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Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. August Berz

Richard G. Cote

Einige Absolutheitsanspriiche
in der Geschichte der

christlichen Missionen

Theoretisch verabsolutiert das Christentum weder das
Begrenzte, Bedingte, noch das Relative, das allem
Menschlichen anhaftet — selbst der Religion. In der
Praxis hingegen hat es im Verlauf der Geschichte seine
Sendung so ausgeiibt, als ob das Gegenteil wahr wire.

Die Voraussetzungen zu diagnostizieren, die hinter
einigen der Absolutheitsanspriiche standen, welche
die Missionen einst geltend machten, ist keine einfache
Aufgabe. Erstens deswegen, weil dieses Unternehmen
bestindig auf die Notwendigkeit hinweist, iiber die
grundlegenden Fragen nachzudenken, die von den
Kirchenhistorikern nur selten und dann zumeist blof§
beildufig gestellt worden sind. Diese Fragen betreffen
das, was im Leben von Missionaren im Grunde vor
sich geht, die eigentlichen (oft verborgenen) Beweg-
griinde, Ziele, Vorurteile und Ereignisse, die ihre
Entschliisse und Haltungen als Missionare bestim-
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men. Die Tatsache, dafl die Missionen sich ausgebrei-
tet haben, liegt auf der Hand, aber das darunter
liegende Problem, was zu einem gegebenen Zeitpunkt
der Beweggrund dazu war, ist keineswegs klar. Die
Motive der Missionstitigkeit zu analysieren, kann eine
ebenso heikle Angelegenheit sein wie die, die chemi-
sche Zusammensetzung eines Parfiims mit seinen zahl-
reichen Ingredienzien zu untersuchen: einige von ih-
nen sind bestindig latent, wihrend andere, isoliert
beschnuppert, uns zuriickfahren liefen.

Eine zweite Schwierigkeit ist natiirlich unser Unver-
mogen, die Vergangenheit wirklich «authentisch» zu
entziffern und zu deuten. Unser modernes histori-
sches Bewufltsein macht uns sehr hellsichtig fiir die
Tatsache, dafl selbst die «authentischste» Interpreta-
tion der Vergangenheit betrichtlich relativiert werden
mufl, und dazu gehort, ironischerweise, auch unsere
Deutung der einstigen Absolutheitsanspriiche der Kir-
che. Es verhilt sich damit so, wie Michel de Certeau
vor einigen Jahren bemerke hat: «En changeant, nous
changeons le passé» («Indem wir uns 4ndern, 4dndern
wir die Vergangenheit).

Trotz dieser Grenzen ist es jedoch moglich, gewisse
Bereiche der Missionstitigkeit zu nennen, worin die
Kirche sehr leicht bereit war, einige der verfehlten
Absolutheitsanspriiche hinzunehmen und ins Spiel
treten zu lassen. Wir werden unsere Aufmerksamkeit
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auf die Frage der Proselytenmacherei und der missio-
narischen Anpassung konzentrieren.

Missionarische Proselytenmacherei

Vom frithen Christentum an bis gegen Ende des 19.
Jahrhunderts war es eine der beharrlichsten Gewohn-
heiten der Missionare, zwischen Christen und Heiden
einen Trennungsstrich zu ziehen. Diese bedauerliche
Zweiteilung spaltete die Welt in zwei ungleiche, von
Grund auf einander entgegengesetzte Sphiren und
brachte mehr Mythen, mehr Ignoranz und mehr Am-
bitionen hervor als jede andere Verschiedenheitsemp-
findung. Die Christen hielten es fiir sicher, dafi nur
Getaufte und Rechtgliubige zu Gott gelangen werden,
wihrend die anderen in die Holle kommen wiirden.
Dieser pessimistischen Auffassung lag die Uberzeu-
gung zugrunde, dafl es «auflerhalb der Kirche kein
Heil» gebe — eine Formel, die zuerst in absolutem,
ausschlieflendem Sinn interpretiert wurde. Selbst in
einer abgeschwichten Form vertrat diese Ekklesiolo-
gie die Meinung, auflerhalb der Kirche sei es besten-
falls schwierig und prekir, zum Heil zu gelangen,
diejenigen, die nicht der Kirche angehérten, lebten in
gefahrlicher Finsternis und von Gott getrennt.

Deshalb war es ein Hauptmotiv des Missionsimpul-
ses, soviele Heiden wie moglich vor der ewigen Ver-
dammnis zu bewahren, die sonst ihrer wartete. Darin
lag natiirlich auch ein tiefes Mitleid mit den Mitmen-
schen, das so viele Heldenleben und Heldentaten im
Missionswerk erklirt. Doch die eigentliche Macht
dieses «Heilsnotwendigkeits»-Motivs beruhte darauf,
daf es absolut gefafit wurde. Sobald entweder «not-
wendig» oder «Heil» in einem abgeschwichten Sinn
verstanden wird, verliert dieser Beweggrund an Kraft.

Man braucht bloff an den hl. Franz Xaver, den
Patron der Missionen zu denken, der Tausende von
Menschen taufte, weil er der Uberzeugung war, diese
wiirden sonst zur Holle verdammt sein. Der gleiche
Geist motivierte im 16. Jahrhundert die Jesuiten in
Brasilien; sie verstanden ihre Aufgabe in erster Linie
als Bringen von Licht und Heil fiir Menschen im
Irrtum, fiir Seelen, die sonst verloren gingen. Aus
ihren Briefen geht hervor, daf selbst dann, wenn sie
Indianer in besonderen Dorfern sammelten, es ithnen
weniger darum ging, eine einheimische Christenge-
meinde zu schaffen, als darum, so viele einzelne Seelen
als moglich zu retten. Das zahlenmiflige Wachstum
wurde zu einem dermaflen zentralen Kriterium, dafl es
allein schon als Mafistab diente, an dem man den
Erfolg einer Mission beurteilte.

Der Kirche fiel es seit jeher schwer, die Frage nach
der richtigen Beziehung zwischen ihrer relativen Posi-

tion in der Welt und ihrer universalen Sendung zu der
Welt zu 18sen. Allzuoft identifizierte sie ihre von ihr
vorausgesetzte Sendung in die ganze Welt damit, eine
moglichst grofle Anzahl von Menschen zu gewinnen.
Und im Bereich der Missionstitigkeit ist der Traum
von einer absoluten Universalitit als einer wirklichen
Maglichkeit ein gefihrliches Idol: es kann Missionars-
zeloten hervorbringen, die in diesem Traum Instru-
mente des schlimmsten geistigen Imperialismus
schmieden. Diese Tendenz hat in der Geschichte der
christlichen Missionen tatsichlich bestanden, und es
macht dabei wenig aus, ob es sich bei den betreffenden
Glaubensboten um Franken des achten Jahrhunderts,
um Spanier des 16. Jahrhunderts, um Briten des 19.
Jahrhunderts oder um Amerikaner des 20. Jahrhun-
derts handelte.

Wenn Proselytenmacherei von solchen betrieben
wird, die mit einer herrschenden politischen Macht
verbiindet sind, kann sie koloniale Abenteuer und die
Anwendung von Gewalt bei der Verbreitung des
Glaubens unter widerstrebenden Unglidubigen recht-
fertigen. Wo der universale Anspruch einer Religion
von den staatlichen Gewalten unterstiitzt wird und
seinerseits diese unterstiitzt, ist natiirlich die bestmog-
liche Grundlage zu Intoleranz gelegt, die ein unmif-
verstindliches Symptom dafiir ist, dal man Absolut-
heitsanspriiche stellt und von einer ganz katholischen
Welt triumt. Der Zweck der ganzen Ubung wird dann
in militirische Begriffe gefafit: es geht darum, Men-
schen fiir den Glauben zu «gewinnen». Man verbucht
einen Sieg: eine neue Eroberung bringt eine weitere
Medaille ein, die zum eigenen Ruhm beitragt.

Das extremste Beispiel dafiir bildet das Phanomen
«erzwungener Bekehrungen» — ein Phinomen, das
sich in der Geschichte der christlichen Missionen mit
peinlicher Hiufigkeit wiederholt... Im sechsten Jahr-
hundert dringte Papst Gregor der Grofie den Konig
Ethelbert von Kent und den Adel Sardiniens, ihre
heidnischen Bauern, falls notwendig mit Gewalt, zu
bekehren. Im siebten Jahrhundert erwirkte der hl
Amandus, der erste eigentliche Glaubensbote Flan-
derns, eine Anordnung des Konigs, welche die Heiden
zum Empfang der Taufe verpflichtete. Im “achten
Jahrhundert zwang Karl der Grofie die alten Sachsen
und den Fiirsten von Mihren, sich taufen zu lassen. Im
neunten Jahrhundert dringte Konig Olaf von Norwe-
gen der Mehrheit seiner Untertanen mit mancherlei
Gewaltmafinahmen die Taufe auf. Im zwolften Jahr-
hundert eroberten die Schweden Finnland und zwan-
gen die Finnen, sich taufen zu lassen. Und die Mif8grif-
fe, die sich die Kreuzfahrer diesbeziiglich zu schulden
kommen lieflenn, sind allzu bekannt, als daff wir uns
hier damit befassen miifiten.
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Dieses Erbe von Intoleranz und der Erzwingung
von Bekehrungen wurde in das «Zeitalter der Entdek-
kungen» weitergereicht, wo ein zwar weniger auf-
dringlicher, aber doch enger Zusammenhang zwi-
schen Kolonialismus und Proselytismus bestand.
Auch die Entdeckungsreisen waren von dieser merk-
wiirdigen Verquickung von religiésen und materiellen
Anliegen beherrscht; Verluste der Ungliubigen wur-
den als Gewinne fiir die Gliubigen gebucht. Das
Requerimiento zum Beispiel, ein 1513 von Martin de
Encisco ersonnenes und vom Papst voll unterstiitztes
Manifest, verlangte von den Indianern, die Kirche als
«Herrscherin und Herrin der ganzen Welt» zu be-
trachten. Falls sie sich weigern sollten, die christliche
Religion anzunehmen, hatten ihre Herren das Recht,
sie wieder in den Sklavenstand zuriickzufiihren, ihres
Eigentums zu berauben und so schlecht wie moglich
zu behandeln. So war bei der ersten Kolonialisierung
Amerikas die Meinung weit verbreitet, infolge ihres
Heidentums besiflen die Heiden keinerlei geistliche
und biirgerliche Rechte. Andere, mehr mit Nichsten-
liebe Erfiillte, erklirten, Neger zu Sklaven zu machen,
sei ein gutes Werk, denn bloff durch die Sklaverei
kénnten sie in groflerer Anzahl zu Christus gebracht
werden. Es ist typisch, daf der franzdsische Code
Noir von 1685 jeden Plantagebesitzer verpflichtete,
seine Neger taufen und im christlichen Glauben richtig
unterweisen zu lassen. Dieser Erlafl blieb nicht toter
Buchstabe; unter anderen schirfte ihn Bienvielle ein,
kurz nachdem er 1718 New Orleans gegriindet hatte.

Um diese Proselytenmacherei und die hartnickigen
Absolutheitsanspriiche, die sie unterbauten, zu verste-
hen, mufl man tiefer sondieren und sich fragen, wes-
halb es zu solchen Entwicklungen kommen konnte.
Erstens waren manche Missionare von einst vom
glithenden Verlangen beseelt, in Amerika ein neues
Jerusalem zu errichten. Der Protestantismus hatte die
Einheit des Christentums in Europa zerbrochen, und
infolgedessen sehnten sich viele Spanier danach, in der
neuen Welt eine neue geistliche Eroberung zu machen.
Damals und spiter hoben viele Schriftsteller hervor,
dafl Luther und Cortez im gleichen Jahr geboren sind;
der eine zerstorte die christliche Einheit in Europa,
und der andere erschlof eine neue Welt, die von den
religiosen Auseinandersetzungen, welche die Welt
auseinanderbrechen lieflen, frei war. Um diesen
Wunschtraum zu verwirklichen, mufiten die Seelen
der Indianer durch eine massive Zudringlichkeit ge-
wonnen werden, selbst wenn es dabei nétig war,
Gewalt und Zwang anzuwenden. Zweitens bestand
eine enge Verbindung zwischen der Mission und dem
kolonialen Imperialismus, eine Verbindung, die in die
Maxime gefafit wurde: «Cuius regio, eius et religio.»

Der Augsburger Friede (1555) iiberliel es praktisch
dem allmichtigen Landesfiirsten, zu bestimmen, zu
welcher Religion sich seine Untertanen bekennen soll-
ten. Krone und Kreuz erschienen als natiirliche Ver-
biindete, und deshalb hielten es die Fiirsten fiir ihre
Pflicht, den Glauben zu verbreiten. Doch wie die
Geschichte der Ausbreitung des Christentums zeigt,
eignen sich die Waffen von Fiirsten fiir Heilige nicht.
Ein dritter Faktor, der gewisse Absolutheitsanspriiche
entstehen und Toleranz als Verrat erscheinen lieff, war
der iibersteigerte Treuebegriff, der dem damaligen
Nationalismus zu eigen war. So sagte Pius XI. 1929:
«Der Nationalismus war fiir die Mission stets eine
Pest. Man iibertreibt nicht, wenn man ihn einen Fluch
nennt.»

Diese unwesentlichen Beweggriinde waren noch um
so verhingnisvoller, als sie es ganz wohlmeinenden
Missionaren erlaubten, sich voller Begeisterung in der
Missionsarbeit einzusetzen und dabei vollstindig zu
iibersehen, welchen Schaden sie anrichteten; auch
waren sie unfihig, das, was sie in Wirklichkeit erreich-
ten, realistisch zu werten. Es ist merkwiirdig und
zweifellos aufschlufireich, daf die Schriften der mei-
sten Theoretiker der Pioniermissionen des 16. und des
17. Jahrhunderts (Acosta, Thomas a Jesu, Brancati,
Gubernatis u.a.) in bezug auf die Frage, ob man zur
Gewinnung von Seelen Gewalt anwenden diirfe, eine
zwiespiltige Haltung einnehmen. Einerseits konnten
sie die imperialistische Politik Spaniens rechtfertigen
und rhetorisch fragen: « Wie hitten diese Barbarenvél-
ker gebandigt und gezihmt werden kénnen, wenn sie
nicht die Militirmacht der Spanier hitten fiirchten
miissen?» Andererseits aber waren sie alle gleichfalls
iberzeugt, dafl die Missionare selber davon absehen
sollten, Gewalt anzuwenden, um den Glauben zu
verbreiten. Diese zwiespaltige Haltung mit den ihr
mnewohnenden Widerspriichen und verhingnisvollen
Konsequenzen zeigt, dafl die christlichen Missionen
nie neutral oder selbstindig waren gegeniiber der
herrschenden Ideologie und dem Milieu, aus dem die
Missionare kamen. Dies war vor allem dann der Fall,
wenn zahlenmiflige Gewinne, das quantitative
Wachstum der Kirche als die «Hauptaufgabe» der
Mission angesehen wurde. Doch gab es auch andere —
wie Las Casas, Vitoria und Veracruz —, die unbeugsam
fiir die Rechte der Eingeborenen kimpften und viele
Auswichse, die in der Praxis der Proselytenmacherei
vorkamen, verurteilten.

Missionarische Anpassung

Ein zweiter grofler Bereich, worin die Absolutheitsan-
spriiche der Kirche in der Geschichte der christlichen
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Missionen zutage treten, ist die missionarische Anpas-
sung — oder besser gesagt ihr Fehlen. In neuerer Zeit
haben manche jungen Kirchen in der Dritten Welt die
Politik der missionarischen Anpassung als paternali-
stisch und vollig veraltet zuriickgewiesen; man er-
blickt in ihr eine «taktische Kriegslist» der alten Kir-
chen, eine Offnung im Sinn eines blofien «Entgegen-
kommens» oder einer «Gefilligkeit», die nicht nur
dem innern Sinn und Wert der értlichen Briuche nicht
gerecht werde, sondern auch einen blof fingierten
Universalismus verrate, 1974 wiesen z. B. die Bischofe
Afrikas und Madagaskars die Theologie einer blofien
Anpassung zuriick zugunsten einer radikaleren Politik
einer Inkarnation, will sagen einer Einstellung, die
zum Grundsatz der «Indigenisierung» nicht nur ein
Lippenbekenntnis ablegt. Die Anfrage, die an diese
Kirchen gestellt wird, ist sehr klar: Wie laft sich das
herkémmliche Glaubensverstindnis und die traditio-
nelle Glaubenspraxis der westlichen Christenheit mit
emer ganz neuen Einsicht in den inneren Wert und die
Giiltigkeit der verschiedenen menschlichen Kulturen
vereinbaren, aufgrund derer das Christentum inkar-
niert, zeitgemifl, bedeutsam und wirklich katholisch
werden soll? Die herkémmliche Politik der missiona-
rischen Anpassung ist wegen der Fehlgriffe, die in
ithrem Namen getan wurden, entwertet worden. Es
stellte sich immer deutlicher heraus, dafl die oberflich-
lichen halben Mafinahmen einer Adaptation oft die
Méglichkeiten' zu einer echten Inkarnation und des-
halb einer wirklichen Authentizitit verbauten. Schon
der Ausdruck selbst setzt ja voraus, dafl immer noch
ein vollgiiltiges universales Gesetz besteht, das man
dann an unterschiedliche 6rtliche Verhiltnisse und
Gebriuche «anpafit».

Die Politik der missionarischen Anpassung braucht
nicht einen blof} fingierten Universalismus in sich zu
schliefen, doch nur dann, wenn man sich in der Praxis
ernsthaft und grofiziigig an sie hilt. Dies war der Fall,
als die frithe Kirche ginzlich in das kulturelle Leben
des romischen Reiches eintrat. Ohne die wesentlichen
Punkte ihrer Glaubenslehre zu opfern, bewahrte die
missionarische Kirche von der alten Kultur alles, was
an dieser gut war, gestaltete um, was indifferent war,
und tolerierte in der Hoffnung auf einen allmihlichen
Liuterungsprozefl selbst vieles, was sie zwar als
schlecht, aber nicht als in sich oder unheilbar schlecht
ansah. Die Anpassung an die bestehende Kultur ging
so weit wie nur moglich. Hitte man versucht, der
romischen Gesellschaft jiidische Kulturformen aufzu-
dringen, so wire das Missionsunternehmen gleich von
Anfang an zum Scheitern verurteilt gewesen. Wollte
man sich Hoffnung machen, der hochentwickelten
romischen Gesellschaft eine neue, christliche Seele

einhauchen zu konnen, so mufite man von seiten der
Kirche in der Anpassung moglichst weit gehen.

Zwar sprachen die Kirchenviter von den heidni-
schen religiosen Gebriuchen sehr geringschatzig. Sie
waren der Ansicht, alle heidnischen Gottheiten seien
Dimonen, und die Seelen der Heiden seien Sklaven
Satans. Doch dieses negative Urteil war mehr rheto-
risch als ernst gemeint. Wenn auch nicht immer in
Worten, waren die Kirchenviter heidnischen Werten
gegeniiber viel entgegenkommender, als der schrille
Ton ihrer Rhetorik vermuten lifit,. Wir ersehen dies
beispielsweise daraus, dafl sie ihre Namen beibehiel-
ten, obschon diese oft auf die heidnische Mythologie
zuriickgingen; auch entnahmen sie Begriffe und Sinn-
bilder hiufig heidnischen Religionen und suchten in
der Philosophie sowie in den sibyllinischen Orakeln
ihrer Zeit eifrig nach Bestitigungen der christlichen
Lehre. Zudem waren die Kirchenviter des aufrichti-
gen Glaubens, dafl das sogenannte <heidnische» Herz
nicht ganz und gar verdorben, sondern im Grunde gut
und so beschaffen sei, daf} es sich zur Verchristlichung
eigne («anima naturaliter christiana»).

Wihrend der folgenden Jahrhunderte, als die ger-
manischen Stimme christlich wurden, fithrte man die
Praxis weiter, herkémmliche Riten und Briuche zu
verwenden, um den christlichen Glauben zum Aus-
druck zu bringen. Wie Professor Latourette in seiner
«Histoire universelle des missions catholiques» aufge-
zeigt hat, wurde diese Praxis von den Missionaren und
Kirchenleitern von damals geférdert, auch von so
hervorragenden Gestalten wie Bonifatius, Cyrill und
Methodius, Gregor dem Groflen und Augustinus,
dem Apostel Englands. Die drakonischen Mafinah-
men Karls des Groflen gegeniiber den Sachsen, worin
die Rolle der weltlichen Macht beim Missionswerk
erstmals stark entstellt wurde, waren eine Ausnahme
gegeniiber den aufgeklirten Anpassungsmethoden,
die fiir die damalige Zeit so charakteristisch sind.

Als aber das Zeitalter der Entdeckungen anbrach,
wurde die Politik der missionarischen Anpassung fast
ganz aufgegeben, und mit ihrem Verschwinden kam es
in der Kirche zu einer Welle falscher Absolutheitsan-
spriiche — zu einer Welle, die im 19. Jahrhundert
schlieflich ihren Gipfel erreichte. Europa wurde als
die Heimstitte alles Guten, Zivilisierten und Christli-
chen angesehen, wihrend man im Missionswerk einen
uneingeschrinkten Krieg gegen «Barbarei» und
«Aberglauben» erblickte. Die Kirchenleiter und Mis-
sionare bestanden auf einer fast ginzlichen Identifika-
tion des Christentums mit westlichen Kulturformen
und Werten.

Im allgemeinen ging man gegen heidnische Gebrau-
che frontal vor. Wir sehen dies z. B. in Afrika, als die

318



EINIGE ABSOLUTHEITSANSPRUCHE IN DER GESCHICHTE DER CHRISTLICHEN MISSIONEN

portugiesischen Missionare 1538 nach Benin kamen
und die spanischen Kapuziner ein Jahrhundert spiter
nach dem Kongo. Das gleiche war in Athiopien der
Fall. Gleich nach der 1622 erfolgten Bekehrung des
Kaisers Susenyos gingen die Missionare zu einem
umfassenden Angriff auf alle Punkte des Rituals, der
Lehre und der Praxis tiber, worin die ithiopische
Kirche nicht mit Rom iibereinstimmte. Diese kulturel-
le und theologische Arroganz rief eine nationale Reak-
tion hervor: Susenyos wurde zur Abdankung gezwun-
gen, und 1632 vertrieb sein Nachfolger die Missionare.

Gleich anmaflend ging man in Indien vor. Hier
wurde die absolutistische Geisteshaltung der Kirche
von der damaligen weltlichen Macht noch gesteigert
und sogar zum Gesetz erhoben. Simtliche islamischen
und heidnischen Priester, Biiffer und Zauberer wurden
aus den unter portugiesischer Herrschaft stehenden
Gebieten vertrieben; nichtchristliche Kultstitten wur-
den zerstort; die 6ffentliche Ausiibung jeder Religion
aufler der christlichen wurde untersagt; auf Polygamie
stand die Strafe der Verbannung auf die Galeeren;
gewisse Stadtbezirke waren fur Nichtchristen ge-
sperrt. Diese Gesetze und Dekrete, die in der zweiten
Hilfte des 16. Jahrhunderts erlassen wurden, zeigen,
wie gefihrlich der Eurozentrismus war, der damals
vorherrschte. Das christliche Leben mufite sich in fast
jeder Einzelheit nach dem von Portugal richten. Wer
Christ wurde, wurde durch und durch portugalisiert
und verpflichtet, einen portugiesischen Namen anzu-
nehmen, portugiesische Kleidung zu tragen und sich
an die portugiesischen Gepflogenheiten zu halten.
Selbst der einheimische Klerus wurde ganz nach dem
europdischen Modell erzogen. Zudem wurde er als
eine Art Klerus zweiter Klasse behandelt und galt nur
wenig mehr als Katechisten. Seine einzigartige Befahi-
gung zur Deutung des indischen Denkens machte man
sich nicht zunutze. Kurz, die westlichen Formen des
Christentums wurden als etwas absolut Geltendes und
fiir alle Mafigebendes aufgezwungen.

Gegen Ende des 16. Jahrhunderts brach eine kleine
Gruppe von Jesuitenmissionaren in China mit dem
damals herrschenden Geist und versuchte, die Metho-
den der kulturellen Anpassung wiederzubeleben, die
in den ersten Jahrhunderten der Ausbreitung des
Christentums eine so hervorragende Rolle gespielt
hatten. Mit groffem Einfiihlungsvermégen und Fein-
gefiihl drang Matteo Ricci in die chinesische Kultur ein
und suchte Kanile zu 6ffnen, durch die das Evange-
lium das chinesische intellektuelle Leben hitte durch-
stromen konnen. Seine Methoden gaben jedoch nach
seinem Tod zum langwierigen chinesischen Ritenstreit
Anlaf, der schlieflich 1704 und 1715 von Klemens XI.
gegen ihn entschieden wurde. Am 11. Juli 1742 verbot

Benedikt XIV. ein weiteres Mal jede Tolerierung der
chinesischen Riten und gebot der Debatte unter An-
drohung schwerer Kirchenstrafen Einhalt — eine Ver-
urteilung, die mehr als zweihundert Jahre in Kraft
blieb.

Wihrend dieser Stillhalteperiode durchdrang die
eingefleischte Tendenz, viele der westlichen Formen
des Christentums zu verabsolutieren, ja fast zu ver-
ewigen, das ganze Missionsunternehmen. Selbst die
Minderheit von Missionaren, die Sinn fiir die Kultur
und die Notwendigkeit einer Anpassung hatte, blickte
selten iiber die oberflichliche Szenerie von Trommeln
und Pagodendichern hinaus, und den meisten von
ithnen war es nicht einmal gestattet, so weit zu gehen.
Im 19. Jahrhundert, als die Kirche eine der grofiten
Perioden der Ausbreitung der Missionen erlebte, wa-
ren deshalb die meisten Missionare von der vélligen
Uberlegenheit ihrer westlichen Kultur iiberzeugt. Thre
Methode bestand im groflen und ganzen darin, das
Christentum soviel wie moglich in seiner westlichen
Form zu verpflanzen. Sie dachten nur wenig oder
tiberhaupt nicht an die provisorische Natur des «Ge-
wandes» der Kirche, an die Verinderlichkeit ihrer
Normen und die Anpassungsfihigkeit ihrer Riten.

Erst unter Pius XI., und zwar erst in den letzten
Jahren seines Pontifikats, wurde der Grundsatz der
missionarichen Anpassung zum Wiederaufleben ge-
bracht und gefdrdert. Die meisten der geschichtlichen
und theologischen Studien, die je iiber dieses Thema
gemacht worden sind, entstanden denn auch wihrend
dieser Jahre und derer, die auf den Zweiten Weltkrieg
folgten. Diese Erneuerung, die zu groflerer Geschmei-
digkeit und einer beweglicheren Reflexion in der
Missionstitigkeit antrieb, bedeutete einen deutlichen
Wandel. Doch mit der Zeit wurde die Kirche in der
Dritten Welt «miindig» und wies in ihrer Suche nach
groflerer Authentizitat die Politik und Praxis einer
bloflen missionarischen Anpassung zuriick. Das Er-
neuerungsbestreben war zwar eine gute Sache, aber es
ging zu wenig weit und kam zu spét. Das Ende der
modernen Missionsira stand vor der Tiir.

Schlufd

1. Falls unsere obige Analyse stimmt, war die Verab-
solutierungstendenz in dem besonderen Missions-
geist, der sich im 16. Jahrhundert zu entwickeln
begann und zu Anfang und um die Mitte unseres
Jahrhunderts seinen Hohepunkt erreichte, tief einge-
fleischt und universal vorhanden. In Theorie und
Praxis war das Missionswerk von der imperialistischen
christlichen Annahme durchdrungen, daff das westli-
che Christentum der einzige echte Ausdruck des
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christlichen Geistes sei und darum die Synthese
schlechthin, die man als verpflichtend und fiir das Heil
notwendig und unerlifllich anzunehmen habe. Da die
Formen der westlichen Kultur vom christlichen Ideal
inspiriert und gewissermaflen konsekriert worden wa-
ren, schrieb man ihnen universale Giiltigkeit zu.

2. Die abwegigen Absolutheitsanspriiche, die wir
beschrieben haben, entstammen nicht einer bestimm-
ten Weisung des Evangeliums oder einem gottlichen
Auftrag. Selbstverstindlich hat die Kirche ihre Mis-
sionstitigkeit stets als ein gliubiges Befolgen des von
Jesus erhaltenen grofilen Auftrags betrachtet, «alle
Volker zu lehren». Den eigenen Glauben nicht auch
andern zu verkiinden, wire ein sehr schlimmer Unge-
horsam gegeniiber Christus. Deshalb war eine der
bestindigen Motivationskrifte in jeder Missionsdra
der Beweggrund, einem «Ruf Gottes zu gehorchen» —
ein Beweggrund, der an und fiir sich geniigt, Missions-
krifte aller Art zu mobilisieren. Doch war es nicht
dieses grundlegende christliche Motiv, das zu den
ungerechtfertigten missionarischen Absolutheitsan-
spriichen Anlafl gab, sondern es waren «fremde Be-
weggriinde», wie Christopher Dawson sie nannte, die
in unbewufiten Gesellschaftskonflikten auf geschicht-
licher Ebene ihren Ursprung hatten. Die missionari-
sche Verabsolutierungstendenz war zum grofien Teil
von Kriften bestimmt, die iiberhaupt nicht religios
waren. Das Eindringen dieser fremden Motive vereng-
te die ganze Missionsarbeit, so dafl im Grunde jede
Moglichkeit einer wirklich nesen missionarischen
Sicht und Strategie ausgeschlossen wurde. Es gab nur
einen Weg, um ein guter Missionar zu sein, und keinen
anderen.

3. Man sagt vielleicht, all dies sei eine Geschichte
von einst. Mit dem Ende der Kolonialira, dem
Schwinden des Ansehens des Westens, mit dem Auf-
kommen der Dritten Welt als eines globalen Macht-
blocks und mit dem neuen Denken, wonach die
Kirche eher ein Zeichen als ein Heiligtum und ihrer
ganzen Natur nach, nicht erst dank ihrer geographi-
schen Ausdehnung, missionarisch ist — mit all dem ist
bei unserem neuen Geschichtsbewufitsein die Gefahr,
dafl es heute oder in Zukunft im Missionswerk zu
Erscheinungen eines derartigen Absolutismus kommt,
vielleicht sehr gering. Doch der Makel, der damit der
Geschichte der christlichen Missionen anhaftet, und
die entsprechende Beeintrichtigung der Glaubwiir-
digkeit der Kirche rechtfertigt das Bemiihen, sich nach
den Griinden zu fragen, weshalb es zu diesen Ent-
wicklungen kommen konnte. Eine Kirche, die be-
hauptet, kraft ihres Wesens missionarisch zu sein,
kann nicht einem Neubeginn entgegenschreiten, be-
vor sie simtliche Miffgriffe und Fehler der Vergangen-
heit mit letzter Ehrlichkeit ins Auge gefafit hat.

Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. August Berz
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