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Mission im Wandel

Historische Leistung und kiinftige Aufgabe

In den vergangenen Jahrzehnten hat ,Mission® im Sinn christlicher Glaubensver-
breitung eine ambivalente Einschitzung erfahren. Auf der cinen Seite findet sie
nachhaltige Unterstiitzung im kirchlich gebundenen Segment des deutschsprachi-
gen Raums und stofit in ihren historischen Erscheinungsformen auch in nicht-
christlichen Milieus auf Neugier. Auf der anderen Seite erleidet sie einen erhebli-
chen Verlust an Plausibilitdt und scheint nach der Entkolonialisierung nicht mehr
in die geistige Landschaft zu passen.

Praktische Hilfe und kiinstlerisches Interesse

Unter den deutschsprachigen Katholiken wuchs in der Nachkriegs- und Nach-
konzilszeit ein erstaunlich starkes Verantwortungsbewufitsein fiir die Belange der
Weltkirche. Dies spiegelt sich in den finanziellen Hilfen fiir die jungen Kirchen;
bis in die 90er Jahre ist ein wachsendes Spendenaufkommen zu verzeichnen, ob-
wohl die Zahl der Gottesdienstbesucher im gleichen Zeitraum abnahm. Bei die-
sen Hilfen geht es zum einen um kirchliche Entwicklungshilfe, wie sie von den
deutschen Hilfswerken Misereor (1958) und Not in der Welt (1968—1991) oder
dem Schweizer Fastenopfer geleistet und als ,Hilfe zur Selbsthilfe“ verstanden
wird. Zum anderen geht es um Unterstiitzung der pastoralen missionarischen
Aufgaben der Ortskirchen in der Dritten Welt, wie sie das deutsche Missions-
werk Missio (Aachen und Miinchen) und dhnliche Werke in Osterreich und der
Schweiz leisten. Dariiber hinaus unterstiitzt die Bischofliche Aktion Adveniat
(1961) die Kirchen Lateinamerikas im Pastoralbereich. Zu diesen grofien, straff
organisierten Hilfswerken kommen die generdse Unterstiitzung der verschiede-
nen Frauen- und Minnerorden bei ihrer Missionstitigkeit sowie eine Vielzahl
von Aktivititen auf diozesaner, gemeindlicher oder verbandlicher Ebene (Paten-
schaften, Basare, Besuche, Hilfe fiir Katecheten) bis hin zur jahrlichen Sternsin-
ger-Aktion des Pipstlichen Missionswerks der Kinder. All diese Initiativen er-
freuen sich offentlicher Wertschitzung und kénnen durchaus als Zeichen eines
Bewufltseins gelten, dafl die Kirche eine Sendung hat. Mission scheint daher ab-
schiedsresistent. !
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Das kiinstlerische Interesse an der Mission liflt sich exemplarisch an zwei
Spielfilmen und zwei Romanen ablesen, die es im vergangenen Jahrzehnt zu er-
heblichem Publikumserfolg brachten. Die beiden Spielfilme befassen sich mit den
Jesuitenmissionen in Nord- und Stidamerika und zeigen spektakulir, wie die Mis-
sionen, die zugleich geostrategische Bollwerke waren (Frontier), scheitern, sei es
durch den Machtkampf der politisch und 6konomisch konkurrierenden Kolo-
nialmachte, sei es durch den Vernichtungskampf unter den indianischen Volkern.

Der englische Film ,Mission“ (1986)2 spielt in der Endzeit (1750) des beriihm-
ten Missionsprojekts der ,,Reduktionen” unter den Guarani in Paraguay, das als
»Jesuitenstaat” (1609-1767) in die Geschichte eingegangen ist. Ein Meisterwerk,
das auf die Kraft der Bilder und der Musik baut, zeigt der Film an den Original-
schaupldtzen um die Wasserfille von Iguaza das Schicksal einer Reduktion im
Konflikt der Interessen zwischen Missionaren, Sklavenjigern und (kirchen)politi-
schen Machtkampfen. Der kanadische Film ,Black Robe — Am Fluf} der Iroke-
sen® (1990)° spielt 100 Jahre frither (1634) und schildert die Abenteuer und Ver-
suchungen des jungen Pater Laforgue auf dem beschwerlichen Weg zur Missions-
station bei den Huronen im franzosisch kolonisierten Kanada (Neufrankreich).
Die drastischen Darstellungen von Brutalitat (Folter) und Sexualitit iberdecken
die Konflikte des Kulturzusammenstofles. Der Film legt nahe, daff Mission zu
Identititsverlust und Selbstvernichtung fithre, wurden doch die Huronen wenige
Jahre nach ihrer Bekehrung zum Christentum von den Irokesen vernichtet.

Die beiden Romane spielen in Asien, in China, dem Land grofier Missionsun-
ternechmen in der Vergangenheit, und auf den Philippinen, dem in der Gegenwart
einzigen Land Asiens, das mehrheitlich katholisch ist. Tilman Spenglers Roman
»Der Maler von Peking® erzihlt die Geschichte des Jesuiten und Malers Lazzo,
der im China des 18. Jahrhunderts zum Hofmaler des Kaisers K’ien-lung avan-
ciert. Als historisches Vorbild dieser Figur dient der berithmte Jesuitenmaler Giu-
seppe Castiglione (1698—1768), der am Kaiserhof einen eigenen Malstil begriin-
dete. Lazzo hat den missionarischen Auftrag, dem Kaiser mit Hilfe der den Chi-
nesen unbekannten Zentralperspektive den Monotheismus nahezubringen. ,,So
wie es nur einen Gott gibt, gibt es auch nur eine Zentralperspektive. Fehlt die
Perspektive, so fehlt Gott. In der Malerei dieses Landes existieren viele Perspekti-
ven, und deswegen werden auch so viele Gétter verehrt. Das wirst du dem Archi-
tekten (=Kaiser) vermitteln® 4, 1aflt Spengler den Provinzial zu seinem Untergebe-
nen sagen. Freilich endet der Roman damit, daff Lazzo seine Mission verrit, den
chinesischen Namen Yang Man-shih annimmt und den Reizen der chinesischen
Kultur erliegt.

Der erfolgreiche Roman ,Infanta“? des Frankfurter Schriftstellers Bodo Kirch-
hoff spielt auf den Philippinen und schildert im Revolutionsjahr 1986 die Begeg-
nung eines deutschen Aussteigers mit der einheimischen Waise Mayla, die in einer
Kommunitit von skurrilen alten Jesuitenmissionaren den Haushalt fiihrt. Missio-
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narisches Wirken, so die untergriindige These des Romans, gehort der Vergangen-
heit an; die Zukunft gehort der politischen Emanzipation, die in den Figuren der
cinheimischen Frau und zweier junger Exjesuiten zum Tragen kommt.

Die Filme und Romane iiber Missionsunternehmungen in Amerika und Asien
veranschaulichen zwar den selbstlosen und materiell desinteressierten Einsatz der
Missionare und das verstindnisvolle Zugehen auf fremde Kulturen, doch doku-
mentieren sie vor allem ihr faktisches Scheitern. Mission scheint abschiedsreif®.

Demission der Mission?

Die zeitgenossische Kritik betrachtet die Mission in der Regel aus dem Blickwin-
kel einer Hermeneutik des Verdachts oder fragt, mit welchem Recht sie iiber-
haupt betrieben werde. Die Griinde dafiir lauten etwa folgendermafen:

»Die Mission sei ein Uberrest kolonialen Denkens. Sie wolle nur den Einflufbereich der Kirche er-
weitern. Die Mission sei Ausdruck christlicher und westlicher Uberheblichkeit. Sie mifiachte die reli-
gidse Uberzeugung der Andersgliubigen und die hohen Werte fremder Kulturen. Die Mission sei nur
auf Bekehrungen aus. Sie iibersehe, dafl die Menschen auch in den anderen Religionen Gott begegnen
und ihr Heil gewinnen konnen. Die Mission lenke von den eigentlichen Problemen der heutigen Wel
ab. Sie solle sich lieber darum kiimmern, dafl die Menschen genug zu essen haben, frei leben kénnen
und ihr Recht bekommen.“7

Diese und dhnliche Griinde fiir die Demission der Mission spiegeln eine neue
Einstellung zur Religion in der Postmoderne wider. Am Ende der Moderne 8 mar-
kieren zwei gegenliufige Bewegungen die Einstellung zur christlichen Religion.
Aut der einen Seite bringen neuzeitliche Aufklirung, Modernisierung und tech-
nisch-wissenschaftlicher Fortschritt in den entwickelten Industriclindern Sikula-
risierungsschiibe hervor, die zur weitgehenden Entzauberung der Welt, zur Ent-
mythologisierung religioser Traditionsbestinde fithren und einen Plausibilitits-
verlust des kirchlich formierten Christentums bewirken. In den Prozessen
gesellschaftlicher Differenzierung, kultureller Pluralisierung und lebensgeschicht-
licher Individualisierung scheint das Christentum zu verdunsten. Der seit den
60er Jahren zu beobachtenden Entkirchlichung des Christentums folgt der Trend
zur Entchristlichung der Religiositit. Auf der anderen Seite ist die aufklirerische
These vom Absterben der Religion in der Moderne durch die Renaissance der Re-
ligion lingst widerlegt. Diese neue Prisenz ist freilich weniger am kultischen,
dogmatischen und ethischen Kanon des Christentums orientiert, sondern bastelt
aus genehmen religiosen Elementen aller Art eine eigene, frei flottierende Religio-
sitit ohne die bisherigen Verbindlichkeiten zusammen (bricolage). In dieser
eklektischen Religion konnen kultische Rituale des Christentums mit Elementen
des Buddhismus oder Hinduismus koexistieren, oder auch mit Uberlieferungen
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der indianischen und afrikanischen Religionen, ja sogar mit altorientalischen oder
altgermanischen Mythen.

Da diese postmoderne Religiositit in einem gewissen Exotismus gleichzeitige
Religionen, besonders Asiens, beerbt und archaische Kulte wiederbelebt und sich
in diesem Sinn selbst ,missionieren® lifit, liegt auf der Hand, dafl sie an der Wei-
tergabe einer verbindlichen christlichen Tradition nicht interessiert sein kann, ge-
schweige denn ein Sendungsbewufitsein (Mission) gegeniiber anderen religiosen
Traditionen entwickelt. Dazu kommt, daff das Christentum als historisch belastet
gilt, weil — neben Hexenverbrennungen und Kreuzziigen — die oft gewaltsame
Missionierung seine destruktive Macht beweise. So wird die Missionsgeschichte
zur Negativfolie, die eine Abwendung vom kirchlichen Christentum und eine
Hinwendung zu Neureligionen synkretistischen Typs nicht nur zu rechtfertigen,
sondern sogar zu verlangen scheint.

Der Verweis auf die dunklen Seiten der Ausbreitung des Christentums ist ge-
wifl nicht aus der Luft gegriffen, auch wenn er nicht als Alibi fiir den Abschied
vom Christentum dienen kann. Die historische Forschung hat die Last der Missi-
onsgeschichte, insbesondere ihre Verquickung mit dem Kolonialismus, deutlich
herausgestellt®. Dies gilt insbesondere fiir die frithe Neuzeit, in der die christliche
Mission Bestandteil und Triebkraft der europiischen Expansion nach Siiden, We-
sten und Osten war. So fiihrte das Patronat der iberischen Michte tiber die Kirche
zu einem Modell von Missionierung, das in Amerika die militirische Landnahme
(conquista) und die 6konomische Vorteilnahme (encomienda) zunichst legiti-
mierte, auch wenn dieses Modell in den asiatischen Missionen nicht zur Anwen-
dung kam. Eine solche Verquickung dokumentiert schon der Schutzbrief vom
17. April 1492, den die katholischen Konige fiir die erste Westfahrt des Kolumbus
ausstellten: Kolumbus solle ,,um des Dienstes an Gott und der Verbreitung des
rechten Glaubens willen sowie auch zu unserem Nutzen und Vorteil“ nach In-
dien fahren.

Zur Abrundung des Bildes ist sofort hinzuzufiigen, dafl die Verquickung von
Missionierung und Kolonisierung sich keineswegs auf die frithe Neuzeit be-
schrinkte, sondern aufgrund von Aufklirung und Fortschrittsglauben auch und
in verstirktem Maf} im 19. Jahrhundert, dem Zeitalter von Nationalismus und
Imperialismus, fortgesetzt wurde, bis zu Beginn des 20. Jahrhunderts Benedikt
XV. mit der Enzyklika ,Maximum illud® (1919) einer kolonialistisch unterstiit-
zenden Mission eine klare Absage erteilte.

Historische Leistungen der Mission

Der genannten Hypothek eingedenk, aber ohne auf die Hermeneutik des Ver-
dachts zuriickzugreifen, sei die Missionsgeschichte danach befragt, welchen Bei-
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trag sie zur Wahrnehmung und Anerkennung des anderen, der fremden Kulturen
und Religionen geleistet hat. Dabei sind drei einschneidende Zisuren festzuhal-
ten: die Offnung des Evangeliums auf die nichtjiidische Welt in der lukanischen
Apostelgeschichte, die als frithe ,,Missionsgeschichte® zu lesen ist (Hellenisierung
des Christentums); die den abendlindischen Raum iibersteigende Offnung auf
alle Kontinente zu Beginn der Neuzeit (Globalisierung des Christentums); der
definitive Ubergang zur Weltkirche, der mit dem Zweiten Vatikanum begann und
den Johann Baptist Metz als Beginn der ,Epoche einer weltweit verwurzelten,
kulturellen polyzentrischen Kirche® bestimmt!® (Pluralisierung des Christen-
tums).

Befragt man die Missionsgeschichte des Christentums nach ihren positiven Lei-
stungen fiir die Begegnung mit dem Fremden, ergeben sich mindestens folgende
Gesichtspunkte.

Universalitit. Auf dem Hintergrund des alttestamentlichen Heilsuniversalis-
mus (Volkersegen an Abraham, Gen 12,3) ist die Universalitit des Christentums
bei dem ,,Urmissionar® Jesus (Martin Hengel) grundgelegt, der ohne feste Orts-
bindung als Wanderprediger seine grenzensprengende Botschaft vom Reich Got-
tes verkiindete, die zu verbreiten er auch seine Schiiler aussandte. Daher hat es
gute Griinde, dafl alle Evangelien aus nachésterlicher Sicht ein offenes Ende ha-
ben und damit einen neuen Anfang setzen. Denn sie enden mit der ,Sendung®
der Jiinger (Joh 20,21) zur Verkiindigung des Evangeliums, und zwar an die
»ganze Welt“ (Mk 16,15), an ,alle Volker® (Lk 24,47) und an ,alle Menschen®
(Mt 28,19).

Diese Mission ,,bis an die Grenzen der Erde® (Apg 1, 8) tiberwindet mithin
prinzipiell den bei allen Vlkern vorhandenen Ethnozentrismus, demzufolge der
eigene Kulturkreis zur Mitte und zum Mafstab erhoben und das andere, Fremde
als minderwertig, bedrohlich oder ,barbarisch abgewertet wird. Der jiidisch-
christliche Heilsuniversalismus fiihrt zur Wahrnehmung und Anerkennung des
Fremden, weil eben der ,Fremde® schon in Israel besonderen Schutz und soziale
Gleichstellung erfihrt und weil es christlich vor Gott ,nicht mehr Griechen oder
Juden, Beschnittene oder Unbeschnittene, Fremde (Barbaren), Skythen, Sklaven
oder Freie gibt, sondern Christus alles und in allen ist (Kol 3, 11).

So erdffnet das Christentum, wenn man die historische Bedeutung der Heils-
6konomie bedenkt, den Weg in eine andere neue Geschichte. Die messianische
Hoffnung, die im Judentum aufgrund des Bundes dem auserwihlten Volk Israel
galt, wird auf die ganze Menschheit ausgedehnt. Erstmals entsteht in der Religi-
onsgeschichte der mediterranen Welt eine Religion, die nicht exklusives Erbe ei-
ner ethnischen Gruppe ist, sondern die Geschichten der Volker in eine universale
Geschichte Gottes mit den Menschen integriert.

Inkulturation. Die Universalitit zielt weder auf eine uniforme Gestalt des
Christentums in allen Kulturen noch auf die Exklusivitit einer bestimmten, etwa
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abendlindischen Ausprigung. Vielmehr ist das Christentum prinzipiell offen fiir
die Vielheit der Kulturen, an deren Hinfalligkeit es gewifl teilnimmt, ohne indes
mit ihnen zu vergehen. Diese ,Inkulturation in verschiedene Kulturen kommt
exemplarisch in der gegen Ende des zweiten Jahrhunderts verfafiten Schrift an
Diognet zum Ausdruck.

Sie betont, daf sich die Christen ,nicht durch Land, Sprache oder Sitten von den {ibrigen Men-
schen® unterscheiden. ,Denn nirgendwo bewohnen sie eigene Stidte, noch bedienen sie sich irgend-
einer abweichenden Sprache, noch fihren sie ein auffallendes Leben.“ Sie leben mithin ,inkulturiert®
in den kulturell gemischten Stidten der Spitantike, aber mit einem unverwechselbaren Eigenprofil:
»Sie nehmen an allem teil wie Biirger und alles ertragen sie wie Fremde ... Sie heiraten wie alle, zeugen
und gebiren Kinder; aber sie setzen die Neugeborenen nicht aus. Thren Tisch bieten sie als gemeinsam
an, aber nicht ihr Bett ... Sie gehorchen den erlassenen Gesetzen, und mit der ihnen eigenen Lebens-
weise iiberbieten sie die Gesetze.“ !

Sicher hat das Christentum die Spannung zwischen Glauben und jeweiliger
Kultur nicht immer ausgehalten und sich aus Furcht vor dem Fremden entweder
kritiklos angepafit oder abgeschottet. Doch haben sich aufs Ganze gesehen die
Krifte durchgesetzt, die das Erfordernis eines Eingehens auf die Kulturen weni-
ger als Bedrohung denn als Chance sahen und in vielfiltigen Formen von ,,Adap-
tion®, ,Akkommodation®, ,Assimilation®, ,Akkulturation® versuchten, die
christliche Lebenspraxis, die Glaubensvorstellungen und ethischen Vorschriften
in anderen kulturellen Verhiltnissen zu verwurzeln. Hochst bemerkenswert sind
die programmatischen Aussagen einer bekannten Instruktion der romischen Mis-
sionskongregation ,,Propaganda Fide von 1659, die fiir eine Entpolitisierung der
Mission und eine Abkoppelung von der europiischen Kultur pladiert:

,Seht eure Aufgabe nicht darin und bringt die Volker auf keinerlei Weise dazu, ihre Briuche, Ge-
wohnheiten und Sitten zu indern, wenn diese nicht deutlich in Widerspruch zu Religion und guter

Sitte stehen. Was kann noch torichter sein, als Frankreich, Spanien, Italien oder ein anderes europi-

isches Land nach China zu bringen. Nicht das, sondern den Glauben sollt ihr einpflanzen, der die

Briuche und Gewohnheiten keines einzigen Volkes verachtet oder vernichtet.“ 12

Auch wenn das Ideal keineswegs immer praktiziert wurde, hat es sich doch 1m-
mer gebieterischer durchgesetzt und wird heute unter dem Stichwort der ,,Inkul-
turation® verhandelt.

Kommunikation. Prozesse der Inkulturation basieren auf Kommunikation, de-
ren auffere und innere Bedingungen im Verlauf der Missionsgeschichte formuliert
wurden. Eine der frithesten missionarischen Entscheidungen fiel bereits, als die
Heiligen Schriften nicht in der Sprache Jesu, sondern in der griechischen Koiné,
der Lingua franca der damaligen ,,Okumene® abgefafit wurden. Neben den mit-
telalterlichen Bemiihungen um das Arabische (Ramén Llull) unternahmen vor
allem die Missionare der frithen Neuzeit enorme linguistische Anstrengungen um
die fremden Sprachen. Sind im Osten die groflen Missionare Chinas (Matteo
Ricci, Adam Schall von Bell, Martino Martini, Ferdinand Verbiest) und Indiens
(Roberto de Nobili, Ernst Hanxleden) zu nennen, so fiir Amerika Namen wie
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Bernardino de Sahagtin, José de Acosta, Alonso de Molina, José de Anchieta. Die
Missionare Amerikas etwa schufen eine Fiille von Waérterbiichern und Sprachleh-
ren, von denen einige schon vor der ersten deutschen Grammatik (1573) erschie-
nen, aber auch zweisprachige Handreichungen fiir die Missionsarbeit wie Pre-
digtsammlungen, Katechismen (Doctrinas) oder Beichthandbiicher. Weitere du-
flere Formen einer Kommunikation mit dem anderen hat beispielhaft der
Franziskaner Juan Focher (f 1572) in der Aufbauphase der mexikanischen Kirche
formuliert, als er in seinem Missionshandbuch »Itinerarium catholicum proficis-
centium ad infideles convertendos“ den tiglichen Umgang (quotidiana tractatio),
das gemeinsame Gesprich (mutua collocutio) und gemeinsame Mahlzeiten (con-
vivium) als Mittel beschrieb, die Indianer zur Anerkennung Christi zu bewegen.

Die wichtigsten inneren Bedingungen fiir die missionarische Kommunikation
hat angesichts der Zwangs- und Gewaltmafinahmen Bartolomé de Las Casas in
seiner Missionstheorie formuliert:

»Eine einzige und gleiche Weise, die Menschen die wahre Religion zu lehren, wurde von der gott-
lichen Vorsehung fiir die ganze Welt und fiir alle Zeiten festgelegt, nimlich die Uberzeugung der Ver-
nunft durch Griinde und die sanfte Anlockung und Ermunterung des Willens. Diese Weise muft allen
Menschen der Welt gemeinsam sein, ohne jeden Unterschied der Religion, der Irrtiimer oder der Sit-
tenverderbnis.“ 13

Diese These bindet die Kommunikation an die Rationalitit und Freiheit des
Menschen, die weder durch Gewaltanwendung gestért noch durch Auffassungen
vermeintlicher Inferioritit der Kommunikationspartner (Mangel an Vernunft und
sittlichem Willen) unterlaufen werden darf. Die Annahme der Offenbarung Got-
tes als Wahrheit (Logos) und Liebe (Geist) kann prinzipiell nur geschehen durch
iberzeugende Griinde, die das Erkenntnisvermégen ansprechen, und durch
sanfte Attraktion, die das Freiheitsvermogen bewegt.

Dialog. Das privilegierte Mittel, iiber Wahrheitsanspriiche kommunikativ zu
verhandeln, ist der Dialog zwischen gleichberechtigten Partnern. Auf dem Hin-
tergrund irenischer Religionsdialoge des Mittelalters (Abaelard, Ramén Llull)
und dem thomanischen Gebot, ,mit den Unglaubigen zu disputieren (S. th. IT 11
q. 10 a. 7 ad 3), ist der Epochenbruch der Neuzeit gleichsam von Dialogen einge-
rahmt. Den dufleren Rahmen bilden zwei ideale Religionsdialoge und den inneren
Kern zwei reale Religionsdialoge.

Nach der Eroberung Konstantinopels durch den Tiirkensultan Mehmed II.
(1453) verfafite Nikolaus Cusanus seine Schrift ,,De pace fidei®, die in Form einer
Vision den Weg zur Einheit aller Religionen darlegt. In einem himmlischen Kon-
zil von Weisen geht es um die Frage der ,.einen Religion in der Vielfalt der Riten®
(religio una in rituum varietate), das einmiitig mit dem Beschluff zur ,Eintracht
der Religionen“ (concordia religionum) endet, der zum wahren Frieden unter
den Religionen auf Erden dienen soll 14,

Was Cusanus sich nur im Himmel vorstellen konnte, holte gut eineinhalb Jahr-
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hunderte spiter Tommaso Campanella auf die Erde zuriick. Er pladierte in seiner
Missionstheorie fiir ein Konzil der Religionen (concilium, synodus), das Chri-
sten, Heiden, Juden und Muslime umfassen soll. In einem rationalen und spiri-
tuellen Diskurs sollen Irrtiimer und Tiuschungen ausgerdumt, und es soll iiber
den ,,wahren Glauben an den wahren Gott disputiert werden !°. Aufgrund seiner
Religionstheorie, die natiirliche und positive Religion (religio innata, positiva)
unterscheidet, hofft er, da alle Irrtiimer und Tduschungen ,verniinftig“ aus dem
Weg gerdumt werden konnen.

Blieben diese idealen Dialoge ,utopisch®, so fanden im 16. Jahrhundert zwei
reale Religionsgespriche statt. Die geographisch weit auseinanderliegenden Orte
veranschaulichen die Dynamik der damaligen Missionsunternchmen: Ort des ei-
nen Dialogs ist Tenochtitlin, die Hautpstadt des Aztekenreichs, wo 1524 Franzis-
kanermissionare mit aztekischen Adeligen und Priestern einen Dialog fithren, der
spater von Bernardino de Sahagtin zweisprachig aufgezeichnet wurde. Im Verlauf
dieser Wechselreden setzen die Franziskaner dem aztekischen Pantheon das Bild
eines menschenfreundlichen Gottes voller Liebe und Erbarmen gegeniiber, wih-
rend die Azteken ihre Ratlosigkeit und ihre Trauer tiber die Wirkungslosigkeit
der Gotter duflern: , Wohlan, lafit uns zugrunde gehen! / Sind doch die Gotter
(auch) gestorben.“ 16

Auf der anderen Seite der Weltkugel war Franz Xaver nach seiner Missionsta-
tigkeit in Indien nach Japan weitergereist (1549), begleitet von den Spaniern
Cosme de Torres und Juan Ferndndez, der die lange Uberfahrt nach Japan nutzte,
um von einem christlichen Samurai die japanische Sprache zu erlernen. Schon
1551 fanden in Yamaguchi die ersten Disputationen statt, die Cosme de Torres
mit Hilfe seines Dolmetschers Fernindez mit buddhistischen Bonzen fithrte. Von
wechselseitiger Wertschitzung getragen und nur auf Vernunftgriinde bauend,
fragten die Dialogpartner nach der Seele und der natiirlichen Gotteserkenntnis,
nach der Herkunft des Bosen und der Losung ethischer Probleme. Doch waren
die Denkformen, die europiische Argumentation und die Grundbegriffe der bud-
dhistischen Mahayana-Lehre so grundverschieden, dafl die Mifiverstindnisse auf
beiden Seiten grofl waren!’.

Solidaritat. Ein privilegiertes Mittel, Wahrheitsanspriiche praktisch unter Be-
weis zu stellen, ist die glaubensmotivierte Solidaritit mit allen, die Menschenant-
litz tragen. In der Missionsgeschichte finden sich vielerlei Formen solcher Solida-
ritit. Sie wird greifbar in der Verteidigung der Menschenwiirde, wie sie exempla-
risch in der beriihmten Adventpredigt zum Ausdruck kommt, die Antonio de
Montesinos 1511 in Santo Domingo gehalten hat und die zu ersten gesetzlichen
Schutzmafinahmen (Leyes de Burgos, 1512) fithren sollte. Der Dominikaner
klagte darin das Verhalten seiner Landsleute gegeniiber den Indianern an und ap-
pellierte an ihr Gewissen:
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»5ind dies denn keine Menschen?*, donnerte er von der Kanzel herab. »Sagt, mit welchem Recht
und welcher Gerechtigkeit haltet ihr die Indianer in so grausamer und schrecklicher Knechtschaft? ...
Sind dies denn keine Menschen? Seid ihr nicht verpflichtet, sic wie euch selbst zu lieben?* 18

Neben diese und ahnliche Forderungen nach Gerechtigkeit fiir die Unter-
driickten treten erhebliche Bemiihungen in der Erziehung und auf dem Gebiet
des Gesundheitswesens, auf dem sich besonders die so oft verkannten Frauen-
orden auszeichneten. Davon zeugt die Griindung von Schulen und Universititen
oder die Anleitung zu handwerklichem oder kiinstlerischem Schaffen. Bis heute
genieflt zum Beispiel in Mexiko der erste Bischof von Michoacin (1537), Vasco
de Quiroga, bei den Einheimischen einen guten Ruf und ist unter dem Beinamen
»Lata® (,Vater” in der Tarasco-Sprache) bekannt, weil er, Thomas Morus’ ,,Uto-
pia“ vor Augen, versuchte, in seiner Didzese durch Griindung von ,Hospital-
Dérfern® eine integrale Entwicklung zu férdern.

Mission oder Evangelisation?

Angesichts der berechtigten Kritik, aber auch im Blick auf die historischen Lei-
stungen der Mission und die gegenwirtigen Erfordernisse, hat das Missionsver-
stindnis seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil grundlegende Wandlungen er-
fahren!%. Das Missionsdekret ,Ad gentes® (1965) bildet einen Endpunkt, der zu-
gleich einen neuen Anfangspunkt darstell: Es markiert das Ende der
»Missionen® im Plural und den Beginn der ,Mission“ im Singular. Auf der einen
Seite greift das Konzil die beiden klassischen Missionsziele, die Konversion des
einzelnen (Seelenrettung) und die Plantation der Kirche (Kirchengriindung), auf
und fiihrt sie zusammen. Aber gleichsam zum letzten Mal spricht es von territo-
rialen Missionen als jenen ,speziellen Unternehmungen, wodurch die von der
Kirche gesandten Boten des Evangeliums in die ganze Welt zichen und die Auf-
gabe wahrnehmen, bei den Vélkern und Gruppen, die noch nicht an Christus
glauben, das Evangelium zu predigen und die Kirche selbst einzupflanzen®
(AG 6).

Doch diesem Abgesang auf ,die Missionen® entspricht ein neuer Anfang. Mis-
sion als Sendung der Kirche ist demnach eine Sache im Singular, weil die gesamte
Kirche ,ihrem Wesen nach missionarisch® ist (AG 2), nicht aus eigener Macht-
vollkommenheit, sondern weil sie ihren Ursprung in der Sendung Christi (Inkar-
nation) und in der Sendung des Heiligen Geistes (Pfingsten) hat, die beide der
Liebe Gottes des Vaters entspringen. Sendung der Kirche ist mithin, alle Men-
schen und Vélker an der Liebe Gottes teilhaben zu lassen. So gesehen wird die
Unterscheidung von missionierenden und missionierten Vélkern hinfillig, weil
die Sendung eben iiberall gilt, auf allen sechs Kontinenten, auch in Europa. Ge-
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wissermaflen im Vorgriff auf dieses Verstindnis hat Ivo Zeiger schon 1946 vom
»Missionsland Deutschland“ gesprochen.

Die vom Konzil vorgenommene ,Entgrenzung® des Missionsverstindnisses
fihrt mithin dazu, die ganze Kirche als missionarisch zu bestimmen und die
»Evangelisation“ als Grundpflicht des gesamten Gottesvolks anzusehen (AG 35).
Damit fithrt das Konzil zugleich eine neue, heute eingebiirgerte Terminologie ein:
Der zentrale Inhalt der Mission ist die Evangelisation, die Verbreitung des Evan-
geliums in den verschiedenen Kulturen. Dieser Begriff der Evangelisierung hat
gewif} Parallelen im protestantischen Raum, blickt jedoch auf eine langere Tradi-
tion zurlick: Schon der grofle Missionstheoretiker Amerikas, José de Acosta,
sprach in seinem 1588 erschienenen Missionshandbuch ,De procuranda indorum
salute® (II, 12, 1) von einer ,,neuen Methode der Evangelisation®, die Zwang und
Gewalt bei der Verbreitung des Glaubens total ausschlieft, Ubereinstimmung
von Glaube und Lebensfihrung fordert und auf die Kenntnis der anderen Kultu-
ren und Sprachen dringt.

Paul VI. hat den Evangelisationsbegriff im katholischen Raum wieder heimisch
gemacht, als er 1975 das Apostolische Schreiben ,,Evangelii nuntiandi“ veroffent-
lichte. Er hat aber auch neue Akzente gesetzt, als er von der ,,Evangelisierung der
Kulturen® sprach (EN 20), Evangelisierung und menschliche Befreiung eng zu-
sammenrlickte (EN 29-39) und das Adressatenfeld weiter entgrenzte auf Fern-
stehende, entchristlichte Welt, nichtchristliche Religionen, Glaubige, Nichtglau-
bende, Nichtpraktizierende und schliefllich alle Menschen (EN 49-57).

Wenn man schliefllich das Rundschreiben Johannes Pauls II. ,iiber die fortdau-
ernde Giltigkeit des missionarischen Auftrags® (Redemptoris missio, 1990) her-
anzieht?, ein Vierteljahrhundert nach dem Missionsdekret erschienen, dann steht
die Mission, verstanden als die der Kirche anvertraute Sendung Christi, erst an
ithren Anfingen (RMi 1; 40). Angesichts der Zeitenwenden und der geweiteten
Horizonte miisse die Kirche ,,zu neuen Ufern aufbrechen, sei es in ihrer Erstmis-
sion ad gentes, sei es in der Neuevangelisierung von Volkern, die die Botschaft
von Christus schon erhalten haben® (RMi 30). Dabei bezieht sich die Enzyklika
zwar auch auf die traditionelle Mission in ,nichtevangelisierten Zonen®, also in
bestimmten geographischen Riumen, doch entgrenzt sie dieses Konzept und wei-
tet die Aufgaben der Mission in einer doppelten Weise: Zum einen nimmt sie
neue soziale Welten in den Blick und versteht darunter die Situationen der Ar-
mut, die Flichtlingsstrome und die Grofistadte. ,Zu den bevorzugten Orten [der
Mission] miifiten die Grofistidte werden, in denen neue Gewohnheiten und Le-
bensstile, neue Formen der Kultur und Kommunikation entstehen.“ Zum ande-
ren verweist die Enzyklika auf die ,,modernen Areopage®, das heiflt die Kultur-
bereiche der modernen Welt wie die Massenmedien, die Bewegungen fiir Frieden,
Entwicklung und Bewahrung der Schopfung, aber auch die wissenschaftliche
Forschung und die internationale Vernetzung (RMi 37).
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Kulturelle und diakonische Inkarnation

Nimmt man die Stichworte der neuen sozialen und kulturellen Welten auf, dann
steht das Christentum heute vor einem zweifachen Pensum, das in einem bibli-
schen Bild als doppelter Dienst beschrieben werden kann: als Dienst am Wort
Gottes und als Dienst an den Tischen (Apg 6, 2.4). Was im Zusammenhang der
Apostelgeschichte (Zuwahl der Sieben) fiir die christliche Gemeinde gilt, kann
auch tiber deren Grenzen hinaus Geltung beanspruchen. Das doppelte Pensum
kann auch mit zwei Appellen des vor- und nachésterlichen Jesus umschrieben
werden, wie Matthius sie (als Sondergut) iiberliefert: Es ist der sogenannte Missi-
onsbefehl, in dessen Zentrum die Aufforderung steht, ,allen Volkern® (durch
Taufe und Lehre) die Nachfolge Jesu zu erméglichen (Mt 28, 19), und der Appell
des Weltenrichters an ,alle Vélker®, sich den Notleidenden und Geringsten zuzu-
wenden, weil er sich selbst mit ihnen identifiziert (Mt 25, 32.40)21, Es kommt
demnach darauf an, Jesus in allen Volkern durch Nachfolge real prisent zu ma-
chen und Jesus in den Geringsten aller Volker real prisent zu finden. Wenn der
Dienst am Wort Gottes und der Dienst an den Tischen im Sinn der Apostelge-
schichte auf alle Vlker und Kulturen hin gedffnet wird und wenn im Sinn des
Matthiusevangeliums Jesus ausdriicklich allen Volkern zu bringen ist und dort
zugleich inkognito gefunden werden kann, dann wird die soziale und kulturelle
Dimension von Mission ebenso offenbar wie ihre Dialektik von Einbringen und
Einholen.

Mission in den Kulturen. Legten traditionelle Missionsbegriffe wie Adaptation,
Akkommodation, Akkulturation nahe, dal das Christentum an eine fremde Kul-
tur herangefithrt wird, so orientieren sich neue Bestimmungen wie Indigenisie-
rung und Inkulturation am inkarnatorischen Charakter, am Eingehen des Chri-
stentums in die fremde Kultur, wobei das Christentum kulturell niemals Hnackt,
als reine Religion daherkommt, sondern immer als Kultur auf eine fremde Kultur
trifft. Bei dieser Begegnung von Kulturen — verstanden als geschichtlich gewach-
sene Gesamtformen einer Ordnung des Miteinanderlebens, einer Sinngestalt und
eines 6ffentlichen Ethos — geht es im Sinn eines ,historischen Imperativs® (Max
Miiller) um den Hineingang in die fremden Kulturen, um eine »Inkarnation®,
nicht um Uberwindung der Andersheit oder Zerstdrung der fremden Identitit.
Das Christentum will den Menschen einer fremden Kulturwelt in deren Kultur
begegnen. Dementsprechend betonte das Konzil vielfach, ,daf aller Same des
Guten, der sich ... in den eigenen Riten und Kulturen der Vélker findet, nicht nur
nicht untergehe, sondern geheilt, erhoben und vollendet werde* (LG 157

Das Hineingehen in die fremde Kultur bedeutet also einen osmotischen Pro-
zef}, bei dem es nicht einfach um Anpassung geht, sondern um die Integration der
christlichen Erfahrung ,in die Kultur des jeweiligen Volkes, und zwar so, daff
diese Erfahrung sich nicht nur in Elementen der eigenen Kultur ausdriickt, son-

687



Michael Sievernich S

dern eine Kraft wird, die diese Kultur belebt, orientiert und erneuert, und auf
diese Weise cine neue Einheit und Gemeinschaft geschaffen wird, nicht nur inner-
halb der betreffenden Kultur, sondern auch als eine Bereicherung der Gesamtkir-
che“22. Auch wenn Prozesse der Inkulturation auf inkompatible Elemente stofien
und Bekehrung immer einen gewissen Bruch mit sich bringt, so bedeutet doch
Annahme des christlichen Glaubens nicht Verlust der eigenen kulturellen Identi-
tat und Identifizierung mit einer anderen Kultur. Insgesamt 1dft sich das Verhilt-
nis von Glaube und Kultur auf die chalkedonische Formel des ,ungetrennt und
unvermischt“ bringen, derzufolge ,das Christliche in den Kulturen Heimat und
Fremde zugleich bedeuten (muf}), so dafl es weder mit einer Kultur identisch
wird noch sich gleichsam gettohaft neben den Kulturen der Welt verwirklicht* 2.

Da die Religion die innere Sinngestalt der jeweiligen Kulturen ausmacht, erfor-
dert das Hineingehen in die Kulturen auch den Dialog mit den Religionen, um
sjene geistlichen und sittlichen Giiter und auch die sozial-kulturellen Werte, die
sich bei ihnen finden, anzuerkennen, zu wahren und zu férdern® (NA 2). Daraus
ergibt sich die Aufgabe, um in einer altkirchlichen Metapher zu sprechen, die
,Semina Verbi“, die Samenkorner des Wortes?* in den Religionen aufzuspiiren
und in einem ,wunderbaren Tausch“ die Schitze der Vélker einzuholen. Der
Rahmen, den das Konzil fiir das Verhiltnis zu den anderen Religionen abgesteckt
hat, ist seitdem Skumenisch vielfiltig erweitert worden. So gelten etwa fiir den
interreligivsen Dialog die folgenden vier Formen, die sich wechselseitig erginzen:
der Dialog des Lebens (menschliches Zusammenleben), der Dialog des Handelns
(Kooperation in Entwicklung und Befreiung), der Dialog des theologischen Aus-
tauschs (Diskurs tiber das jeweilige religiose Erbe) und der Dialog der religidsen
Erfahrung (Teilen des spirituellen Reichtums)?.

Mission fiir die Aymen. Die Intuition Johannes” XXIII, der 1962 eine Kirche
aller, besonders aber eine ,Kirche der Armen“?® forderte, wurde vom Zweiten
Vatikanischen Konzil aufgegriffen, das in den Armen die Gegenwart Christi
wahrnahm und als Kennzeichen des missionarischen Vorgehens auf den von
Christus vorgelebten , Weg der Armut® (AG 5) verwies. Auch die kirchliche So-
zialverkiindigung sieht in dem Verhiltnis der Kirche zu den Armen einen Priif-
stein der Treue zu Christus (Populorum progressio [1967] 4; 9; Laborem exercens
[1981] 8). Diese Einsicht hat zu einer Selbstverpflichtung zunichst der lateiname-
rikanischen Kirche (Puebla 1134), dann auch anderer Ortskirchen gefiihrt und ist
als ,vorrangige Option fiir die Armen® inzwischen weltkirchlich rezipiert.

Diese diakonale ,Inkarnation® in die Welt der Bediirftigen und Beschidigten,
deren theologischer Rang darin griindet, dafl die Kirche ,in den Armen und Lei-
denden das Bild dessen erkennt, der sie gegriindet hat und selbst ein Armer und
Leidender war® (LG 8), ist nicht neu, sondern durchzicht die Geschichte wie ein
roter Faden. Vom hl. Rimbert (1 888), dem Nachfolger auf dem Bischofsstuhl
Ansgars, wird das Wort iiberliefert: ,Ohne sich zu bedenken, muf} man allen Ar-
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men Hilfe bringen, denn wir wissen nicht, ob Christus einer von ihnen ist, oder
wann er zu uns kommt.“?” Heute fordert die Option fiir die Armen die Kirche
auf, den Stimmlosen eine Stimme zu geben, die Wehrlosen zu verteidigen, den
Armen Wiirde und Initiative zu ermdglichen, soziale Strukturen und politische
Mafinahmen nach ihren Folgen fiir die Armen zu bewerten. Zur karitativen Hilfe
in der Not gesellt sich mithin die Hilfe zur Selbsthilfe und die strukturelle Hilfe.
So wenig missionarisches Wirken auf Entwicklungshilfe reduziert werden kann,
so sehr gehért die gerechtigkeitsorientierte Entwicklung zum Missionsauftrag,
weil eben Gottes- und Nichstenliebe im Christentum eine unaufhebbare Einheit
bilden. Die absichtslose Solidaritat mit den Bediirftigen hat eine evangelisatori-
sche Dimension, wie die Evangelisierung eine solidarisierende Dimension hat.
Verkiindigung des Evangeliums und Férderung der Gerechtigkeit sind wie die
zwei Seiten einer Miinze. Daher sollten kirchliche Entwicklungsarbeit und mis-
sionarische Titigkeit zwar klar unterschieden, nicht jedoch auseinanderdividiert
werden?$, zumal Entwicklungsarbeit immer auf religiés geprigte kulturelle Kon-
texte trifft.

Die beiden Dimensionen der Mission, die kulturelle und diakonische Inkarna-
tion, setzen freilich ein ,,Wunder® in dem Sinn voraus, wie es grofie Missionare
des 16. Jahrhunderts verstanden haben. Bartolomé de las Casas und José de Aco-
sta haben immer wieder hervorgehoben, daff die Synthese von Glauben und Le-
benswandel, die Symphonie von Bekenntnis und Lebenspraxis jenes ,, Wunder®
ausmache, das jede authentische Mission begleite und von jedem, der es nur
wolle, gewirkt werden kénne. Insofern lifit sich missionarisches Handeln als
wZeugnis“?® der Christen fiir das Wort des Lebens in den Kulturen und unter den
Armen dieser Welt verstehen.
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