein-
ander wird gesucht und ersetzt oft die
individuelle Meditation. Echte katho-
lische Gemeinschaft kann nur aus einer
individuellen Entscheidung und Verant-
wortung wachsen und lebendig bleiben.
Lebendig bleiben kann sie nur durch die

Zuwendung zum Anderen und zu Gott.
Allerdings muss auch gesagt werden, dass
eine Lebens- und Arbeitsgemeinschaft sich
heute in einer komplexeren Umwelt ver-
wirklichen muss, als es vor 100 Jahren
der Fall war. Um diese Herausforderung
zu meistern, benoétigt das Mitglied eine
groflere personliche Reife, Bildung und
Individualitit.

3 Die Katholizitit

Die Anweisungen des Griinders waren klar,
die Missionsgesellschaft sollte »katholisch«
sein. Der christliche Glaube inkarniert sich
in Kulturen, die sich dann durch die Evan-
gelisierung angleichen. Kulturelle, politische
und soziale Unterschiede dauern trotzdem
durch die Inkulturation des christlichen
Glaubens fort, sie werden zudem verfestigt.
Innerhalb der rémisch-katholischen Kirche
existiert die Katholizitit unter der Leitung
des Bischofs von Rom, ungeachtet der
Unterschiedlichkeiten. Es ist einerseits ein
Reichtum, den es zu wahren gilt, ander-
seits kann es zu Spannungen fithren, wenn
Christen unterschiedlicher christlicher Kul-
turen eine Lebensgemeinschaft bilden. Das
katholische Christentum ist wahrhaftig eine
Meta-Kommunitat und innerhalb dieser
Meta-Kommunitat ist die Unterschiedlich-
keit kein leeres Wort.

In den ersten Jahrzehnten war das in
der Gesellschaft der Afrikamissionare
kein Problem. Die Mitglieder waren in
der Mehrzahl Franzosen, die anderen

15 Paul LESOURD, Les Péres Blancs du
Cardinal Lavigerie, Paris1935,163-209.

16 PERES BLANCS, Documents Capitu-
laires, Rome: Société des Missionnaires
d'Afrique, 1968.

17 Alfred BAUDRILLART, La Guerre
Allemande et le Catholicisme, Paris1915;
Martin LATZEL, Die Katholische Kirche im
Ersten Weltkrieg zwischen Nationalismus
und Friedenswillen, Regensburg 2014;
Simon BROSSNER, Der Mainzer Katholi-
zismus und der Erste Weltkrieg, Mainz:
Johannes Gutenberg-Universitat Mainz,
Hausarbeit, 2015, 87.
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Europédern waren in der Minderheit und
passten sich den Vorgaben an. Die erste
Krise entstand nach dem Ersten Weltkrieg.
Der Generalobere, Bischof Livinhac, vertrat
die Meinung, dass er einem franzdsischen
Seminaristen nicht zumuten konne, mit
einem deutschen zusammenzuleben. Der
Krieg von 1870/71 und der Erste Weltkrieg
haben Spuren hinterlassen. Zudem fand
zwischen den deutschen und franzdsischen
Katholiken wéihrend des Ersten Weltkrieges
ein Streit iiber die Rechtglaubigkeit des
jeweils anderen statt. Theologen, Priester
und Bischofe sprachen sich gegenseitig die
Rechtgliubigkeit ab.'” Auf dem General-
kapitel wurde der Vorschlag von Livinhac,
die deutschen Mitglieder auszuschlieflen,
diskutiert und verworfen.

Heute wird die Katholizitit wieder
aktuell. Uber hundert Jahre waren fast nur
Européer, Kanadier und US-Amerikaner
Mitglieder der Gesellschaft der Afrikamis-
sionare. Nach dem II. Vatikanischem Kon-
zil 6ffnete sich die Gesellschaft, Afrikaner,
Asiaten und Siidamerikaner traten ein und
sie sind inzwischen die tragende Mehrheit
der Missionsgesellschaft geworden. Der
Generalobere kommt aus Sambia, zwei
seiner Assistenten kommen aus Ghana und
Burkina Faso, einer aus Grofibritannien
und der vierte aus Kanada. Am 1.Januar
2018 gab es 1.210 Afrikamissionare aus
36 Landern, aus 12 europidischen Staaten
kamen noch 557 Die Ausbildungszentren
wurden schon vor Jahrzehnten alle nach
Afrika, Indien, Philippinen, Jerusalem und
Brasilien verlegt. Eine Entwicklung, die die
Grofle sowie den Reichtum der Katholizitat
der Kirche bezeugt. Die Folge ist, dass die
Ausbildung dahin gehen muss, mit kul-
turellen Unterschieden kreativ leben zu
konnen. *

Mystik der
Betroffenheit

Missionarische Spiritualitit
der Comboni Missionare und der
Comboni Missionsschwestern

von Franz Weber MCC]J
issionarische Spiritualitat fallt
M nicht vom Himmel. Sie wird nicht
am griinen Tisch als Theorie
erdacht. Sie kommt »mitten aus dem geist-
lichen Leben« von Frauen und Mannern, die
in einer bestimmten geschichtlichen
Situation auf besonders drangende Heraus-
forderungen ihrer Zeit in Wort und Tat
geantwortet und um eine evangeliums-
gemifle Praxis gerungen haben. Als Ordens-
grinder haben sie ihr je verschiedenes
Charisma als eine »gewisse Erfahrung des
Geistes«! erlebt und gemeinsam mit anderen
als die ihnen eigene Art der Nachfolge
Christi in der Verwirklichung eines kon-
kreten Lebensprojektes zu verwirklichen
versucht. Das II. Vatikanische Konzil hat
den Orden als Grundorientierung fiir die
Vertiefung ihrer Spiritualitit den Auftrag
gegeben, in ihrer Erneuerung »zum Geist
des Ursprungs der einzelnen Institute«?
zuriickzukehren und »die eigentlichen
Absichten der Grunder [...] treu zu er-
forschen und zu bewahren«.?
Den Comboni Missionaren und den
Comboni Missionsschwestern war es nach
dem frithen Tod ihres Griinders Daniele

1 Vgl. »Mutuae relationes, Die Be-
ziehungen zwischen Bischofen und Ordens-
leuten in der Kirche (14.Mai1978), hg.

vom SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN
BISCHOFSKONFERENZ (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 8), n.11.

2 2.Vatikanisches Konzil, Dekret Giber die
zeitgemale Erneuerung des Ordenslebens
»Perfectae Caritatis«, n.2.

3 Ebd.
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Comboni nur begrenzt moglich, die
Grundimpulse seiner authentisch missio-
narischen Spiritualitdt zu vertiefen. Sie
geriet bald in Vergessenheit und wurde
vielfach durch eine individualistische und
wenig missionarische Frommigkeit ver-
drangt, wie sie in der Kirche des aus-
gehenden 19. und der ersten Hilfte des
20.Jahrhunderts vorherrschte. Im Blick
auf die Erneuerung der Comboni Institute
nach dem Konzil kann mit Dankbarkeit
festgestellt werden, dass die Erforschung
der Schriften des Griinders ein geistlich
missionarisches Erbe zum Vorschein
brachte, das sich als eine tragfahige
spirituelle Basis fiir Missionarinnen und
Missionare von heute erweist.

1 Daniele Comboni - Missionar
und Prophet aus leidenschaftlicher
Betroffenheit*

Daniele Comboni wurde 1831 in Limone
am Gardasee geboren. Er schlief3t sich 1843
in Verona dem Institut des Kanonikus
Nicola Mazza an, das sich dem Loskauf
und der Erziehung afrikanischer Sklaven-
kinder widmete. Von dieser Konfrontation
mit der Realitat der Sklaverei betroffen und
durch Berichte zuriickgekehrter Missionare
angesprochen, fasst Comboni in jugend-
licher Begeisterung den Entschluss, sein
Leben der Mission in Zentralafrika zu
weihen. Die meisten der bisher dorthin
entsandten Missionare waren sehr rasch
dem morderischen tropischen Klima zum
Opfer gefallen. Die Mission stand an ihrem
Ende.

1857 bricht Comboni als jiingstes Mitglied
einer Missionsexpedition des Mazza Instituts
in den heutigen Sudan auf, muss aber schon
zu Beginn des Jahres 1859 nach dem Tod
seiner Gefahrten selbst krank und erschopft
nach Italien zuriickkehren. Er erholt sich
und widmet sich in Verona wiederum der
Erziehung junger losgekaufter Afrikaner.
Doch die Mission in Zentralafrika und die

Menschen dort lassen ihn nicht los. Im Blick
auf das Scheitern aller bisherigen Missions-
versuche entwirft Comboni 1864 in Rom
einen »Plan fiir die Wiedergeburt Afrikas«,
der in seiner Grundintention darauf abzielt,
Afrika durch Afrikaner und Afrikanerinnen
zu evangelisieren. Er dachte dabei nicht
nur an die Ausbildung eines einheimischen
Klerus, sondern an die Zusammenarbeit ver-
schiedener Missionsinstitute und Missions-
vereine in der Schulung von Handwerkern
und Katechisten. Auch sollte nach seinen
Vorstellungen der Heranbildung von Frauen
und dem Aufbau christlicher Familien und
Gemeinden eine besondere Bedeutung zuge-
messen werden.

Nach zwei weiteren Expeditionen nach
Zentralafrika wirbt Comboni auf mehreren
Reisen durch Europa um Unterstiitzung zur
Umsetzung seines Plans. 1867 griindet er
in Verona das Institut fiir Afrika, aus dem
sich spater die Kongregation der Comboni
Missionare vom Herzen Jesu (MCC]J) ent-
wickelte und 1876 die Kongregation der »Pie
madri della Nigritia«, deren Mitglieder sich
heute einfach »Comboni Missionsschwes-
tern« nennen. Der Rundbrief des Pioniers
der zentralafrikanischen Mission an die
Viter des I. Vatikanischen Konzils war eine
leidenschaftliche Anfrage an die Bischofe
und an die romische Kirchenleitung,® die
wenigstens dazu fithrte, dass eine Minderheit
von 70 Bischofen das ebenfalls von Comboni
verfasste »Postulatum pro Nigris Africae
Centralis«® unterschrieb. Darin wurden
die Bischofe eindringlich gebeten, »doch
wenigstens einen Blick der Barmbherzig-
keit auf das Innere Afrikas (zu) werfen.«’
Zu einer wirklichen Wahrnehmung der
dramatischen Situation Afrikas konnte
Comboni die meisten Konzilsvater allerdings
nicht bewegen. Sie fithlten sich davon kaum
oder gar nicht betroffen. Nur einzelne
Gruppen von Bischofen stellten sich den
brennenden Fragen, die damals weltweit
in der sogenannten »Heidenmission« auf-
brachen. Das Postulat Combonis fand auf
dem I.Vaticanum keine Behandlung. Die

zmr | 102.Jahrgang | 2018



299

FORUM Missionarische Spiritualitiit

Mission der Kirche in anderen Kontinenten
war auf dem Konzil bestenfalls ein Rand-
thema.® Comboni bleibt ein einsamer Rufer
in der Wiste. Aber er ist nicht bereit, sich
zum Schweigen bringen zu lassen. Bei den
Missionsvereinen in Koln und Wien, deren
Engagement zu einem grofien Teil von Laien
ausging, und bei einzelnen Personlichkeiten
des kirchlichen und offentlichen Lebens
findet er Gehor und Unterstiitzung. 1872
wird die Mission in Zentralafrika dem von
Comboni gegriindeten Institut anvertraut.
1877 wird er zum Apostolischen Vikar
ernannt und im selben Jahr in Rom zum
Bischof geweiht.

Bei seiner Rickkehr nach Khartum
wird Comboni wieder mit der gnadenlosen
Praxis des Sklavenhandels konfrontiert.
Immer wieder kauft er Sklaven frei und
setzt sich fur ein Verbot der Sklaverei
ein, die in Europa bereits abgeschafft und
verboten war. 1881 bricht Comboni zur
Visitation der weit entlegenen Gebiete
seines Vikariates auf. Von den Strapazen
dieser Reise geschwicht und durch den
Tod seiner Missionare bedriickt stirbt er
selbst am Abend des 10. Oktober 1881 in
Khartum.

2 Lebenshingabe
an die Bediirftigsten und am
meisten Vernachlissigten

»Daniel Comboni hat sich durch seine Ganz-
hingabe an die missionarische Aufgabe her-
vorgetan. Fiir diese Sache sprach, arbeitete,
lebte und starb er.«’ Mit dieser Aussage
charakterisieren die Comboni Missionare
in ihren Konstitutionen die Spiritualitat
ihres Griinders. Doch sein missionarischer
Einsatz galt nicht einer Sache, sondern
konkreten Menschen im heutigen Sudan,
mit deren traurigem Los er direkt kon-
frontiert worden war. Comboni ist davon
tief betroffen. Davon legen sein Leben, seine
umfangreiche Korrespondenz und seine

missionsstrategischen Schriften ein beredtes
Zeugnis ab. Comboni ist in seiner Theologie
und in seinen Frommigkeitsformen ganz
ein Kind seiner Zeit. Wie er iber Afrikaner
und ihre Kultur als »finsteres Heidentum«
spricht, erscheint uns heute fragwiirdig.
Doch die Sprache seines Herzens ist iiber-
zeugend und zeigt seine vorrangige Option
fur Menschen in ihrer Unheilssituation. Der
Einsatz fiir diese Menschen und ihre Befrei-
ung ist fiir ihn der »Weg der Kirche«' in
Afrika.

»Sie miissen wissen«, so schreibt er
an Gottfried Nocker, den Priasidenten
des Kolner Missionsvereins, »dass Afrika
und seine armen Schwarzen sich meines
Herzens bemdéchtigt haben, das nur

4 Zur Biographie und missionsgeschicht-
lichen Bedeutung von Daniele Comboni,

vgl. Comboni Daniele, in: Horst RZEPKOWSKI,
Lexikon der Mission, Graz/Wien/Kéln
1992,108; Reinhold BAUMANN, Daniel
Comboni. Leben und Werk in Bildern und
Dokumenten, Reimlingen 2003; Aldo
GILLI/Pietro CHIOCCHETTA, Il messsaggio di
Daniele Comboni, Bologna 1977, gekiirzte
deutsche Ausgabe: Ein Leben fiir Afrika,
Buxheim 1991; Daniele COMBONI, Gli scritti,
Bologna 1991. Es liegt nun auch die deutsche
Ubersetzung dieser Gesamtausgabe seiner
Schriften vor: DEUTSCHSPRACHIGE PROVINZ
DER COMBONI MISSIONARE (Hg.), Die
Schriften des HI. Daniel Comboni. Briefe —
Berichte — Predigten und Dokumente
(1850-1881) des Griinders der Comboni
Missionare, 2 Bd., Deiningen 2017.

5 »Und nun frage ich mich, ob es jemanden
auf der Welt gibt, der unterTranen versucht,
uns die Empfindungen so vieler Millionen
von Menschen in Afrika bekannt zu machen.
Gibt es unter euch jemanden, der sich als
Vater fur die Schwarzen einsetzt, der als
Vermittler seine Stimme erhebt fir so viele
Nachkommen Hams? Sagtes, erlauchte
Véter, sag es auch du, getreues Rom«: Rund-
brief an die Konzilsvater vom 24. Juni 1870
(in: Schriften | [Anm. 4], 2294-2309).

6 Ebd., 2310-2314.

7 Postulatum an das Okumenische Vatika-
nische Konzil fir die Schwarzafrikaner Zen-
tralafrikas vom 24.Juni 1870, in: ebd., 2310.

8 Johannes BECKMANN, Das I. Vatikanische
Konzil und die Missionen, in: Hubert JEDIN
(Hg.), Handbuch der Kirchengeschichte vi,
Freiburg/Basel/Wien 1971, 640-649.

9 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU (MCCJ), Lebensform. Konstitutionen
und Generaldirektorium, Rom 1988, n. 2.

10 Vgl. JOHANNES PAUL II., Enzyklika
»Redemptoris missio«, n.14.
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noch fiir sie schldgt.«! Die Berufung
zum missionarischen Dienst hat sich fiir
Comboni in der Wahl der Volker Afri-
kas konkretisiert; sie erschienen ihm »in
jener Stunde der Geschichte [...] als die
Armsten und am meisten Vernachlissigten
der ganzen Welt.«!? Das Lehramt der
Kirche und die Theologie seiner Zeit boten
Comboni keine Antwort auf die Frage, ob
Menschen auch aufSerhalb der Kirche zum
Heil gelangen konnen. Deshalb erklart er
sich bereit, sich »bis zum Tod dem miih-
samen und schwierigen Apostolat von
Zentralafrika zu widmen, um [...] das
Seelenheil jener Menschen zu sichern, die
zu den ungliicklichsten, bediirftigsten und
am meisten Vernachlassigten der Erde
gehoren.«

3 Aufmerksamkeit
fiir die Stunde Gottes
fiir Afrika

In einer Zeit, als der Wettlauf um die Auf-
teilung Afrikas seinem Hohepunkt zustrebte
und keine européische Kolonialmacht die
Chance der Stunde verpassen wollte, noch
ein Stiick des Kontinents zu erobern und
auszubeuten, spricht Comboni aus einer
anderen Sicht von der Stunde Gottes
als »der Stunde des Heils fiir das arme
Afrika.« »[...] Der Katholik, gewohnt
alles in jenem Licht zu sehen, das ihm von
oben leuchtet, betrachtet Afrika nicht durch
das traurige Prisma nur irdischer Vorteile,
sondern im reinen Lichte seines Glaubens.
Hier erblickt er Millionen seiner Briider, die
derselben menschlichen Familie angehoren,
denselben Vater im Himmel haben, doch
noch unter dem Joch des Bosen stohnend
seufzen.«®

Comboni mochte die Chance nicht ver-
passen, die Bischofe der Weltkirche auf dem
I. Vatikanischen Konzil auf Afrika aufmerk-
sam zu machen. In seinem Rundbrief spricht
er sie direkt an: »So seht doch vor euch,
erlauchteste Viter, dieses ungliickliche afri-

kanische Volk, das in der Finsternis sitzt,
auf Irrwegen wandelt und ohne Fithrung,
ohne Licht, ohne Glauben, ohne Gott in
die Abgriinde stiirzt«.'® Auf dem Konzil
selbst stiefl dieser Aufruf auf wenig Echo,
aber viele andere, alte Orden und neu ent-
stehenden Missionsinstitute folgten dem
Ruf nach Afrika. Angesichts der enormen
Opfer, die die Missionsarbeit dort von ihnen
verlangte, wurde die Frage nach einer trag-
fahigen, alltagstauglichen Spiritualitit zu
einer Uberlebensfrage der Missionare in
Zentralafrika.

4 Guter Hirte -
Herz Jesu - Kreuz

Wie andere Missionare und Ordensgriinder
des 19.Jahrhundert iibernimmt Comboni
Frommigkeitsformen seiner Zeit. Er inter-
pretiert und praktiziert sie aber im Kontext
seiner spezifischen Lebens- und Missions-
erfahrungen in Zentralafrika. »Die vor-
behaltlose Liebe Combonis zu den Volkern
Afrikas hatte ihren Ursprung und ihr Vor-
bild in der Erloserliebe des Guten Hirten,
der am Kreuz sein Leben hingegeben hatx,
heifst es in der Lebensform der Comboni
Missionare.!” Am Schluss seines Plans fiir
die Wiedergeburt Afrikas stellt Comboni
die Missionare den kolonialen Ausbeutern
gegeniiber und sagt von ihnen: »Sie
werden diese Volker nicht wie Eroberer
unterwerfen, sondern nach dem Vorbild des
Guten Hirten die sich in die Dornen ver-
laufenen Schafe auf ihre Schultern nehmen
und sie aus der Unterdriickung [...] heraus-
fithren. «'®

Von ihrem Griinder sagen die Comboni
Missionare in ihren Konstitutionen, er habe
»im Geheimnis des Herzens Jesu die Kraft fiir
seinen missionarischen Einsatz gefunden «*®
»Im Vertrauen auf das Heiligste Herz Jesux,
so sagt Comboni von sich selbst, »bin ich
immer mehr bereit fiir Jesus Christus und
fur das Heil der ungliicklichen Volker Zen-
tralafrikas zu leiden [...] und zu sterben. «*°

zmr | 102.Jahrgang | 2018



FORUM Missionarische Spiritualitiit

301

Diese Bereitschaft war angesichts der
Tatsache, dass Comboni und seine Missio-
nare oft tagtiglich den Tod vor Augen hatten,
keine pathetisch fromme Phrase, sondern
wurde zu einer Grundhaltung missio-
narischer Spiritualitit. Uberall, wo Comboni
in seinen Briefen vom »Heiligsten Herzen
Jesu« schreibt, geht es ihm nicht um eine
heilsindividualistische Frommigkeitspraxis,
sondern um eine ganz konkrete Sorge fir
seine Missionare und fiir die Not leidende
Bevolkerung seines Vikariats, die er dem
Herzen Jesu weiht, »das nie aufgehort hat
die Menschen zu lieben.«*!

Daniel Comboni kommt aus der
Erfahrung seiner auflerst schwierigen
Mission in Zentralafrika, an deren Wegen
im wahrsten Sinn des Wortes die Kreuze
zahlreicher frith verstorbener Missionare
standen, zur Uberzeugung, »dass die Werke
Gottes immer am Fuf3 des Kalvarienberges
geboren werden. Das Kreuz, die Wider-
spriiche, Hindernisse und Opfer sind das
normale Kennzeichen der Heiligkeit eines
Werkes [...] Dies ist die liebevolle und weise
Okonomie der gbttlichen Vorsehung, die
von der Geschichte der Kirche [...] bestatigt
wird. «*2

Bei Comboni wird eine Kreuzesmystik
erkennbar, die ihren Sitz im Leben zum
einen in seinen durchkreuzten Pldnen und
Niederlagen, in den Widerstinden gegen
sein Werk, vor allem aber im » Mit-erleben«
und »Mit-erleiden« des Schicksals
gekreuzigter Menschen und Volker hat. Er
wird stdndig in » Mitleidenschaft gezogen«.
Combonis Kreuzesspiritualitit erschopft
sich aber nicht in einer passiven Akzeptanz
leidvollen Lebens. Er kampft mit ganzer
Kraft gegen das »Kreuz«, das Menschen
einander auf die Schultern legen, gegen
die Versklavung, die fiir ihn ein Verbrechen
gegen die Menschenwiirde ist, gegen
ungerechte Anschuldigungen, die gegen
ihn und seine Mitarbeiter vorgebracht
werden, und bemiiht sich um Kldrung
und Aufkldrung. Der unermiidliche Ein-
satz Combonis fiir versklavte, gekreuzigte

Menschen und sein Kampf fir die
Abschaffung der Sklaverei zeugen von
einer befreienden Spiritualitit, in der es
niemals um Rechtfertigung von Unrecht
geht, sondern um Befreiung und Erlosung
des Menschen. Die Hingabe Jesu am Kreuz
ist fiir Comboni eine Tat der Befreiung.
»Nur der, der mit seinem glorreichen Opfer
auf Golgotha wollte, dass die Sklaverei
fiur immer von der Erde verbannt werde,
nur Er kann Afrika von der Sklaverei
befreien.«*

Comboni hat sich also nicht nur aus
humanitiren Grinden gegen die Ver-
sklavung von Menschen eingesetzt. Sein
Glaube an den Erloser und Befreier Jesus
Christus war die eigentliche Motivation fiir
seine befreiende missionarische Praxis, in
der der unerloste und geknechtete Mensch
im Mittelpunkt stand. Comboni hat nicht
nur - wie andere Protagonisten der Anti-
sklavereibewegung — vom Sklavenhandel
gehort, sondern war ihm auf Schritt und
Tritt begegnet. In seinen Briefen schreibt
er als Augenzeuge: »Ich habe einen grofien
Teil Zentralafrikas [...] bereist. Dort bin
ich auch Zeuge des Missbrauchs gewesen.
Mehrere Male habe ich durch mein Ein-
greifen den Sklavenhandel verhindert.«**
In einem Brief an die Propagandakon-
gregation in Rom schildert er, was er selbst
gesehen hat: »Mehrere Male im Monat

11 Schriften 1 (Anm. 4), 0941.

12 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU (Mcc)), Lebensform (Anm.9g), n.s.
13 Historischer Bericht Gber das Vikariat
Zentralafrika (1872), Schriften |
(Anm. 4), 2876.

14 Schriften | (Anm. 4), 2180.

15 Plan fir die Wiedergeburt Afrikas, in:
ebd., 2742.

16 Vgl. BECKMANN, Das I. Vatikanische
Konzil und die Missionen (Anm. 8), 648.
17 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU (MccJ), Lebensform (Anm.9), n.3.
18 Schriften | (Anm. 4), 2791.

19 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU (MccJ), Lebensform (Anm.g), n.3.
Zitiert nach ebd.

Schriften | (Anm. 4), 3324.

22 Schriften 11 (Anm. 4), 6337.
23 Schriften | (Anm. 4),1820.
24 Ebd.,1436.
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verlassen Hunderte von Sklavenjagern
Khartum und EI Obeid. Sie dringen in
afrikanische Dorfer ein und gehen auf
die Jagd von friedliebenden Menschen.
Sie toten jene, die sich zu Wehr setzen,
ergreifen Jungen, Méadchen, schwangere
und junge Frauen mit ihren Kindern, ja
ganze Familien, die sich dann barfiiflig
auf die harte und lange Reise nach El
Obeid und Khartum machen miissen. Dort
werden sie verkauft oder zur Prostitution
gezwungen. «*°

Erfahrungshorizonte
einer missionarischen
Spiritualitét heute - nicht
nur fiir Missionsinstitute

Die Riickkehr »an die Quellen jedes
christlichen Lebens und zum Geist des
Ursprungs der einzelnen Institute«?®
hat vielen Ordens- und Missions-
gemeinschaften in der Zeit nach dem
II. Vatikanischen Konzil eine Neu-
orientierung in der Wahl ihrer Aufgaben-
felder und eine Erneuerung ihrer missio-
narischen Spiritualitit ermoglicht. Aber
kann der viel beschworene »Geist der
Grinder«, die sich ja in ihren Grund-
intentionen und Initiativen von konkreten
Herausforderungen ihrer Zeit in Dienst
nehmen lieflen, auch heute in historisch
und kontextuell ganz andere »Missions-
situationen« hineinwirken? Der Geist
Gottes weht zwar immer, wo er will und
wie er will! Er erweist sich als uneinge-
schriankt kontext- und inkulturationsfahig
und es ware anmaflend, ihn in die »Kafige«
einer einzigen, oft historisch bedingten
Spiritualitat einsperren zu wollen.

So darf und muss auch gefragt werden,
ob die Quellen, aus denen Daniele Comboni
damals in seiner strapaziosen und oft hoff-
nungslosen Missionssituation Kraft fiir sein
Wirken geschopft hat, auch heute noch
flielen und als Trinkwasser fiir Menschen
taugen, die sich heute nicht nur in Mis-

sionsinstituten, sondern in den zahlreichen
humanitaren Initiativen und Organisationen
fir Migranten, gegen Menschenhandel
und unmenschliche Ausbeutung und
gegen Gewalt, Krieg und Zerstérung der
Schopfung einsetzen. Ist sein geistliches
Erbe in irgendeiner Form noch anschluss-
fahig?

Combonis leidenschaftliche Liebe galt
damals den marginalisierten, versklavten
Volkern Zentralafrikas. Den Menschen in
Afrika und denen, die von dort zu uns
kommen, aber auch den vielen » Anderen,
deren Andersartigkeit vielen Menschen in
Europa Angst macht, deren Menschen-
wiirde und Menschenrechte oft mit
Fiiflen getreten werden, fithlen wir uns als
Comboni Missionare besonders verpflichtet.
Denn »die anderen werden nicht mehr als
Briider und Schwestern wahrgenommen,
sondern als Objekte, die man entsorgen
kann. Ein grofler Teil der Menschheit ruft
verzweifelt nach Gerechtigkeit und Uber-
lebenschancen. Viele sehen sich gezwungen,
ihr Heimatland zu verlassen.«*” Thre
Wahrnehmung ist im Sinne einer » Mystik
der offenen Augen« (J.B.Metz) und der
Betroffenheit die Grunddimension einer
»missionarischen Spiritualitit«, in der
man sich die Anderen nicht moglichst
weit vom Leibe halt oder als menschlichen
Problemmiill mit allen Mitteln los werden
mochte.

Doch die Wahrnehmung geniigt nicht.
Eine andere Welt wird nur moglich
sein, wenn wir die Anderen mit anderen
Augen zu sehen lernen. Es braucht also
einen neuen Blick und eine andere Sicht
unserer Mission, die bei Comboni auch
aufgrund der Theologie seiner Zeit noch
nicht in diesem Mafl moglich war. »Wir
werden uns der religiosen und kulturellen
Schitze der verachteten Minderheiten
bewusst (besonders der Afro-Amerikaner
und der indigenen Volker, der Pygmien,
der Hirten- und Nomadenvolker, der
Bevolkerung von stadtischen Rand-
gebieten). Wir versuchen uns diesen

zmr | 102.Jahrgang | 2018



FORUM Missionarische Spiritualitiit

303

Volkern zu ndhern und betrachten sie
als Ansprechpartner und Akteure ihrer
eigenen Entwicklung und Befreiung,
damit sie einem grofleren Vertrauen in
den Reichtum ihrer eigenen Fahigkeiten
und Moglichkeiten gelangen.«*® Diese
Spiritualitat teilen wir mit den Akteuren
anderer kirchlicher und auflerkirchlicher
Organisationen und Initiativen, in
denen sich Menschen fiir »Vershnung,
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der
Schopfung«?® einsetzen.

Von einer »Mystik des Wagnisses« wird
in den Kapitelsdokumenten der Comboni
Missionsschwestern gesprochen, die sich
zum Ziel setzen, »mit Maria am Fuf3 des
Kreuzes auszuhalten, [...] in Solidaritidt mit
den Gekreuzigten von heute zu bleiben und
sich von ihren Verwundungen beriihren
zu lassen und an ihren Leiden Anteil zu
nehmen.«** Comboni Missionare und
Comboni Missionsschwestern sind auch
heute bereit, dort prasent zu bleiben, »wo
Unruhen oder Krieg, stindige Gefahren,
soziale Gewalt, Gleichgiiltigkeit und
religiose Unduldsamkeit, Fremdenfeindlich-
keit oder sklavenihnliche Bedingungen herr-
schen.«* Das gilt aktuell fiir unsere Priisenz
im Stidsudan, in der Zentralafrikanischen
Republik, im Kongo oder in Kommunitaten
im arabischen Raum aber auch fir Berlin,
wo zwei Comboni Schwestern bei SOLWODI
(=Solidarity with women in distress)
arbeiten und Migrantinnen begleiten, die
von Menschenhandel, Zwangsprostitution
und anderen Formen von Gewalt und Aus-
beutung betroffen sind.*?

In einer historischen Situation, in der
sich viele Missionare in der zweiten Halfte
des 19. und am Beginn des 20. Jahrhunderts
von der Kolonialmacht ihres Herkunfts-
landes in Dienst nehmen lieflen und die
Missionsarbeit von nationalistisch-kolonialis-
tischer Vereinnahmung korrumpiert war,
sollte das Werk Combonis als Gegenzeugnis,
»ein katholisches sein, nicht ein spanisches
oder franzosisches oder deutsches oder ita-
lienisches.«** 150 Jahre nach dieser Sicht

von Katholizitat, die heute aktueller denn
je ist, zeigt schon die Zusammensetzung
der Mitglieder bei den Comboni Schwestern
und Comboni Missionaren, aber auch bei
anderen Missionsgemeinschaften ein buntes
Bild von Multikulturalitdt, in dem Schwes-
tern und Briider aus den Landern des Stidens
sehr bald die Mehrheit bilden werden.

In diesem Kontext einer zunehmenden
Internationalisierung bedarf es zweifellos
der Einlibung einer neuen missionarischen
Spiritualitit. Die Kapitelsdokumente der
Comboni Schwestern sprechen von einer
»Spiritualitit der Begegnung«** innerhalb
der international zusammengesetzten
Kommunititen. Die aufmerksame und
respektvolle Wahrnehmung der »kulturell
anderen«, das Bemiihen, schon in der Aus-
bildung zum Ordensleben Interkulturalitit
zu lernen und einzuiiben, Verschiedenheit
nicht als Bedrohung, sondern als Geschenk
und Bereicherung anzunehmen: Das alles
und vieles mehr verlangt nach einer vom
gottlichen Geist bewegten Offenheit fiir
Menschen in den verschiedenen multi-
ethnischen und multikulturellen Kon-
texten der globalisierten Welt von heute,
in denen sich auch die Mission der Kirche
zu bewdhren und neu zu definieren hat,
um iiberhaupt noch als glaubwiirdig zu
erscheinen. *

25 Ebd., 3416.

26 Perfectae caritatis (Anm.2), n.2

27 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU, Kapitelsdokumente 2015, n.10.

28 Ebd., n.13.

29 Ebd. n.1m.

30 Vgl.Donne del Vangelo per la missione
ad gentes oggi. Atti Capitolari. Suore
Comboniane, Roma 2004, 72.

31 COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN
JESU, Kapitelsdokumente, n.10.

32 Vgl.www.solwodi-berlin.de.

33 Schriften | (Anm.4), 944; vgl.auch
COMBONI MISSIONARE VOM HERZEN JESU
(Mcc)), Lebensform (Anm.9), n.18.

34 Vgl. COMBONI MISSIONARY SISTERS,
Daring the Mystery of Encounter in order to
live Combonian Mission Today, Chapter Acts
2016, Nn.7-10.
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Kontemplatives
Handeln

Missionarische Spiritualitit aus der
Perspektive der Steyler Missionare

von Christian Tauchner SVD

Der Begrift Spiritualitat lasst sich nicht ein-
fach fassen und kommt in der Reflexion auf
die eigene Geschichte von Kongregationen
erst relativ spit vor.! Noch in den 198cer
Jahren wurde die Spiritualitat des Griinders
Arnold Janssen unter Aspekten von
Frommigkeitsformen und Askese ana-
lysiert,> obwohl allerdings auch damals
schon andere und immer noch mafigeb-
liche Analysen vorlagen.> Inzwischen
unterliegt der Begriff einer Ausweitung,
die ihn nebulos werden ldsst: »Ich weif3,
»Spiritualitat« ist inzwischen zu einem
nahezu inhaltslosen Modewort geworden.
Vielleicht darf man sagen, dass sie in der
westlichen Welt inzwischen zum Kenn-
wort fiir den undurchsichtigen Kern eines
postmodernen Lebensgefithls avanciert
ist. So hat sie im Zuge ihres entgrenzten
Gebrauchs nahezu jede begriffliche
Bestimmtheit verloren«, beklagt J. B. Metz
diese Entwicklung.*

Den Steyler Missionaren geht es dabei
nicht anders. Auf der einen Seite ist die
gesamte Geschichte der Kongregation voller
Anweisungen des Griinders fiir eine geist-
liche Lebensweise der Missionare, auf der
anderen Seite zeigt gerade auch die erneuerte
Suche nach spirituellen Grundlegungen
wohl eher eine Sorge um Spiritualitit denn
eine zuversichtliche Tragfdhigkeit.

In diesem Beitrag ist daher ein Riick-
blick in die Griindungszeit gefordert.
Nach dem II. Vatikanischen Konzil ver-
suchten mehrere Generalkapitel der Kon-
gregation die missionarische Ausrichtung

zu bestimmen, bis hin zum XV. General-
kapitel des Jahres 2000, das ich fiir heraus-
ragend erachte, auch wenn ich der Meinung
bin, dass es tragischerweise fiir die Lebens-
praxis der Steyler Missionare unterbewertet
und missverstanden ist.

Die Steyler Missionare

In den 1860er und 1870er Jahren erlebte
der deutsche Priester Arnold Janssen
(1837-1909)° die Ausweitung der Welt und
»Entdeckung« Chinas als dramatische
Herausforderung, sich um das Heil der
Menschen (»die Rettung der Seelen«)
zu kiimmern. Er stellte sich schliefllich
selbst der Aufgabe, eine missionarische
Gemeinschaft ins Leben zu rufen. Aufgrund
der liberalen Revolution im Deutschen
Reich war die Griindung in Deutschland
nicht moglich, sondern im kleinen nieder-
landischen Dorf Steyl (8.September 1875).
Aus der ersten Gruppe von fiinf Missionaren
wurden 1879 die ersten beiden Missionare
nach China ausgesandt: Johann Baptist
Anzer (1851-1903)® und Joseph Freinademetz
(1852-1908).7

Von Anfang an war Arnold Janssen die
Beziehung zum Wort Gottes wichtig, daher
nannte sich die Kongregation auch »Gesell-
schaft des Gottlichen Wortes, Societas Verbi
Divini, SVD« - ein Name, der kirchlich erst
nach allerhand Widerstand des Vatikans im
Dezember 1900 anerkannt wurde und im
deutschen Sprachgefiihl zu kompliziert und/
oder zu protestantisch klang und daher mit
dem Toponym »Steyler Missionare« ersetzt
wurde.

Bald entstand auch eine Schwesternkon-
gregation, teils aus spirituellen Einsichten
und dem Drangen von Frauen im Umfeld
Arnold Janssens, teils aus pragmatischer
Notwendigkeit der Zuwendung zu den
Frauen in China und in anderen Mis-
sionen: »Die Dienerinnen des Heiligen
Geistes« (Congregatio Servarum Spiritus
Sancti, SSPS, 1889), und etwas spiter die
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»Dienerinnen des Heiligen Geistes von der
ewigen Anbetung« (SSpSAP, 1896), die sich
in strenger Klausur durch die eucharistische
Anbetung fiir die Mission engagieren.’

Die Kongregation fand viel Zulauf und
die Steyler Missionare breiteten sich schnell
aufallen Kontinenten aus. Im Jahr 2018 gibt
es 6005 Steyler, die in 61 Provinzen und
Regionen weltweit arbeiten.'® Die Diene-
rinnen des Heiligen Geistes zahlten 2017 2956
Missionsschwestern, 98 Novizinnen und
69 Postulantinnen in 44 Verwaltungsein-
heiten (Provinzen und Regionen) weltweit."!
2017 gab es 315 Anbetungsschwestern, zu
denen noch neun Novizinnen und acht
Postulantinnen kommen."

Fiir die Gesellschaft des Gottlichen Wortes
ergibt sich dieser immer noch hohe Per-
sonalstand aus der Schwerpunktverlagerung
der Mitglieder: War die SVD bis in die Mitte
des 20.Jahrhunderts eine klar deutsche bzw.
europdische Kongregation, verlagerte sich
der Schwerpunkt in der Herkunft in den
letzten Jahrzehnten nach Asien: zunachst die
Philippinen, spiter Indien und Indonesien.
Aktuell stammt ein Viertel aller Steyler
Missionare aus Indonesien, vor allem aus
Flores. Damit gehen selbstverstidndlich
auch bedeutende Veridnderungen einher,
die sich etwa in der Schwerpunktsetzung
auf die Interkulturalitit zeigen."* Michael
Amaladoss wies vor Jahren darauf hin, dass
in einer solchen Konstellation leicht die
Arbeitsanweisungen und Finanzen aus
Europa kommen, wahrend die Missionare
als untergeordnete Arbeitskrafte und Aus-
fithrende aus der Dritten Welt kommen
kénnen.

1 Michael MEYER, Missionarische
Spiritualitat im lateinamerikanischen Kon-
text. Von den Missionshandblchern des
16.Jahrhunderts bis Evangelii Gaudium
(Studien zur christlichen Religions- und
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zumThema S.39-55).
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Sendung und Hingabe, Rom 1995; DIES.,
Impulse des Grinders und die heutige
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249/3 (2008) 267-292.
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14 Michael AMALADOSS, Les Instituts
missionnaires, in: Spiritus 43/2 (n.167,

Juin 2002) 161-170.
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Die Spiritualitit des Griinders

In der Heilig-Geist-Kirche des Missions-
hauses St. Gabriel (Modling bei Wien) steht
seit 1993 ein »Sendungsaltar«," der die Steyler
Spiritualitdt des Anfangs zusammenfasst,
veranschaulicht und aktualisiert. Im Zen-
trum wird die Dreifaltigkeit gezeigt, von der
sich in Kreuzesform ein Lebensbaum aus-
breitet und in den vier Evangelien erbliiht.
In vier Feldern wird vom Sendungsauf-
trag Jesu und der Lebensgemeinschaft mit
ihm gesprochen, vom Hiniibergehen der
Sendungsgemeinschaft mit vollen Segeln, von
einer ausgesandten Gemeinschaft am Anfang
und schliefllich vom Zusammenkommen
von Menschen aus verschiedenen religiosen
Traditionen in versdhnter Gemeinschaft um
einen gemeinsamen Tisch.

Die Spiritualitit Arnold Janssens ist
wesentlich von der Trinitit bestimmt.
Daher fasst Peter McHugh in seiner Studie
zusammen: » Fundament und Mitte unserer
Spiritualitat ist die Allerheiligste Dreifaltig-
keit. Sie ist zwar zundchst Fundament
jedes Seins, und es hat nichts Besonderes
an sich, wenn wir sie in der SVD zum
Mittelpunkt unseres geistlichen Lebens
machen. [...] Aber wenn P.Janssen gerade
die Allerheiligste Dreifaltigkeit als Mitte
unseres Lebens herausstellte, dann wahlte er
damit ein Geheimnis, das alle zuweilen sehr
verschiedenartigen Aufgaben unseres Lebens
innerlich verbindet und unserem ganzen
geistlichen Leben eine ausgesprochen missio-
narische Ausrichtung gibt.«!® Janssen verehrt
Gott Vater als den Schopfer, der sein Wort
als Heil und Erlosung in die Welt geschickt
hat und in seinem Heiligen Geist die Kirche
zum Instrument der Verkiindigung und
des Heils macht. Fiir unsere Welt und Zeit
geht es Arnold Janssen besonders um das
»Wort«, dem er die Missionsgesellschaft
unterstellt und das im Presseapostolat auch
eine wesentliche Arbeitsaufgabe gestellt
bekommt.'” Das »Wort Gottes« wird dabei
in unterschiedlichen Weisen komplex
(manchmal wohl auch kompliziert) ver-

standen: »Das Gottliche Wort ist ndmlich:
a) das Wort des Vaters, welches der Sohn ist;
b) das Wort des fleischgewordenen Sohnes,
welches das Evangelium Jesu Christi ist; c)
das Wort des Heiligen Geistes, welches die
ganze Heilige Schrift ist, und das Wort der
Propheten, Apostel und Priester, insofern sie
auf Antrieb des Heiligen Geistes reden.«'®
Die Verehrung des Heiligen Geistes erweist
sich auch darin, dass er die Schwesternkon-
gregationen als »Dienerinnen des Heiligen
Geistes« der dritten Person unterstellt.

Dariiber hinaus pflegte Janssen eine
Vielzahl von Frommigkeitsanweisungen und
Gebetspraktiken mit mehr oder weniger
Moglichkeiten fiir den heutigen Glaubens-
vollzug. So spielen bei ihm die Engel eine
wichtige Rolle: Das erste Haus stellte er
unter den Schutz des Erzengels Michael,
das grof} geplante Missionshaus und erste
Ausbildungsstitte der Kongregation in
Osterreich nannte er St. Gabriel, ein anderes
Haus St. Rafael. Darin liefSe sich ein missio-
narisches Programm ablesen: Es geht darum,
zu bezeugen und zu lernen, wie Gott das Heil
in unserer Welt bewirkt und dem Menschen
»Starke« (Gabriel), » Ausrichtung« (Michael)
und »Medizin« (Rafael) ist.

Dagegen erweist sich die trinitarische Aus-
richtung auch heute als tragfahig. Mit ihr sind
»Spiritualitdt und Frommigkeitsleben unserer
Gesellschaft [...] nicht von der Art, dass sie
eine >missionarische Farbung« oder Aus-
richtung brauchten. Sie sind von ihrem Wesen
her missionarisch, und je tiefer wir uns in
sie versenken, umso reichere Auswirkungen
werden sie fiir unser Leben haben, schlief3t
Peter McHugh seine Studie."”

Im Erbe Arnold Janssens stellte sich
fir die Kongregation lange die Frage,
ob der priesterliche Dienst und ein
monastisch-klosterliches Ideal im Zen-
trum stehen oder ob der missionarische
Kontext mit seinen Anforderungen
den Ausschlag geben sollten. Nach dem
I1. Vatikanischen Konzil unternahm die SVD
eine ausfithrliche Studie tiber ihre Werte
und Uberzeugungen, deren spirituelle
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Implikationen von Rudolf Pohl ausfiihrlich
untersucht wurden.?® Dort zeigten sich offen
die Konflikte zwischen den auf Pastoral
und Begleitung, auf Anwesenheit bei den
Menschen und Begegnung ausgerichteten
»Missionaren« und den »Ordensleuten«
aus den groflen Hiusern, denen Disziplin,
Stundengebet, genaue Zeitpldne und oft
kleinlich klerikale Verhaltensformen
wichtiger waren. Ein Kompromiss stellte sich
erst mit der Formulierung von » Ordensmis-
sionar« ein, mit der in den aktuellen Kon-
stitutionen der Kongregation die Offenheit
auf die Welt hin bestimmt wird (Co. 507).

Teilhabe an der Mission
von Gott her

Mehrere Generalkapitel der Gesellschaft
versuchten in den letzten Jahrzehnten
des 20.Jahrhunderts die missionarische
Perspektive zu formulieren: Das am
Paschamysterium ausgerichtete »Hintiber-
gehen«zu den Anderen tiber kulturelle und
traditionelle Begrenzungen hinweg wurde
zum Leitwort des Generalkapitels 1988.%!
1994 ging es um »Communio« als Ziel-
richtung fiir Mission.

Meiner Meinung nach verdient das
Generalkapitel des Jahres 2000 besondere
Beachtung, denn es versuchte die missio-
narische Perspektive von der missio Dei her
zu bestimmen und darauf den Dialog in der
Mission zu begriinden.*?

Zunichst verwendete das General-
kapitel eine Methodologie von Sehen-
Urteilen-Handeln und versuchte den Kon-
text von Globalisierung und Migration als
zentrale Achsen wahrzunehmen (Sehen).

Dieser Kontext wird von der theo-
logischen Einsicht beleuchtet (Urteilen): Die
Mission geht von Gott aus, Gott halt die
Welt in seinen Handen und fithrt sie ihrer
Bestimmung zu - zweifellos ein gldubiges
Statement. Diese Theologie wurde schon im
Missionsdekret Ad gentes formuliert, aber
in der Fachliteratur der Jahrzehnte nachher

praktisch nicht behandelt; erst seit etwa 1998
kommt die »missio Dei« wieder ins Gesprach
und ich finde es umso interessanter, dass eine
Kongregation der Groflenordnung der SVD
sie bereits im Jahr 2000 zur zentralen Per-
spektive ihres Missionsverstandnisses macht.
Mission wird also verstanden als eine weitest
gespannte Dynamik, die von Gott ausgeht
und eschatologisch zu Gott zuriickfithrt und
dabei die ganze Welt — und in Wirklichkeit
das ganze Universum? - einschlie3t. In diese

15 Eine ausfiihrliche Beschreibung mit
Fotos findet sich unter: www.steyler.eu
(»Sendungsaltar « ist der schnellere Such-
pfad im Internet).

16 MCHUGH, Die Spiritualitat unserer
Gesellschaft (Anm. 3), 329.

17 Arnold Janssen erkannte frih die
Méglichkeiten der Presse und veréffentlichte
attraktive Zeitschriften fur die Verbreitung
des Gebetsapostolats und spater der Mis-
sionsarbeit. Die Zeitschrift »Stadt Gottes«
wird seit 1878 bis heute veroffentlicht.
Vgl.Johannes A. BAUER SVD, Das Presse-
apostolat Arnold Janssens (1837-1909).
Seine Bedeutung fur die Entfaltung der
Gesellschaft des Gottlichen Wortes und die
Ausbildung des Missionsbewusstseins
(Studia Instituti Missiologici Societatis Verbi
Divini 49), Nettetal 1989; PIEPKE, Arnold
Janssen (Anm. 2).

18 Soeine Kurzformel bei A. SANDKAMP/
E. GORGEN sVD, An heiligen Quellen,

Steyl 1947, 25 (zitiert nach: MCHUGH, Die
Spiritualitat unserer Gesellschaft

[Anm. 3], 63).

19 MCHUGH, Die Spiritualitat unserer
Gesellschaft (Anm. 3), 331

20 Vgl. POHL, Der Missionar (Anm. 3),1977.
21 Zu Geschichte und Themen der General-
kapitel siehe Andrzej MIOTK SvD, The
General Chapters of the Society of the
Divine Word (1884-2012). The Historical
Journey in the Footsteps of the Founder: The
Response to the Challenges of the Times
(Studia Instituti Missiologici SVD 105),
Siegburg 2016.

22 Das Schlussdokument des Kapitels: SvD,
Auf den Geist héren: Unsere missionarische
Antwort heute. Dokumente des 15. General-
kapitels SVD 2000, Im Dialog mit dem Wort
Nr.1, Sept. 2000, Rom 2000.

23 Interessanterweise stellt das grof3e
Bodenmosaik im Hochchor der Heilig-Geist-
Kirche in St. Gabriel diese umfassende
Perspektive dar: Das Schiff zum Heil (die
Arche, die Kirche) unter dem Friedens-
zeichen des Regenbogens ist eingebettet ins
Universum, das am Rand mit den astrono-
mischen Sternzeichen und den Symbolen des
Tierkreises dargestellt wird. Das Mosaik
wurde noch zu Lebzeiten Janssens gestaltet.
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missionarische Bewegung und Dynamik des
dreifaltigen Gottes versteht sich auch die
Kirche und mit ihr die verschiedenen Kon-
gregationen hineingenommen, zusammen
mit weiteren Akteuren.*

Diese Auffassung impliziert weiter,
dass Gott fiir seine Absichten auch mit
Menschen und Gruppen arbeitet, die nicht
unbedingt zur Kirche gehoren. Daher
werden die Steyler aufgefordert, in einer
gemeinschaftlichen »Unterscheidung der
Geister«** zu entdecken, wo in unserer Welt
und Gesellschaft der Geist Gottes wirkt.
Dabei kommen Menschen und Gruppen
in den Blick, die den Fiigungen des Geistes
entsprechend handeln. Thnen gegeniiber
geht es um einen Dialog iiber das Handeln
Gottes und die Gestaltung der Gesellschaft
(das konnten Menschenrechtsgruppen oder
Umweltschiitzer sein oder Glaubige anderer
Religionen). Weil sie bereits tun, was Gott
will (glauben die Steyler), brauchen sie sich
nicht zu bekehren. Mission als Bekehrung
richtet sich an jene, die (innerhalb und
auflerhalb der Kirche) dem Willen Gottes
zuwider handeln; dort ist Bekehrung gefragt,
und dort ist Mission auch nicht als Dialog
(im Sinne der Suche nach Kompromissen)
misszuverstehen. Dieses Dialogverstandnis
auf der Grundlage der »missio Dei« war
allerdings dem Generalkapitel selbst nicht
klar genug: um eine unverbindliche Dialog-
weise zu vermeiden, wurde der Dialog als
»prophetisch « charakterisiert.*®

Im Generalkapitel 2000 wurden naherhin
vier Gruppen als Dialogpartner ange-
sprochen: Menschen anderer Kulturen,
Arme und Ausgegrenzte, Menschen ohne
Glaubensgemeinschaft oder Suchende, und
Menschen anderer religiéser Traditionen
oder sikularer Ideologien. Die Art und
Weise dieses Dialogs wird in vier Vor-
gehensweisen beschrieben, sogenannten
»Dimensionen«: biblisch, kommunikativ,
zur Mission anregend und in Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schopfung.

In diesem Missionsverstdndnis als missio
Dei steht die Kirche nicht mehr im Zen-

trum als Ziel der Missionstatigkeit. Im
Vordergrund steht das Reich Gottes als
teleologische und eschatologische Grofle,
die das Handeln der Jiinger*innen Jesu
bestimmt und eine kreative und kritische
Einmischung in die Gesellschaftsgestaltung
ermoglicht. Dafiir kénnten sich die Steyler
Missionare auch bewusst an den Rand
stellen, sowohl der Gesellschaft (durch
eine radikalere Option fiir die Armen) wie
auch der Kirche (weniger Riicksicht auf
traditionelle Strukturen wie Pfarreien und
Institutionen, sondern mehr Interesse an
den konkreten Menschen).

Diese Missionsperspektive des General-
kapitels 2000 erfordert eine spirituelle
Grundentscheidung, sich in jedem Moment
auf den Geist Gottes einzulassen, seine
Motionen in einer gemeinschaftlichen
Unterscheidung der Geister zu erkennen
und entsprechend zu handeln - wahr-
scheinlich eine Uberforderung auf mehreren
Ebenen. Mir scheint, dass diese Sichtweise
und Praxis von Mission in weiten Kreisen
der Kongregation eher zaghaft angenommen
wurde. Zu viel wiegen die angestammten
Aufgaben in Pfarreien und Institutionen,
zu gewagt ist vielleicht auch das Ansinnen
eines Dialogs auf Augenhdhe mit Menschen,
denen man zutraut, dass sie in verschiedenen
sozialen Verdnderungsprozessen Gottes
Willen erfiillen, auch wenn sie dariiber ganz
anders reden wiirden.

Das folgende Generalkapitel des Jahres
2006 widmete sich denn auch eher internen
Fragen der Kongregation: Spiritualitat
(hier werden die bekannten traditionellen
Formulierungen wiederholt), Gemeinschaft,
Leitung, Finanzen und Formation. Das
Generalkapitel 2012 entwickelte vor allem
die Perspektive von Interkulturalitat.

ImJahr 2018 fand das bisher letzte
Generalkapitel der Steyler statt. Es sollte ein
spirituelles Kapitel werden, das sich keine
inhaltlich missiologische Neuausrichtung
vornahm: »Mit der Wahl des Themas >Die
Liebe Christi drangt uns (2 Kor 5,14): Ver-
wurzelt in dem Wort, Seiner Sendung ver-
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pflichtet« fir das Generalkapitel konnte
man die Intention der Gesellschaft sehen,
zu ihrer wesentlichsten Inspirationsquelle
zuriickzukehren - dem Wort Gottes,
schrieb der Generalsuperior den Steylern
nach dem Kapitel. Das Ergebnis deutet in
die Richtung einer Versicherung der Grund-
lage und Verwurzelung im Wort Gottes fiir
ein erneutes Engagement in der Sendung
des Wortes Gottes.”” Die Umsetzung ist als
dauernder Prozess geplant und steht selbst-
verstandlich in der konkreten Gestaltung
noch aus.

Kontemplatives Handeln

Die Steyler Missionare halten sich wahr-
scheinlich nicht zu Unrecht fiir eine aktive
und aktionsorientierte Missionsgesellschaft,
die sich iiber ihre » Anthropos-Tradition «*®
in vielfaltigen Tatigkeiten fiir eine Welt-
veranderung und Gesellschaftsgestaltung
einsetzt. Die tradierte trinitatszentrierte
Spiritualitit mit der aktualisierten Aus-
formulierung als »missio Dei« verhindert
aber einen iibertriebenen und fehlgeleiteten
Aktivismus, der in ekklesiozentrischer Kurz-
sichtigkeit heilsbediirftige Menschen in die
Kirche (zuriick)bringen will* und dabei das
Reich Gottes und das verlassliche Handeln
des Geistes zu wenig beachtet. Allerdings,
Kontemplation und gemeinschaftliche
Unterscheidung der Geister wiren fiir diese
Steyler Spiritualitit des Engagements eine
Grundvoraussetzung, und sie muss ver-
mutlich als unzulanglich angesehen werden
(die Ausrichtung des letzten Generalkapitels
auf die erneute Suche nach spirituellen
Waurzeln deutet in diese Richtung). Die
kontemplativ-aktive Haltung kann sich gut
mit Anregungen von Papst Franziskus ver-
binden, der von seiner eigenen jesuitischen
Exerzitienpragung her immer wieder auf
den Geist, die Freude (zu verstehen als Sinn-
haftigkeit) und das Evangelium hinweist.*
Mit der Grundausrichtung an der «missio
Dei« ist eben gerade nicht gesagt, dass die

Mission aufgegeben und angesichts der
Verlasslichkeit Gottes dem evangelisierenden
Handeln der Steyler der Wind aus den
Segeln genommen wire, sondern gerade
die Befreiung von engstirniger Uberzeugung
der eigenen Bediirfnisse und Traditionen
eroffnet die Freiheit des Handelns im Sinne
Gottes an einer Welt, die prinzipiell in
guten - ndmlich Gottes - Handen ist und
deswegen das engagierte Gestalten tiber-
haupt erst ermdglicht und leitet. .

24 svD, Aufden Geist horen (Anm. 22),
Nr.35-41.

25 Ebd., Nr.4-7.

26 Eine Kompromisslésung zwischen
asiatischen und lateinamerikanischen Auf-
fassungen, die aber letztlich den Zugang zur
grundlegenderen Frage der »missio Dei«
verstellte. Nach dem Generalkapitel wird
inder svD selten von der »missio Dei«
gesprochen, dagegen viel vom »prophe-
tischen Dialog «. Besonders Stephen
Bevans svD und Roger Schroeder svD
setzen sich ausfihrlich damit auseinander:
Stephen B.BEVANS/Roger P SCHROEDER,
Prophetic Dialogue. Reflections on Christian
Mission Today, Maryknoll, N.Y., 2011; Cathy
ROSSs/Stephen B.BEVANS (eds.), Mission on
the Road to Emmaus. Constants, Context
and Prophetic Dialogue, London 2015.

27 Wahrend des Generalkapitels wurde ein
Sammelband von Steyler Missiologen vor-
gestellt, der diese Ausrichtung des Kapitels
beleuchtet und in den Kontext der aktuellen
Diskussion um missionarische Jingerschaft
stellt: Lazar T. STANISLAUS sVD/vanThanh
NGUYEN svD, Missionary Discipleship in
Glocal Contexts (Studia Instituti
Missiologici SVD 112), Siegburg 2018.

28 Der Begriff steht fiir das
wissenschaftliche Engagement der Kongre-
gation, besonders auf dem Gebiet der Kul-
turwissenschaften, und den behutsamen
Umgang mit Kulturen und Sprachen, der
sich unter anderem auch in der Griindung
der Zeitschrift Anthropos (1906) und spater
des Anthropos Instituts zeigt; vgl. http:/
www.anthropos.eu?/. Siehe auch Ennio
MANTOVANI SVD, Anthropos Tradition

in the svD. Yesterday and Today, in:
Verbum sVD 46/2 (2005) 207-223; S. M.
MICHAEL SVD, Interculturality and the
Anthropos Tradition, in: Verbum SvD 54/
(2013) 60-74.

29 Die Neuevangelisierung, wenn sie als
Reevangelisierung kurzgeschlossen wird,
gehort zu diesem Anliegen: vgl. Christian
TAUCHNER sVD, The Divine Word Missio-
naries’ Option for Evangelisation — A Raison
d'Etre of Sorts, in: Verbum svD 55/2-3
(2014) 252-265.

30 Besonders in Evangelii gaudium (2013)

und in Gaudete et exsultate (2018).
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IN MEMORIAM

Karl Kardinal Lehmann
(1936-2018)

zum Gedenken

in seiner Bischofsstadt und in zahlreichen Nachrufen aus Kirche und Gesellschaft,

die zeigen, welche Anerkennung und Wertschitzung ihm entgegengebracht werden.

Er wurde zum bekanntesten Gesicht der katholischen Kirche in Deutschland und galt als
weitsichtiger Kirchenmann, scharfsinniger Theologe und intellektuelle Ausnahmefigur. Er
hat die nachkonziliare Kirche in Deutschland entscheidend mitgeprégt durch seine pastorale
Sorge in konfliktiven Fillen, durch sein Mitwirken an der Wiirzburger Synode, durch seine
Dialogbereitschaft in der Okumene und durch seine zahlreichen Beitrige zu Zeit- und
Streitfragen. Als langjahriger Vorsitzender der Deutschen Bischofskonferenz (1987-2008)
zeigte er unermiidliche Fithrungskraft und Ringen um die Einheit. Kennzeichen seiner
Personlichkeit waren sein verschmitztes Lacheln und sein knarzendes Lachen, seine Offenheit
gegeniiber Zeitgenossen, seine iberragende Gelehrsamkeit und seine durch Unterscheidung
der Geister geformte Urteilskraft. Wie sein Lehrmeister Karl Rahner ging er immer wieder
auf drangende innerkirchliche, aber auch auf gesellschaftliche und politische Zeitfragen ein.

Als Johannes Paul II.ihn endlich zum Kardinal kreierte (2001), hat diese romische
Geste jene Anerkennung nachvollzogen, die er auf breiter Ebene unter Bischofen, Theo-
logen und Theologinnen und im Volk Gottes ohnehin genoss. Seine kirchenpolitische
Achse verlief gewiss zwischen Deutschland und Rom. Auf diesen Feldern arbeitete er
die anstehenden Sachfragen ab, ohne sich zu schonen. Unter den vielfiltigen Fragestel-
lungen, die ihn beschaftigten, blitzten manchmal auch die missionarischen Fragen der
Gegenwart auf, vielleicht erstmals, als er 1990 auf der ersten Herbst-Vollversammlung
der Bischofskonferenz nach der Wende den »missionarischen Aufbruch«als Antwort auf
die Wende und die neue Freiheit im entchristlichten Osten ins Spiel brachte. Eine weitere
Gelegenheit ergab sich mit dem Millenium, als die deutschen Bischofe das Dokument
» Zeit zur Aussaat« Missionarisch Kirche sein (2000) herausgaben, zu dem der Vorsitzende
Lehmann im Geleitwort schrieb: »Ein Grundwort kirchlichen Lebens kehrt zuriick: Mis-
sion. Lange Zeit verdringt, vielleicht sogar verdéchtigt, oftmals verschwiegen, gewinnt
es neu an Bedeutung.«

Zum Kardinal ernannt, riickte ihm die Weltkirche wohl etwas naher, allerdings weniger
durch ausgedehnte Reisen in andere Lander und Erdteile, sondern mehr durch theologische
Reflexion und Forderung des Missionsgedankens in kritischen Zeiten. War doch nach der
Dekolonisierung die »Mission« weitgehend in Misskredit geraten, bis hin zur Forderung
nach »Demissionierung«. Gleichwohl haben das Zweite Vatikanische Konzil und die nach-
konziliaren Dokumente dafiir gesorgt, dass die Missionsthematik nicht aus dem kirchlichen
Fokus entschwand. Davon zeugen das Missionsdekret Ad gentes (1965) sowie Evangelii
nuntiandi Pauls VI. (1975) und Redemptoris missio Johannes Pauls II. (1990); doch brauchte
es geraume Zeit, bis in Deutschland eine stirkere Rezeption einsetzte. Dafiir hat sich
Kardinal Lehmann zunehmend engagiert mit einem Hohepunkt im Jahr 2004. Hier nahm
er das Gedenkjahr des Todes des heiligen Bonifatius vor 1250 Jahren zum Anlass, einen
Fastenhirtenrief zu schreiben, der nicht nur das Leben des » Apostels der Deutschen« auf-

3 m 11. Marz 2018 ist der Mainzer Bischof Karl Kardinal Lehmann verstorben, betrauert
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leuchten ldsst, sondern auch den Grund fiir den missionarischen Geist erldutert und in den
miide gewordenen Christen eine neue Begeisterung fiir »die Tiefe und Schonheit unseres
Glaubens« zu entfachen sucht.

In seiner langen Amtszeit als Vorsitzender hatte Karl Lehmann es sich zur Gewohnheit
gemacht, auf der jahrlichen Herbst-Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz
ein Grundsatzreferat zu einem aktuellen kirchlichen oder gesellschaftlichen Thema zu
halten. Dazu gehorten kirchliche Themen wie die Weitergabe des Glaubens, das Lebens-
recht ungeborener Kinder, die verantwortete Elternschaft, die Wahrheitsfindung in der
Kirche, die Rechtfertigungsbotschaft, das Suchen und Finden Gottes, Eucharistie und
Kirchengemeinschaft, die missionarische Dimension der Kirche, der interreligiose Dialog,
die Zeichen der Zeit und die Unterscheidung der Geister. Dazu traten schwergewichtige
gesellschaftliche Themen wie Genderfragen, Revolution der Freiheit, Lebensschutz und
Abtreibung, pluralistische Gesellschaft, verletzliche Ordnungen in Gesellschaft und Staat,
bioethische Probleme, Diskussion um die Sozialsysteme.

Die Frage der Mission griff er auf der Vollversammlung im September 2004 mit einem
thematischen Studientag und in seinem Grundsatzreferat auf, das unter dem Titel stand:
»Umbkehr zum Leben fiir alle - Ursprung und Tragweite der missionarischen Grunddimension
des christlichen Glaubens« (Text in: Karl Kardinal LEHMANN, Zuversicht aus dem Glauben,
Freiburg 2006, 476-498; auch in: ZMR 88 [2004] 199-216 und in: WeltMission - Interna-
tionaler Kongress der Katholischen Kirche [Arbeitshilfen 202], hg. vom SEKRETARIAT DER
DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ, Bonn 2006). Damit wollte er vor allem biblische
und systematische Grundlagen legen und die kirchliche Sendung fiir heute bestimmen. Er
beginnt, wie das konziliare Missionsdekret (Ad gentes 2), mit der trinitarischen Begriindung
der Mission, da in der Sendung des Sohnes Gott aus sich heraustrete. In Jesu eigener Sendung
als Gesandter des gottlichen Heilswillens griinde der seinen Jiingern tibertragene Auftrag zur
Sendung in alle Welt. » Auf diese Weise entspringt und griindet die Sendung der Kirche, iiber
die geschichtliche Vermittlung Jesu, im Reichtum des dreieinigen transzendenten Gottes.« Als
unverwechselbarer Auftrag der Kirche habe die Mission mit dem »integralen Heil« zu tun, das
Leib und Seele, geschichtliche Welt und soziale Situation umfasst. Mission sei eine Einladung
durch Gott, die nur frei angenommen werden konne. Bei den Trédgern der Mission komme
es zum einen auf professionelle Missionare an, aber auch auf die »Mikrokommunikation«,
die man heute »kapillare« Glaubensverbreitung zu nennen pflegt.

Auf dieser Vollversammlung von 2004 wurde zugleich ein umfiangliches Dokument der
Deutschen Bischofskonferenz verabschiedet, das in den Jahren zuvor von der Kommission
(X) Weltkirche der Bischofskonferenz unter Leitung von Bischof Franz Kamphaus erarbeitet
worden war und nun unter dem Titel Allen Vilkern Sein Heil. Die Mission der Weltkirche
veroftentlicht wurde. Diese Broschiire skizziert christliche Mission in Gegenwart und
Geschichte, reflektiert das theologische Profil der Weltmission und beschreibt praktische
Wege und Weisen der Lern-, Gebets- und Solidargemeinschaft. Auch hierzu schrieb Kardinal
Lehmann ein Geleitwort, in dem er betont, die historischen Leistungen und weltkirchlichen
Anstrengungen diirften nicht selbstzufrieden machen. »Vielmehr kénnen sie uns anspornen,
zusammen mit allen anderen Ortskirchen und mit neuem Elan der Verantwortung fiir die
Mission der Kirche in einer global zusammenwachsenden Welt gerecht zu werden. «

Mit seinen Bemithungen um ein zeitgenossisches theologisches Missionsverstandnis
und die Forderung dieser zentralen Thematik hat Lehmann erheblich dazu beigetragen, die
missionarische Dimension des Glaubens stirken. Die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft wird Karl Kardinal Lehmann in dankbarer und ehrender
Erinnerung halten. & Michael Sievernich S]
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Andreas Nehring

Simon Wiesgickl (Hg.)

Postkoloniale Theologien 1.

Perspektiven aus dem deutschsprachigen Raum
Verlag W. Kohlhammer/Stuttgart 2017, 320 S.

usgehend vom angelsachsischen Raum hat
A die Auseinandersetzung mit postkolonialen

Theorien in den letzten Jahren zunehmend
die Kultur- und Geisteswissenschaften erfasst.
Innerhalb der theologischen Landschaft ist die
Rezeption demgegeniiber eher zogerlich erfolgt.
Andreas Nehring und Simon Wiesgickl haben fur
den deutschsprachigen Raum bereits mit ihrem 2013
herausgegebenen Band »Postkoloniale Theologien.
Bibelwissenschaftliche und kulturwissenschaftliche
Beitrdge« (Stuttgart 2013) Pionierarbeit geleistet.
Der nun erschienene Fortsetzungsband rickt aus-
dricklich das Anliegen in den Mittelpunkt, ein »Ge-
sprach Uber Konturen, Themen und Perspektiven
einer postkolonialen Theologie im deutschsprachi-
gen Raumc« (8) zu er6ffnen. Die Breite der dabei ein-
bezogenen Disziplinen tragt der Einsicht Rechnung,
dass »[pJostkoloniale Theologien [...] wahrschein-
lich noch mehr als anderen Theologien [...] nur
im interdisziplinaren Rahmen denkbar« (9) sind.
In 17Beitragen wird das inspirative Potential post-
kolonialer Theorien von der systematischen Theo-
logie Uber die Religionstheologie und Bibelwis-
senschaft bis hin zur Kirchengeschichte, Religions-
padagogik und Liturgiewissenschaft ausgelotet.

Der umfassende Anspruch des Bandes, der
sich nicht an eine bestimmte theologische Spe-
zialdisziplin (z.B. die Missionswissenschaft bzw.
die Interkulturelle Theologie) richtet, sondern auf
alle theologischen Disziplinen zielt, kommt in pro-
grammatischer Weise auch im ersten Beitrag von
Judith GRUBER zur Sprache. GRUBER verortet darin
den spezifischen Beitrag postkolonialer Theorie fur
die deutschsprachige systematische Theologie, zu
einer grundlegenden »epistemo-politische[n] Um-
stellung« (27) derselben zu fuhren, die die »unhin-
tergehbare Machtférmigkeit« aller theologischen
Sprache freilegt und darin Mdglichkeiten zur Pro-
duktion von »Gegen« —, d.h. » Auferstehungs«-
Narrativen erschlie3t, die »die souverane Deutungs-
hoheit etablierter Machte durchkreuzen und sich
ihrer tédlichen Logik widersetzen« (37).

Beispiele dafur, wie dies auf unterschiedlichen
Feldern aussehen kann, finden sich in den weiteren
systematisch-theologischen Beitrdgen des Bandes,
etwa in Michael NAUSNERS Uberlegungen zu den
Ambivalenzen der (6konomischen, politischen und
religidsen) Teilhabe, in Florian TATSCHNERS Versuch
einer Dekolonialisierung eschatologischer Zeitvor-
stellungen und —auf sehr gelungene Weise — in
Sabine JAROSCHS Uberlegungen zu einer »postkolo-
nialen Theologie nach der Shoah «. Die postkolonial
inspirierte Analyse von Tater- und Opfer-Vorstel-
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lungen in der deutschen Theologie nach 1945 kann
wobhl als ein gelungenes Beispiel flir eine fruchtbare
Kontextualisierung postkolonialer Theoriebildung
im deutschsprachigen Kontext gelten.

Den religionstheologischen und interkulturellen
Ansatzpunkten postkolonialer Theorien widmen
sich — in recht unterschiedlicher Weise — die Bei-
trage im zweiten Teil. Wahrend sich Ulrike AUGA in
kritisch-wurdigender Weise mit Bonhoeffers und
Spivaks Konzepten von »Widerstand«, »Religion«
und »Geschlecht« auseinandersetzt und Andreas
NEHRING einen postkolonial inspirierten Blick auf
die Kategorien »Humanitat« und »Verwundbar-
keit« unternimmt, zeichnet Sigrid RETTENBACHER
in nuancierter Weise nach, wie der Rekurs auf
postkoloniale Theorien es ermdglicht, die Ekklesio-
logie in all ihrer Ambivalenz und Gebrochenheit
als erkenntnistheoretischen Ort fur religionstheo-
logische Verhandlungen von Identitat und Heil neu
zur Geltung zu bringen.

Im dritten und vierten Teil des Bandes wird die
Relevanz postkolonialer Studien in den Feldern der
Exegese und Kirchengeschichte untersucht. Ciprian
BURLACIOIU untersucht dabei die Rezeption post-
kolonialen Denkens in der Kirchengeschichte, Irena
ZELTNER PAVLOVIC die Reprasentanz des orthodo-
xen » Anderen « in West- und Mitteleuropa und Ma-
rion GRAU das Erbe der imperialen Christianisierung
der germanischen Stamme im Mittelalter. Simon
WIESGICKLS Analyse der kolonialen »Phantasmen «
deutscher Bibelwissenschaftler im 19.Jahrhundert
ist ein eindriickliches Beispiel fur die Bedeutung, die
historischen Detailstudien flr die Entwicklung einer
postkolonialen Theologie zukommt, die mehr sein
mochte als die von Lukas BORMANN im Anschluss
daran kritisierte postkoloniale Rhetorik, die zwar
»moralisch Uberzeugend« (200), historisch jedoch
oft »einseitig, wenn nicht gar fehlerhaft« (ebd.) sei.

Im praktisch-theologischen Teil des Bandes wirft
schlieBlich Claudia JAHNEL einen postkolonialen
Blick auf den »religious turn« in der deutschen
Entwicklungszusammenarbeit, wahrend Bertram
SCHIRR und Stefan SCHOLZ an konkreten Bei-
spielen die Fruchtbarkeit postkolonialer Ansatze
fur Liturgiewissenschaft und Religionspadagogik
entfalten. Henrik SIMOJOKI verschrankt auf in-
spirierende Weise Perspektiven des »0kumenischen
Lernens« mitdem postkolonialen Diskurs um Hybri-
disierung, um deutlich zu machen, dass der in
»Prozessen Okumenischer Bildung« angestrebte
»Welthorizont [...] nicht einfach »erlernt< werden«
kann, sondern in einem vielschichtigen und dyna-
mischen Prozess »narrativ entfaltet und diskursiv
ausgehandelt werden« (270) muss.

Wohltuend ist der selbstkritische Blick des Ban-
des: Die Herausgeber betonen, dass auch post-
koloniale Theorien »stets vor der Gefahr stehen, ihre
machtkritische Funktion einzubufSen und zu einem
Modephanomen im Rahmen der wissenschaftlichen

Produktion zu werden. « (9) Diese Warnung kommt
einerTendenz entgegen, auf die — zu Recht — auch
Klaus Hock verweist, namentlich »den Verlockun-
gen einer diskursiven Vormachtstellung des eigenen
postkolonialen Zugriffs nachzugeben«, um zuletzt
den eigenen »metropolitanen Postkolonialis-
mus« [...] hegemonial zu stellen« (170).

Der Band liefert einen differenzierten Einblick in
die vielfdltigen Themen und Methoden, aber auch
die Fallstricke und »blinden Flecken« (9) post-
kolonial arbeitender Theologen und Theologinnen
im deutschsprachigen Raum. Er zeigt Uberzeugend
Anknupfungspunkte in unterschiedlichen Diszipli-
nen und kreative Rezeptionsmdglichkeiten flr die
Zukunft auf.

Man muss nicht allen Einzelanalysen zustim-
men, um nach der Lektlre des Bandes zu der
Einsicht zu gelangen, dass die Auseinanderset-
zung mit den Themen postkolonialer Theorie fur
die deutschsprachige Theologie nicht nur be-
reichernd sein kann, sondern flr die Wahrung
ihrer Sprachfahigkeit und Relevanz in verstarkt
globalisierten Zusammenhangen zunehmend un-
verzichtbar wird. 4
Sebastian Pittl/Sankt Georgen (Frankfurt a.M.)

Georg Neugebauer
Die Religionshermeneutik Max Webers

De Gruyter/Berlin/Bosten 2017, 422 S.
ahlreiche Studien zu Max Webers Religions-
Z soziologie liegen vor, insbesondere auf phi-
losophische und theologische Resonanzen
der Rezeptionsgeschichte weist der evangelische
Theologe Georg Neugebauer zu Beginn hin. Er
beschrankt sich aber in seiner 2015 von der Univer-
sitat Leipzig angenommenen Habilitationsschrift
weitgehend auf deutschsprachige Literatur. Sein
Bestreben liegt darin, die Verstehenshorizonte und
Konstruktionsprinzipien in kritisch-systematischer
Absicht aufzuzeigen, die Webers Denken uber
Religion und Religionen kennzeichnen.
Neugebauer referiert, dass Max Weber zuweilen
als »Lichtgestalt« angesehen werde — zu dieser Sti-
lisierung trug u. a. Karl Jaspers bei. Niichtern, nicht
aber deskriptiv ordnet er Weber den »Klassikern der
Sozial- und Geisteswissenschaften« (1) zu, somitder
Gestalt und dem Werk eine Uberzeitliche Bedeutung
zuweisend. Der Verfasser strebt an, den »Theoreti-
ker der klassischen Moderne« bzw. dessen Werke
aus der Perspektive einer theologisch konturierten
Religionsforschung zu erdrtern, um Webers »in-
tensiven Dialog der mit der protestantischen Theo-
logie seiner Zeit« (2) von heute aus aufzunehmen.
In den 1970er Jahren sei Webers Religionssoziologie
als »Paradigma kulturwissenschaftlicher Reflexion «
(17) stilisiert worden. Nun solle eine theologisch
grundierte Wirdigung erfolgen, um die Grund-
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zlige von »Webers Religionshermeneutik« zu er-
arbeiten, mit dem Ziel, dessen »Theorie des Ver-
stehens religios bestimmten Handelns sowie der
darauf aufbauenden Formen religidser Vergemein-
schaftung« (27) darzulegen. Weiterhin strebt er
die »Rekonstruktion der systematischen Grund-
lagen der Theorie des Handlungsverstehens« an,
um die »Konstruktionselemente herauszuarbeiten,
die Webers kultur- und sozialwissenschaftlicher
Hermeneutik zugrunde liegen« (28).
NEUGEBAUER zeigt auf, dass sich Weber von
der seinerzeit gdngigen »Methode des nacherle-
benden Verstehens« abgrenzte, die ein »massives
Objektivitatsdefizit« (95) aufweise. Er suche ein
erklarendes Verstehen, in dem das »Innenelement
des sinnhaften Motivs« mit dem » AulSenelement
des bloRen Verhaltens« (39) verbunden sei. Die
religionssoziologische resp. religionswissenschaft-
liche Analyse steht vor der Schwierigkeit der »Re-
konstruktion historischer Kausalzusammenhange,
m.a. W. mit theoretischen Gebilden, die trotz der
Bezeichnung »Rekonstruktion« nicht mehr als
maoglichst genaue Konstruktionen des Kontextes
sein kdnnen. Weber verwende, so NEUGEBAUER,
»Erfahrungsregeln«, die auf das »nomologische
Wissen innerhalb der Kulturwissenschaften« be-
zogen seien, »das als Ermoglichungsgrund eines
Allgemeingultigkeitsanspruchs von Geschichts-
erkenntnis fungiert« (41). Max Weber wusste,
dass seine idealtypische Begriffsbildung wissen-
schaftstheoretisch nicht mehr als ein vorlaufiger
Konstruktionsversuch ist, als Erklarungs- und Ver-
stehensmodell konzipiert, nicht aber als exakte
Nachbildung der Wirklichkeit. NEUGEBAUER sagt,
es handele sich methodologisch um eine »wis-
senschaftlich rekonstruierte Wirklichkeit« (52).
Diese ermdgliche, »menschliches Handeln bzw.
Geschichte zu verstehen« (140). So etwa wiirden
durch subjektive » Akte der Sinngebung« diverse
»Gegenstande der Auflenwelt«, gewissermafen
»durch menschliches Handeln beseelt«, zur Kultur:
»Kulturverstehen bedeutet Handlungsverstehen. «
(155) Diese Methodik verwende Weber auch fur
seine religionssoziologischen Arbeiten, um »reli-
gidse Spezialisten « nicht historisch, sondern durch
»idealtypische Begriffe« (213) zu verstehen. Breit
dargestellt wird der Begriff Charisma, der einen
»Aspekt des AuReralltaglichen « festhalte und eine
»Unterbrechung des alltaglichen Erfahrungswis-
sens« (208) bedeute: »Als charismatisch gilt ein
Gegenstand und eine Person dann, wenn sie die
Ordnung durchbrechen, die durch das herkdmm-
liche, das Alltagsleben bestimmende Regelwissen
reprasentiert wird« (209). Mogliche Bezlge zu
dem im Deutschen Idealismus wie in der Romantik
oft verwendeten Geniebegriff fehlen jedoch. Dem
Propheten, religionssoziologisch eine Ausnahme-
gestalt, sei eine Form des »ekstatischen Erlebens«
eigen. Er nehme »sinnverleihende Wertungen«

vor. Daraus lasse sich das »Leben als eine sinnhafte
Einheit« verstehen. Vom » Offenbarungshorizont«
ausgehend werde so ein »letzter Werthorizont«
(258) abgesteckt. Der Prophet gruble Uber den
»Sinn seiner pathologischen Zustande«. Der Sinn
erklare sich als Auftrag Gottes, somit als plausible,
»sinnhafte Ausdeutung eigenen, ekstatischen Er-
lebens«, die wiederum als »Einheitsgrund seiner
Personlichkeit« verstanden werden koénne, im
christlichen Sinne von der Eschatologie her den-
kend und die Gegenwart deutend. Aus der »letzten
Wertposition« (348) heraus systematisiert er ratio-
nalistisch die Vielfalt divergierender Erscheinungen
und konstruiert die Zielrichtung der »umfassenden
sinnhaften Bestimmung des Handelns«: »Der Pro-
phet erweist sich als der Kulturmensch schlechthin,
womit eine quasi transzendentale Funktion fiir den
Aufbau menschlichen Handelns verknlpft ist«
(353). So konvergieren die »handlungstheoretische
Signatur des Prophetenbegriffs« und die »Kon-
struktionselemente des idealtypischen Begriffs
wertrationalen Handelns« (354). Der Prophet sei
das »Handlungssubjekt«, dem eine »strukturelle
Begriindungsfunktion fir die Konstitution der Kul-
turwirklichkeit« (354) zukomme. Analog gilt dies
furden »Rationalismus der Erwerbswirtschaft«, der
einer dem »modernen kapitalistischen Geist einge-
stifteten Irrationalitat« des Subjekts Raum gegeben
habe durch »das Empfinden, dem Beruf verpflichtet
zu sein« (313f.). Der Religion, idealtypisch verstan-
den, gelinge es indessen »wie kaum einem anderen
Kultursegment«, so folgert NEUGEBAUER, »die
Lebensfiihrung von Menschen im Medium hoch-
gradig ausdifferenzierter Sinngebungsformationen
zu bestimmen, insbesondere durch die ihr eigene
»verhaltensregulierende Qualitat« (378). In den
soziologischen Arbeiten des religiés unmusika-
lischen Max Webers sei das »protestantische Erbe
seines Denkens« (375) gegenwartig. Georg NEU-
GEBAUERS vielschichtige, instruktive Studie be-
reichert die Weber-Forschung nachhaltig. .
Thorsten Paprotny /Hannover

Wolfgang Fr. Stammler

Hans-Joachim Pagel

Theo Stammen (Hg.)

Uber Krieg und Frieden.

Die Friedensschriften des Erasmus von Rotterdam
Alcorde Verlag/Essen 2017, 546 S.

mit 86 lllustrationen.

in Buch! Man hat als Geisteswissenschaftler
E angesichts von horrenden Druckkosten-

zuschussen mit gleichzeitigen maRigen,
broschierten Ergebnissen fast vergessen, was ein
Buch sein kann: gebunden, in Leinenhardcover,
mit Lesebandchen, reichlich bebildert (!) und nicht
zuletzt dezent mit einer zweiten Druckfarbe (rot)
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geschmuickt; man vergleiche nur das Inhaltsver-
zeichnis. Allein um dieses Bucherlebnisses willen
lohnt sich der Kauf.

Aber das ist natirlich nur die schéne Oberflache.
Obwohl gerade Erasmus von Rotterdam solche
Buchmacherkunst sehr geschatzt hat. Vielleicht
wuirde er daher heute erwagen, nach Essen zu
ziehen und Basel zu verlassen...

Wenn man dieses Buch aufschlagt, sieht man
als erstes Frau Friede sitzen im Kreis der anderen
Tugenden, wenn man das Inhaltsverzeichnis stu-
diert, sieht man auf der linken Seite Erasmus von
Rotterdam mit nachdenklicher Miene an seinem
Schreibpult, wenn man beginnt, die »Klage des
Friedens« zu lesen, sieht man auf der linken Seite
noch einmal im Detail Frau Friede, PAX ist Uber
ihrem Kopf zu lesen, beeindruckend das grofRe
hérende Ohr von Frau Friede. Ohne dass kom-
plizierte Erklarungen gegeben werden missen,
weis man nun, wer spricht, wenn der Friede
spricht: kein Mann, keine Taube, sondern eben
sie, Frau Friede.

Aber nicht nur die Bebilderung ist beein-
druckend. Auch inhaltlich ist dieses Buch eine
Sensation. Nach 500 Jahren liegen zum ersten
Mal die Schriften des Erasmus von Rotterdam
zum Thema »Krieg und Frieden« gesammelt vor.
Dabei wurden auch die entsprechenden Texte
aus der Erziehung eines christlichen Fursten
und den Vertrauten Gesprdchen berlcksichtigt.
Nicht berticksichtigt wurde allerdings das geist-
liche Frihwerk Handblchlein des christlichen
Streiters — Enchiridion Militis Christiani, obwohl
sich hier die Entdeckung der Bergpredigt durch
Erasmus erstmalig niederschlagt.

Mit diesem Buch aber liegt nun endlich auch
die wichtige Schrift Ultissima consultatio de bello
Turcis inferendo, et obiter enarratus Psalmus XXVIII
auf deutsch vor; zum ersten Mal seit vielen Jahren
wurden daneben klassische Werke des Erasmus
(z.B. Querela Pacis — Klage des Friedens) wieder
neu in die deutsche Sprache Ubertragen — man
merkte es wohltuend beim Lesen! Nur wer die
desolate Situation erasmischer Werke auf dem
deutschen Buchmarkt kennt (im 16.Jahrhundert
war mehr auf deutsch von Erasmus zu lesen als im
21.Jahrhundert), kann ermessen, was fiir eine Arbeit
hier getan wurde.

Was soll man als Rezensent da noch weiter
schreiben?

Nun, man konnte zunachst etwas Uber das
Vorwort und die drei Hinfihrungen zum Werk des
Erasmus sagen (ganz nebenbei, da hat man wohl
beim Meister selbst Mals genommen, Erasmus war
ein Kénner und Liebhaber der vielfaltigen Vorworte
und Einflhrungen; beispielhaft im Novum Instru-
mentum Omne von 1516, wo Erasmus es gleich auf
drei »Einfihrungen« bringt: »Paraclesis«, »Me-
thodus«, » Apologia«).

Wie bei Erasmus so auch hier. Auf ein Vorwort
des Herausgebers folgen drei Einfuhrungen: Zu-
nachst bietet Theo STAMMEN einen biographisch-
werkgeschichtlichen Abriss (»Erasmus und die
Friedensschriften«), sodann Volker REINHARDT
eine politikgeschichtliche Einordnung (»ldeal und
Augenmal. Erasmus und die Politik seiner Zeit«)
und schlieflich Mariano DELGADO eine ideen-
geschichtliche Einordnung (»Pazifisten, Bellizisten,
Scholastiker. Drei Grundhaltungen zu Krieg und
Frieden in der Renaissance«). Es folgen dann nach
den Schriften des Erasmus noch Anmerkungen,
Bibliographie, Bildnachweis und ein hilfreiches Per-
sonenregister.

Im Vorwort des Verlegers heifst es: »In einer
Zeit, in der sich wieder einmal Abgriinde auftun
und der Frieden [...] mehr denn je einer kaum
mehr beherrschbaren Bedrohung ausgesetzt
ist, fuhlen wir, die Herausgeber und der Verlag,
uns [...] aufgerufen, mit diesem Band [...] diese
Sehnsucht nach Frieden im und aus dem Geist des
Erasmus [...] lebendig zu erhalten« (11). Doch geht
es Erasmus nicht nur um Sehnsucht, es geht ihm
um Analyse, um Kritik der bestehenden Verhalt-
nisse, um Dekonstruktion des fatalen Glaubens an
die Gewalt, um konkrete Vorschlage zur Besserung
der Menschenwelt (nicht zuletzt dadurch, dass er
die Zerspaltung dieser einen Welt in viele kleine
staatliche Welten immer wieder in ihrer Absurditat
herausarbeitet). Von Erasmus ist eine unbeirrbare
Hoffnung auf Besserung des Menschengeschlechts
zu lernen und vor allem eine unbeirrbare Hoff-
nung auf Besserung der christlichen Welt. Das
Vorwort ist da entschieden zu pessimistisch, wenn
STAMMLER vom Versagen des Humanismus bis
heute spricht (9). Die Entwicklung des modernen
Volkerrechts, das UN-System nach 1945 liegen ganz
auf der Linie von humanistischen Vorschlagen,
auch des Erasmus, im 16.Jahrhundert und endlich
bewegen sich heute weltweit auch die christlichen
Kirchen in genau die Richtung, die Erasmus vor-
gezeichnet hat.

Hohe Zeit also, Erasmus neu zu lesen. Volker
REINHARDT hat recht, wenn er das gangige Vorur-
teil von Erasmus als »furchtsamem Kompromissler«
zurlickweist. Erasmus, so REINHARDT, »hinterfragte
[...] die hochgemuten Gewissheiten derjenigen,
die Gottes Willen mit unfehlbarer Sicherheit aus
denTexten der Bibel abgeleitet zu haben meinten,
keine andere Auslegung gelten lieRen [...] notfalls
mit Feuer und Schwert«. Er sei »ein einsamer
Mahner zu Vernunft, Bescheidenheit und Duld-
samkeit« (46).

Einsam aber sollte Erasmus gerade heute nicht
mehr bleiben. Dieses Buch ist ein gutes Mittel, ihm
zu der Gesellschaft zu verhelfen, die er am liebsten
hatte: Leser und Leserinnen! .
Thomas Nauerth/Osnabriick
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