Paulo Suess

Uniibersichtlichkeit 1m

Missionsszenario
Kritische Analyse neuerer
kirchlicher Dokumente und
Tendenzen

Uber dem Missionsszenario liegt grauer Nebel.
Weltweit verbiindet sich neuer Eifer mit alten
Methoden. Neue Ausdrucksformen gehen
Hand in Hand mit modischem Designwech-
sel. Untibersichtlichkeit charakterisiert die ver-
schiedensten Diskurse in sich und dann noch
einmal in threm Verhiltnis zur missionari-
schen Praxis.

Die Beschliisse der IV. Generalversammlung
der lateinamerikanischen Bischofe in Santo
Domingo (SD), die Missionsenzyklika Redempto-
ris missio (RMi) und andere neuere Dokumente
des orts- und universalkirchlichen Lehramts
verweisen mit Nachdruck auf die vom Zweiten
Vatikanum betonte «missionarische Natur»
der Kirche (Ad gentes 2, SD 12, RMi 1).
Dieselben Dokumente bestehen auf der Ver-
mittlung dieser «missionarischen Natur» in
der Missionswissenschaft, die in den ordentli-
chen Ficherkanon der Theologie eingegliedert
werden solle. In einer solchen Missionswissen-
schaft miiffte neben dem Aufweis der spezifi-
schen missionstheologischen Relevanz aller
theologischen Traktate vor allem auch die neu
formulierte Inkulturationsproblematik und
die Relektiire der sog. Missionsgeschichte als
entkolonialisierter Kirchengeschichte stattfin-
den.

Bei der nachkonziliaren Neudefinierung der
theologischen Studienpline in der katholi-

schen Kirche ist Missionswissenschaft jedoch .

bis heute nicht beriicksichtigt worden. Man
wird priifen miissen, ob es sich hier um eine
Doppelstrategie zentraler Verwaltungsorgane
handelt. Aufgestort durch Sikularisierung und
statistische Erfolge des religiosen Fundamenta-
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lismus konnten bestimmte kirchliche Instan-
zen ja mit dem Gedanken spielen, die «missio-
narische Natur» der Kirche in einer funda-
mentalistischen Grofoffensive weltweit durch-
zusetzen. Die Wirklichkeit wiirde dann nicht
als «Zeichen der Zeit», sondern nur als pasto-
rale Beldstigung erfahren.

Die unter den Bedingungen von europi-
ischer Expansion, Conquista, Kolonialsystem
und Kirchenpatronat durchgefithrte Erst-
evangelisierung Lateinamerikas hat tiefe Wun-
den hinterlassen. Sollen diese offenen Wunden
nicht weiterhin durch apologetische Notver-
binde hindurchbluten, so gilt es, die Heilung
der dahinter steckenden Krankheit durch die
im Krankheitsprozef selbst erzeugten Anti-
korper zu betreiben. Reflexionsmiide, wirklich-
keitsverdrossen und unbuflfertig wird nie-
mand durch die Nebel der Uniibersicht-
lichkeit zu neuen Ufern vorstoflen. Am Baum
der Neu-Evangelisierung konnten nicht nur
die Friichte der Erkenntnis von Gut und Bose,
sondern auch die alten Granatipfel der «con-
quista espiritual» wachsen.

1. Das belastete Missionskonzept

Theologen aus den ehemals kolonialisierten
Kontinenten Afrika, Asien und Lateinamerika
haben in der nachkonziliaren Zeit das Wort
«Mission» gemieden und teilweise durch
«Evangelisierung» ersetzt. In der Tat konnten
sie nicht nur nachweisen, dafl das Missions-
konzept durch das koloniale Erbe belastet ist,
sondern dafl «<Mission» in der Schrift, bei den
Kirchenvitern und in der Scholastik nicht als
terminus technicus fur die Bemihungen um die
Ungetauften gebraucht wird. Dies geschieht
erstmals 1m Zeitalter der europdischen Expan-
sion. Das Junktim zwischen politischer Unter-
werfung und christlicher Bekehrung zieht sich
wie ein roter Faden durch die sog. Erstevange-
lisierung Lateinamerikas hindurch. Paradigma-
tisch mag dafiir der Bericht der Jesuiten Brasi-
liens aus dem Jahre 1556 an die Ordenszentra-
le stehen: «Die Erfahrung lehrt uns, daf ihre
[der Indios] Bekehrung durch Liebe sehr
schwierig ist; aber, da es sich um knechtische
Leute handelt, sind sie aus Furcht zu allem
bereit.»!

Hinter dem Paradigmenwechsel von «Mis-
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sion» zu «Evangelisierung» verbarg sich die
Hoffnung, dafl der Tod des Patienten «Mis-
sion» auch das Ende seiner Krankheit («Mis-
sionsideologie») bedeute. Ahnliche Uberle-
gungen waren auf der vom Okumenischen Rat
der Kirchen einberufenen VIII. Weltmissions-
Konferenz in Bangkog (1972/1973) in die
Forderung nach einem «Moratorium der Mis-
sion» gekleidet worden?.

Im Ausrottungseifer gegeniiber der Missions-
ideologie auch das Paradigma «Mission» fallen
zu lassen, konnte schon wiederum der Ansatz
zu einer neuen Ideologiebildung sein, der
Ideologie politischer Unschuld und blofler
Selbstrelevanz des Christentums. Eine die Ge-
wissen von der Vergangenheit entlastende Er-
setzung des Missionsbegriffs durch Evangeli-
sterung wiirde die koloniale Missionspraxis
undifferenziert und alternativlos festschreiben,
ohne die geringste Garantie fir neue
Verhiltnisse zu bieten. Die patronatskirchliche
Christenheit hat nicht in erster Linie den
Missionsbegriff kompromittiert, sondern das
Evangelium und seine Vermittlung.

Gleichzeitig mit der Umbenennung von
«Mission» in «Evangelisierung» kam es in der
nachkonziliaren Theologie auch zu reduktio-
nistischen Verschiebungen der Akzente. Die
lateinamerikanische Kirché dachte praktisch
bis zum Ende der 70er Jahre kaum an Afrika
und Asien, und auch ihre indianischen und
afroamerikanischen Wurzeln hat sie auf die
leichte Schulter genommen. Auch Hunger
nach Brot und Durst nach Gerechtigkeit ha-
ben kulturelle Voraussetzungen. Ein afrikani-
scher Magen kann auf die Dauer nicht mit
chinesischem Reis abgespeist werden. Elends-
viertel entstehen auf kulturellen Ruinen.

Die kulturelle und geschichtliche Vielfalt
Lateinamerikas konnte unter dem makrostruk-
turellen Prisma der Armut nur unzureichend
ausgeleuchtet werden. Auflerdem sollten die
Herausforderungen durch die Kulturen nicht
nur tber die Hintertiir indianischer und afri-
kanischer Lebenswelten Anerkennung finden.
Auch die Identitit der Armen muf iber ihre
kulturelle Okologie ausdifferenziert werden.
Ahnlich wie indianische Vélker das historische
Schandwort «Indio» in ein Kampfwort umge-
schmiedet haben, so kann auch das einst kolo-
niale Praxis legitimierende Reizwort «Mission»
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ein dem Evangelium gemifles Programm der
Entkolonialisierung einliuten, ein Programm
historischer Erinnerung, plurikulturaler Pra-
senz, sozialer Solidaritit und menschheits-
relevanten Dialogs.

2. Die marginalisierte Missionswissenschaft

Die Brasilianische Bischofskonferenz forderte
1988 in ithrem Dokument «Kirche: Gemein-
schaft und Mission», das Studium der Mis-
sionswissenschaft in den Ficherkanon des
theologischen Curriculums einzugliedern3.
Die Bischofe gehen im genannten Dokument
davon aus, daR die Mission ad gentes «sich
festigt und erginzt durch die Entdeckung, daf§
das ganze Land Missionsgebiet> ist»4. Auch
die IV. Generalversammlung der lateinameri-
kanischen Bischéfe in Santo Domingo (1992)
bedauerte, dafl es in den meisten Priestersemi-
naren iiberhaupt kein Programm zur missio-
narischen Ausbildung gibt (vgl. SD 127), und
die Bischofe laden die Ortskirchen des Konti-
nents ein, «in das Studienprogramm fir Prie-
ster und Ordensleute spezifische Vorlesungen
der Missionswissenschaft zu integrieren, wel-
che die Priesteramtskandidaten iiber die Wich-
tigkeit der Inkulturation des Evangeliums un-
terrichten» (SD 128).

Die lateinamerikanischen Bischofe griffen
hiermit einen Vorschlag der Brasilianischen
Bischofskonferenz auf, die in ithren Richtlini-
en flir Santo Domingo gefordert hatte, dafl
zum Ingangsetzen des Inkulturationsprozesses
«in den Studienseminaren ein spezifischer
Kurs in Missionswissenschaft und Kulturan-
thropologie nétig sei»®. In den genannten
Dokumenten wird bewufit nicht mehr scharf
zwischen «Mission ad gentes», «Missionsland
Lateinamerika» und «Welt-Mission» unter-
schieden, weil Missionstheologie und das neue
Sachgebiet «Inkulturation», das der Missions-
wissenschaft zugewiesen wird, heute ganz gene-
rell zur theologischen Grundausbildung von
Priestern und Laien gehoren sollen.

Inkulturation aber darf nicht inkarnations-
mystisch .oder als kulturelle Brechstange mif3-
verstanden werden. Inkulturation zielt auf in-
tegrale Befreiung. Santo Domingo weist darauf
deutlich hin, wenn es fordert, daR «ein Ziel
der inkulturierten Evangelisierung stets die
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Erlosung und integrale Befreiung eines be-
stimmten Volkes oder einer bestimmten Men-
schengruppe sein muf» (SD 243). Damit geht
die aktuelle Entwicklung tiber den im Missi-
onsdekret Ad gentes abgesteckten Rahmen hin-
aus, wo Missionswissenschaft noch lediglich
fiir Ad-gentesMissionare konzipiert ist (vgl. AG
26).

In die Richtung einer Integrierung der Mis-
sionswissenschaft in den Ficherkanon der
theologischen Grundausbildung weisen auch
zwei neuere papstliche Dokumente. Die Enzy-
klika Redemptoris missio (1990) fordert beispiels-
weise: «Theologischer Unterricht kann und
darf von der Weltmission der Kirche, von der
Okumene, vom Studium der grofen Religio-
nen und der Missionswissenschaft nicht abse-
hen» (RMi 83). Und im jiingsten Dokument
zur Priesterausbildung, dem Nachsynodalen
Apostolischen Schreiben Pastores dabo wobis
(1992), spricht Johannes Paul II. davon, dafl
das «Studium der Missionswissenschaft und
der Okumene, des Judentums, des Islam und
der anderen nichtchristlichen Religionen»
zum «Feld der Theologie gehoren» und «we-
sentliche Bestandteile» und «Instrument» der
Neu-Evangelisierung sind (PDV 54). Schon seit
Christifideles laici (1988) und auch wiederum in
Pastores dabo vobis definiert Johannes Paul II
seine Ekklesiologie 1m Feld von mysterium,
communio und missio (vgl. ChL 8 u. PDB 12).

Dieser Dreiklang von mysterium, communio
und missio mufl im Konzert des Zweiten Vati-
kanums gehort werden. Kirche als das durch
Dienstimter und Charismen strukturierte
«Volk Gottes unterwegs» hat in der Dynamik
und im Geheimnis der trinitarischen commu-
nio und in der auf gesamtmenschliches Heil
und Heiligung ausgerichteten missio des Soh-
nes und des Heiligen Geistes thren Ursprung
und ihr Vorbild. In der Kirchenkonstitution
Lumen gentium hat das Konzil in Abhebung
gegen ein Institutionszentriertes Kirchenver-
stindnis Kirche vorab als mysterium definiert
(LG 1). Noch vor aller Differenzierung durch
Dienstimter und Charismen betont sie die in
der Taufe begriindete Gleichheit und commu-
nio aller Glaubigen (LG 2). Und weil dieses
Volk Gottes, die Kirche, ein Ziel hat, das
Reich Gottes, darum hat es auch eine missio
(LG 15-17). Die Kirche hat eine innere, mit

Bufle und Umkehr verbundene Mission, weil
das Reich Gottes auch fiir sie eine uneinholba-
re Grofle darstellt. Sie hat aber auch eine
«Welt-Mission», weil sie gleichzeitig ein Instru-
ment Gottes zur Verwirklichung des Reiches
Gottes 1st. Kirche ist communio zur Erfiillung
ihrer missionarischen Aufgabe (vgl. ChL 32,
SD 55). Missio als «Welt-Mission» ist jene
exogamische Suchbewegung, welche die Kirche
in geschichtliche Kommunikations- und
Transformationsprozesse hineintreibt und sie
vor rein innerkirchlicher Beschaulichkeit oder
Geschiftigkeit bewahrt.

Der in den verschiedensten kirchlichen In-
stanzen angeregte Missionseifer und das lehr-
amtlich dokumentierte Gewicht der Missions- .
wissenschaft haben bis heute keine kurrikula-
ren Konsequenzen produziert. Dabei geht es
nicht um den Status einer theologischen Dis-
ziplin, sondern um den Ort, wo die «missio-
narische Natur» der Kirche theologisch ver-
mittelt werden soll. Missionswissenschaft wird
weiterhin in kompakten Schnellkursen fir
ausreisende Missionare angeboten, und «Inkul-
turation» in Workshops abgehandelt. Unter

‘Federfiithrung der «Pipstlichen Missionswerke»
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finden in Lateinamerika seit 1977 sog. «Latein-
amerikanische Missionskongresse» (COMLA)
statt, welche der Ad-gentesMission neue Impul-
se zu geben versuchen. Solche in sich sehr
begriiffenswerten Initiativen sollten aber mis-
sionstheologisch nicht von der Hand in den
Mund leben.

Aus Anlafl von COMLA V, der 1995 in Belo
Horizonte (Brasilien) stattfinden wird, hat die
Brasilianische Bischofskonferenz auf ihrer
Vollversammlung (1993) die Durchfithrung ei-
nes Ano Missiondrio beschlossen. Auf derselben
Vollversammlung jedoch haben die Bischofe
bei der Novellierung des philosophisch-theo-
logischen Studienprogramms von 1984 Mis-
sionswissenschaft tiberhaupt nicht erwihnt.
Auch 1m entsprechenden Artikel der rémi-
schen Ausfithrungsbestimmungen zur Aposto-
lischen Konstitution Sapientia Christiana ist
Missionswissenschaft nicht vorgesehené. Ein
«ordentlicher» Theologiestudent braucht in
der katholischen Kirche weltweit Missionswis-
senschaft nicht gehért zu haben.

Die viel beschworene «missionarische Kir-
che» aber wird nicht wie eine Sternschnuppe
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vom Himmel der Dokumente in den Pfarrhof
fallen. Nicht nur frostelnde Vernunft, auch
unerleuchteter Eifer kann die mystische Glut
der missio auszehren. Auch ein im Kolonialsy-
stem christianisierter Kontinent kann seine
missionarischen Traumata ad gentes exportie-
ren.

3. Die verschwiegene Inkulturation

Die kurrikulare Marginalisierung der Missi-
‘onswissenschaft, die ja Inkulturation im theo-
logischen Ficherkanon ortlos macht, liefert
erste Indizien fiir eine weltkirchliche Inkultu-
rationsabwiegelung. Der neue «Katechismus
der Katholischen Kirche» (Kat) bestitigt die-
sen Befund. Im «Thematischen Register» der
franzosischen, italienischen und kolumbiani-
schen Ausgabe kommt das Wort «Inkulturati-
on» iiberhaupt nicht vor, obwohl relativ
hiufig auf Mission, Kultur und Inkarnation
verwiesen wird. Im Stichwortverzeichnis der
deutschen Ausgabe ist «Inkulturation» viermal
aufgelistet (Kat 854, 1205, 1206, 1232). Dabei
handelt es sich aber dreimal um eine Fehlan-
zeige, weil im Text selbst nur von Anpassung
die Rede ist (Kat 1205f, 1232). Nur einmal
taucht das Wort «Inkulturation» tatsichlich
auf (Kat 854), und zwar in der Bedeutung von
«Einpflanzung» —. Vergessen scheint die vom
Konzil behauptete Analogie zwischen Inkarna-
tion und solidarischer Prisenz in der Welt
(LG 8, GS 32). So weist der Katechismus unter
Berufung auf das Zweite Vatikanum (Preshyte-
rorum ordinis 10, Optatam totius 20) zwar auf
die mit der Weihe verbundene universale Sen-
dung des Priesters hin, ohne sich jedoch
dariiber zu duflern, wo und wie diese Sendung
eingelibt werden soll (Kat 1565).

Nun koénnte geltend gemacht werden, dafd
Inkulturation Sache der Ortskirchen sei und
nicht in einen Weltkatechismus gehére. Dieser
Einwand muf niher untersucht werden. Er-
stens werden in diesem Katechismus die kolo-
nialen «Aquivalente» fiir Inkulturation - Inte-
gration (6, 1202), Eingliederung (837, 855,
1267, 1396) und Anpassung (24, 1205f) - sehr
groflzligig gebraucht.

Zweitens hat doch gerade das Apostolische -

Schreiben Catechesi tradendae (1979) das Wort
«Inkulturation», wenn auch noch konzeptuell
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unscharf, offiziell in die Katholische Kirche
eingefithrt (CT 53). Papst Johannes Paul IL
hat damit dem Wunsch der IV. Generalver-
sammlung der Bischofssynode (1977) entspro-
chen und deutlich gemacht, daff Inkulturation
sehr wohl ein semantischer Imperativ in ei-
nem an die Weltkirche gerichteten Dokument
iiber Katechese sein soll. Man muf sich gera-
dezu wundern, mit welcher Geschicklichkeit
die Endredakteure des sog. Weltkatechismus es
fertiggebracht haben, den einschligigen Para-
graphen von Catechesi tradendae (CT 53) zu
zitieren, ohne das entscheidende Wort «Inkul-
turation» zu erwihnen (vgl. Kat 1204). Auch
die Brasilianische Bischofskonferenz hat in
ihren Richtlinien fiir die Erarbeitung von
Di6zesankatechismen auf die plurikulturelle
Situation des Landes hingewiesen und die In-
kulturation der Katechese in die verschiedenen
«kulturellen Seinsweisen» gefordert. Inkultura-
tion bedeute vor allem «die Furcht vor den
Symbolen der Kultur, in der die Katechese
sich verwirklicht, zu verlieren»’.

Inkulturation als Nachfolge Jesu zur postko-
lonialen Revision kirchlicher Praxis, Rehabili-
tierung der Anderen in der Kirche und
Solidaritit mit den Armen ist nicht nur eine
katechetische Methode, sondern auch kateche-
tischer Inhalt. Inkulturation in sich ist immer
schon Kerygma tiber das Geheimnis der Inkar-
nation. «Inkulturation ist», so wollen es die
Beschliisse von Santo Domingo, «ein Impera-
tiv der Nachfolge Jesu und notwendig zur
Erneuerung des entstellten Antlitzes der Welt»
(SD 13). Die Bischofe als erste Adressaten des
neuen Katechismus wiren sicher dankbar ge-
wesen flir ein aufmunterndes Wort, das ihre
Aufgabe als «Lehrer des Glaubens und Hirten
der Kirche» (Kat 12) nicht so sehr in die
Sphire von Ubersetzern gestellt hitte, sondern
in das Feld schopferischer, sich an kontextuel-
len Glaubenserfahrungen inspirierender Inkul-
turation (vgl. Kat 9, 11f).

Auch in Santo Domingo hat sich gezeigt,
dafl Inkulturation noch ein langer Prozef§ sein
wird. Es ist interessant zu beobachten, wie die
IV. Generalversammlung der lateinamerikani-
schen Bischéfe das von Rom vorgegebene Un-
terthema «christliche Kultur», das ja als Inkul-
turationsersatz gedacht war, lautlos unterlau-
fen hat. Das Konzept einer «christlichen Kul-
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tur» ist eine analoge und subjektlose Weise,
von Kultur zu sprechen. Es handelt sich dabei
ja nicht um die Kultur eines Volkes oder einer
sozialen Gruppe (vgl. GS 53, Puebla 386f),
sondern um eine Summe von Werten und sog.
christlichen Referenzen, welche Gliubige in
ihrer Lebenspraxis inspirieren konnen. Aber
auch diese Werte miissen ja wiederum kultu-
rell situiert gedacht werden. Auch eine christ-
lich gedachte Metakultur miifite inkulturiert
werden, sofern sie fiir soziale Gruppen rele-
vant sein soll. Die Oligarchien Lateinamerikas
haben sich immer wieder auch des Konzepts
der «christlichen Kultur» zur Aufrechterhal-
tung der gegenwirtigen Unrechtsverhiltnisse
bedient. Darauf haben die brasilianischen
Bischofe schon in ihrem Vorbereitungsdoku-
ment flir Puebla (1978) hingewiesens.

Kultur als von sozialen Gruppen konstruier-
te und ertriumte Umwelt und als Lebenspro-
jekt verweist immer auf die Identitit
begriindende, konstitutive besondere Lebens-
‘welt dieser Gruppen. Evangelisierung muf} da-
her immer von der Lektiire dieser konkreten
Lebensprojekte und von den dort angebotenen
Kommunikationsspielriumen ausgehen. Um
die Liebe Gottes aufzuzeigen und mitzuteilen
(vgl. AG 10), mufl die Kirche auf Universalko-
des und ihre wortliche Ubertragung verzich-
ten. Sie mufl in einem langen Inkul-
turationsprozefl ihre metalinguistische Irrele-
vanz und universale Sprachlosigkeit erfahren
und neu kontextuell und kulturspezifisch
sprachfihig werden.

Den Delegierten von Santo Domingo war
von vornherein klar, daf eine «christliche Kul-
tur» weder der Vielzahl der Kulturen noch der
pluralen Weise des Christseins in Lateinameri-
ka gerecht wird. Bei der Definition der pasto-
ralen Priorititen mufiten sie daher eine signifi-
kante Verinderung am Konferenzthema vor-
nehmen. Die zu beschlieffenden pastoralen
Leitlinien sollten ja irgendeine Beziehung zum
Thema «Neue Evangelisierung, Forderung des
Menschen, christliche Kultur» haben. Die
Bischofe definierten daher Priorititen zur
«neuen Evangelisierung» und zur «Forderung
des Menschen», nicht aber zur «christlichen
Kultur». Sie ersetzten einfach Priorititen zum
Thema «christliche Kultur» durch Priorititen
zu einer «inkulturierten Evangelisierung». Da-

78

mit sind sie von der abstrakten Makrostruktur
einer «christlichen Kultur» wieder auf den
Boden sozialer Gruppen und Vélker zuriick-
gekehrt, auf den Boden der Armen und der
Anderen.

In dieser Untbersichtlichkeit in Sachen In-
kulturation sind augenblicklich drei ganz ver-
schiedene Sektoren auszumachen. Die einen
versuchen das Wort Inkulturation moglichst
zu vermeiden. Die anderen halten es flir «un-
vermeidlich» und versuchen, Inkulturation
mit vorkonziliaren Paradigmen semantisch
auszufiillen, also mit «Bekehrung», «Kir-
chengriindung», «Integration» und «Anpas-
sung». Auch das Schluffldokument von Santo
Domingo hat sich von der kolonialen und
machistischen Sprechweise noch nicht frei ge-
macht. Christliche Kultur und Glaube muf3-
ten, so will es das Dokument, in die Kulturen
und Herzen der Vélker «eindringen» (SD 35,
161, 229, 302f) und «einfallen» (SD 229), um
ihre Irrtiimer zu korrigieren. Eine dritte Grup-
pe spricht von Inkulturation als Bereitschaft
zu Entiuflerung von Ethnozentrismus und
Kolonialismus, spricht von Dialogbereitschaft
und der Anerkennung der Anderen als
Identitatsprinzip der Kirche.

4. Die ldstige Wirklichkeit

Parallel zur Inkulturationsabwiegelung ist im
Missionsszenario eine grundlegende Auseinan-
dersetzung zum Stellenwert der Wirklichkeit
fiir die missionarische Praxis und Reflexion zu
beobachten. In Santo Domingo ist sehr deut-
lich geworden, wieviel Wert bestimmte Sekto-
ren darauf legen, daff kirchliche Dokumente
nicht mehr im Raster «<SEHEN der Wirklich-
keit - theologisch urteilen - pastoral handeln»
geschrieben werden, sondern dafl jeweils eine
kontextlose Theologie einer durch «pastorale
Herausforderungen» gefilterten Wirklichkeit
vorangestellt wird. Damit entpuppen sich die
oft beschworenen «neuen Methoden» (SD 1,
29, 101) der Neu-Evangelisierung als schon
verrrostete alte Werkzeuge.

Die Berithrungsangst mit der Wirklichkeit
wirft lange Schatten auf die Geschichtsherme-
neutik. Anlifllich der Diskussion zu den 500
Jahren Conquista und Evangelisierung waren.
weite = kirchliche Kreise zwar bereit, Mif-
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briuche «einzelner Getaufter» zuzugeben,
nicht aber eine strukturelle Verblendung der
Kirche. Dabei kam die Predigt der Gewalt im
Christentum nicht von untreuen Auflen-
seitern, sondern von institutionell legitimier-
ten Kirchenvitern und Heiligen. Man braucht
nur die Judenpredigten bei Augustinus und
Ambrosius oder die Kreuzzugspredigt bei
- Bernhard von Clairvaux nachzulesen. Es kann
also rechtens nicht das Friedenspotential der
Kirchen gegen das Gewaltpotential einzelner
Laien, Ordensmitglieder oder Nationalstaaten
ausgespielt werden, sondern es ist das Gewalt-
potential des Christentums insgesamt zu be-
denken’.

Nach der Unterwerfung des Aztekenreiches
rief Cortés den Franziskanerorden zur ideolo-
gischen Neuorientierung der Besiegten nach
Mexiko. In einem sog. «Glaubensdialog» be-
lehrten diese die aztekischen Vorsteher und
Priester dariiber, da sich in ihren religiGsen
Traditionen «nichts Rechtes, nichts Wahres,
was wert ist, geglaubt zu werden, ..., nur leere
Worte» gefunden haben!0.

Wie so ganz anders ein Religionsgesprich
hitte auch verlaufen kénnen, das zeigte schon
250 Jahre frither Ramon Lull in seinem «Buch
vom Heiden und den drei Weisen»!l. Lull
konstruiert — als hitte er das Szenario von
1492 mit der Unterwerfung der Mauren, der
Vertreibung der Juden und der Eroberung der
Indios vorausgeahnt — ein Glaubensgesprich
zwischen einem Heiden und drei Weisen, wel-
che die grofen monotheistischen Weltreligio-
nen Islam, Judentum und Christentum vertre-
ten. Nachdem jeder der drei Weisen die Gele-
genheit hatte, seine Religion darzustellen,
brach der Heide in einen freudigen Lobpreis
Gottes aus. Ganz frei von proselytischem Eifer
verzichteten die Weisen darauf, zu wissen, zu
welcher Religion der Heide sich nun bekehrt
habe. Angesichts der Spaltung untereinander
war «Heidenbekehrung» nicht ihre Prioritit.
Ehe sie sich trennten, baten sie einander um
Vergebung und beschlossen, um des Friedens
der Menschheit willen das Religionsgesprich
fortzusetzen.

Gewalt im Evangelisierungsprozef zahlt sich
nicht aus. Bernardino de Sahagtin, der das
sog. «Glaubensgesprich» zwischen Indios und
Franziskanern 40 Jahre spiter rekonstruierte,
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bekannte, dafy die Zerstorung indianischer Re-
liglon unter den Nachfahren des Aztekenrei-
ches einen von den Missionaren nicht aufhalt-
baren sittlichen Verfall mit sich gebracht ha-
bel2. Auch die Anerkennung der Sklaverei als
«ordentliche» Evangelisierungsmethode, weil
sie ja Seelenrettung bedeutete, hat aus den
Afroamerikanern keine «klassischen» Christen
gemacht!3. Da nahezu alle religiésen Orden
des kolonialen Lateinamerika Sklavenbesitzer
waren, kann der «unbekannte Holokaust» an
Afroamerikanern rechtens nicht nur «Regie-
rungsstellen und privaten Hindlern» oder
«Getauften, die thren Glauben nicht lebten»
zugeschoben werden (vgl. SD 20). Kirchliche
Geschichtsapologetik, die ja die Vergangenheit
durch Vergessen traumatisiert, kann eine neue
Art struktureller Gewalt sein.

5. Die verweigerte BufSe

Die apologetische Geschichtsdarstellung des
Dokuments von Santo Domingo (SD 16-21),
vorbereitet durch ein von der Pipstlichen
Kommission fiir Lateinamerika (CAL) in Rom
durchgefiihrtes Symposium!4, steht in engem
Zusammenhang mit der Unfihigkeit zu einer
umfassenden Vergebungsbitte an Indios und
Afroamerikaner. Das in der missionarischen
Praxis anderen Volkern zugemutete Vergessen
threr Kultur und Geschichte korrumpiert 1m-
mer auch das eigene Gedichtnis der Kirche.
Solidarititsversprechen der Gegenwart aber
sind nur dann glaubwiirdig, wenn sie auch
verantwortlich fiir die Vergangenheit einste-
hen.

In ihren «Richtlinien fir Santo Domingo»
baten die brasilianischen Bischéfe die indiani-
schen Volker und Afroamerikaner fiir ihre
«Unterlassung und Teilnahme» in der Conqui-
sta um Vergebung!®. Die Kirche habe nicht
die Gegenwart Gottes in ihren Kulturen er-
kannt und deren Zerstorung geduldet oder
sogar daran teilgenommen; sie habe die Skla-
verei der Schwarzen mit dem Evangelium ge-
rechtfertigt und aus dieser Sklaverei materiel-
len Nutzen gezogen. Die indianischen Volker
und die Schwarzen Lateinamerikas lebten im-
mer noch am Rande der institutionellen Kir-
che und der Gesellschaft. Schlieffllich verspra-
chen die brasilianischen Bischéfe, ihre bedin-
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gungslose Solidaritit als integrierenden Be-
standteil der Neu-Evangelisierung zu betrach-
ten.

Am 17. Oktober 1992 machte der brasiliani-
sche Bischof Benedito Ulhoa im Namen von
33 Bischofen der Vollversammlung von Santo
Domingo den Vorschlag, aus Anlaff der
500jahrigen Evangelisierung eine Bufifeier vor-
zubereiten. Zwei Tage spiter sprach sich der
argentinische Erzbischof Italo Di Stéfano ge-
gen eine solche Bufifeier aus. Di Stéfano
sprach von drei die Indios betreffenden Ge-
schichtsmythen. Erstens habe es keinen
Vélkermord an Indios gegeben. Zweitens sei
die indianische Vergangenheit kein Paradies
gewesen. Drittens hitte es keinen 500jihrigen
Widerstand gegen das Christentum gegeben,
weil sich die Indios im Christentum besser
aufgehoben wufiten als in ihren alten Religio-
nen. Eine Vergebungsbitte, so Di Stéfano,
wiirde von «ideologischen Sektoren» gegen die
Kirche beniitzt werden und verrate einen
Schuldkomplex, der den missionarischen Eifer
schwichel®,

Im Hin und Her um die Vergebungsbitte
griff schlieRlich am 21. Oktober der Papst von
Rom aus in die Diskussion ein. Wihrend
seiner Generalaudienz hielt er eine kurze An-
sprache zur Vergebungsbitte des Vaterunsers
(Mt 6,12). «Das Gebet des Erlésers richtet sich
an den Vater und gleichzeitig an die Men-
schen, denen viele Ungerechtigkeiten angetan
worden sind. Diese Menschen bitten wir
unaufhorlich um Vergebung. Diese Verge-
bungsbitte richtet sich vor allem an die ersten
Bewohner der neuen Welt, an die Indios und
auch an jene, die als Sklaven aus Afrika depor-
tiert wurden zu harter Arbeit. Vergib uns
unsere Schuld...: auch dieses Gebet gehort zur
Evangelisierung...»17

Trotz der «goldenen Briicke» des Papstes
blieb Santo Domingo bei einer nur an Gott
gerichteten Vergebungsbitte «fiir die Untreue
seiner Giite gegeniiber» (SD 1). An der einzi-
gen Stelle des Dokuments, an der von
«Irrtiimern» die Rede i1st, 1st von den Irr-
timern der vom Evangelium noch nicht
beriithrten Kulturen die Rede (SD 230). Von
Bufle spricht das Dokument nur 1im Zusam-
menhang mit dem Bufisakrament (SD 46, 80,
151). Dabei hitte doch die Indios und Afro-
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amerikanern zeichenhaft erwiesene Bufibereit-
schaft der Predigt vom Gottesreich radikale
Glaubwiirdigkeit gegeben.

6. Jenseits der Uniibersichtlichkeit

Im Nebel von historischer Belastung des Mis-
sionsbegriffs, offiziell dokumentierter Wichtig-
keit von Mission und Missiologie und
blockierter kurrikularer Umsetzung, in der
Uniibersichtlichkeit von Inkulturationsabwie-
gelung, Wirklichkeitsmtidigkeit und Unbufi-
fertigkeit konnte die missio der Kirche aus dem
Blickwinkel verschwinden. Aber die Benen-
nung der grauen Felsblécke im Nebel kann
der erste Schritt zur Vermeidung von Unfillen
sein, auch wenn 1n diesem uniibersichtlichen
Missionsszenario «die Morgenrote eines christ-
lichen Friihlings» (RMi 86) noch nicht ausge-
macht werden kann.

Das untbersichtliche Missionsszenario ist
der Reflex eines uniibersichtlichen Weltszena-
rios, indem die «groflen Erzihlungen», die
Siegergeschichten, ihre Glaubwiirdigkeit verlo-
ren haben. In der Perspektive des siegreichen
und subjektlosen neoliberalen Marktes horen
weltweit immer mehr Menschen auf, Wirt-
schafts- und Rechtssubjekte eines Staates zu
sein. Von der «unsichtbaren Hand» neolibera-
ler Marktstrukturen sind weder Gerechtigkeit
noch Almosen zu erwarten. Hinter der
«groflen Erzahlung» ist kein verantwortliches
Appelationssubjekt auszumachen. Lebenspro-
jekte, ob sie an Kultur oder Evangelium festge-
macht werden, sind in besonderem Mafie
gefihrdet. Fir eine immer grofler werdende
Zahl von Ausgeschlossenen, die weder am
Meinungs-, Arbeits- oder Warenmarkt partizi-
pieren, gibt es keine «grofen Hoffnungen».

Was bedeutet in diesem Szenario missio, als
hoffnungsstiftende historische Suchbewegung?
Wie soll Mission vorwiartsgebracht werden,
ohne Katholische Kénige und Patronatskirche,
ohne ein dem Ancien Régime verpflichetes
Bauerntum, ohne romanisierte Christenheit
und ohne «christliche» Arbeiterschaft?

Mission, auch Ad-gentesMission, wird immer
mehr Nachfolge an der Seite der ausgeschlos-
senen Weltmehrheit, der Sprach-, Land-, Ob-
dach- und Arbeitslosen sein, die auflerhalb der
Statistiken und Systeme von Arbeit und Markt
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leben. Die «Ausgeschlossenen» und ihr fakti-
scher Widerstandskampf gegen die subjektlo-
sen «Strukturen des Todes» beweisen, daf} hin-
ter jedem makrostrukturellen Schatten, hinter
jeder «groflen Erzihlung» sich mikrostruk-
turelle Hoffnungen verbergen kénnen. Ein in
den Lebenswelten der Ausgeschlossenen inkul-
turiertes Evangelium stirkt die Widerstans-
kraft der «kleinen Erzihlung». Inkulturierte
Evangelisierung kann die Vermittlung der
Hoffnung sein, die von einer «kleinen Ge-
schichte» ausgeht. Inkulturation kann den
auflersystemischen Charakter und antisystemi-
schen Imperativ des Evangeliums neu sichtbar
machen.

Diesen «Ausgeschlossenen» wird die katholi-
sche Kirche Brasiliens 1995 ihre Fastenaktion
widmen: «Geschwisterlichkeit und die Ausge-
schlossenen». Das dazu ausgewihlte Schrift-
wort ist aus der Gerichtsrede ber Matthius:
«Warst Du es, Herr?» Es geht also um das
Gericht Gottes angesichts Hungriger und
Fremder, Kranker und Gefangener, Ausge-
schlossener vom Versicherungs- und Versor-
gungsnetz von Staat und Markt. Sie leben und
hoffen in dieser Welt, ohne von dieser Welt

L «Por amor hé mui dificultosa a sua conversio, mas,
como hé gente servil, por medo fazem tudo»: S. Leite (Hg.),
Cartas dos primeiros jesuitas do Brasil. Bd. 2 (Sio Paulo
1952)271.

2 Die Diskussion iiber das Moratorium fand in der
Sektion 3 «Churches Renewed in Mission» statt.

3 Vgl. Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil/-
CNBB. Igreja: Comunhio e missdo na evangelizagio dos
povos, no mundo do trabalho, da politica e da cultura.
Documentos da CNBB 40 (Sio Paulo 1988), Nr. 124.

4 AaO. Nr. 39.

> CNBB. Das diretrizes para Santo Domingo. Docu-
mentos da CNBB 48 (S3o Paulo 1992), Nr. 42a.

6 Vgl. Formacio dos presbiteros na Igreja do Brasil.
Diretrizes basicas. Documentos da CNBB 30 (Sio Paulo
1984). - Orientagbes para os estudos filosoficos e
teolégicos. Estudos da CNBB 51 (Sio Paulo 1987). -
Disposigoes da Sagrada Congregagio para a Educacio
Catblica para a exacta aplicagio da Constitui¢io
Apostolica Sapientia Christiana, Art. 51 (Rom 1979).

7 Textos e manuais de catequese. Estudos da CNBB 53
(Sao Paulo 1987) Nr. 56-62, hier 60f.

8 Vgl. CNBB, Subsidios para Puebla. Documentos da
CNBB 13 (Sio Paulo 1978) Nr. 52.

? Vgl. P. Suess, Bekehrungsauftrag und Conquista, in:
M. Sievernich u.a. (Hg.), Conquista und Evangelisation.
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zu sein. Sie reprasentieren die notwendige Hoff-
nung, die bei Hochrechnungen von Zukunft
nicht mehr statistikrelevant in Erscheinung
tritt.

Damit stehen Kirche und Theologie vor
einer veranderten Wirklichkeit und vor neuen
Herausforderungen. Es geht nicht mehr vor-
rangig um den «Exodus», um den Auszug aus
einer Sklavenhaltergesellschaft; es geht -auch
nicht mehr allein um die vom «System» Aus-
gebeuteten, um die Arbeiterschaft oder um
Mindestlohnbezieher. Mit den vom «System»
Ausgestoflenen kommt eine neue Weltmehr-
heit auf die missionarische Kirche zu. Diese
Ausgeschlossenen stellen keine von Gewerk-
schaften reprisentierte «Arbeiterklasse» dar.
Ihr Schmerz schafft Bewufltsein, aber keine
artikulierte communio. Das kann die neue Auf-
gabe von missio sein (vgl. ChL 32). Daran wird
bei der Definition missionarischer Priorititen
zu denken sein. Gegen groffkirchliche Winter-
nebel und politisch-6konomische Aussichtslo-
sigkeit reprisentieren sie den realen Hoff-
nungshorizont der Welt. Sie sind das Zukunfs-
projekt Gottes «in zerbrechlichen Tongefiflen»
(2Kor 4,6f).

Fiinthundert Jahre Orden in Lateinamerika (Mainz 1992)
201-222.

10 M. Leon-Portilla (Hg.), Los didlogos de 1524 segtin el
texto de fray Bernardino de Sahagiin y sus colaboradores
indigenas(Mexiko 1986) 113, 155, 193f.

11 El libre del gentil e dels tres savis: R. Lull, Obres
essencials, Bd. 1 (Barcelona 1957) 107-272.

12 Vgl. B. de Sahagun, Histéria general de las cosas de
Nueva Espana. 4 Bde. (Mexiko 1981). Hier Bd. 3, Buch 10,
Kap. 27, 159f.

13 Vgl. P. Suess, Zur Geschichte und Ideologie von
Sklaverei und Sklavenbefreiung in Brasilien, in: MthZ
43/3 (1992) 293-313. Ahnlich: REB 51/204 (Dez. 1991)
902-921.

14 Vol. Pontificia Commissio pro America, Histéria da
evangelizacio da América. Simposio Internacional. Actas:
11-14.5.1992;(Vatikanstadt1992).

15 CNBB, Das diretrizes, aaQ. 18f.

16 Vgl. Boletin de Prensa, Nr. 16 (20.10.1992), Anexo L.

17 Boletin de Prensa, Nr. 22 (23.10.1992), Anexo 12.
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Thomas Groome

Inkulturation als
Aufgabe der Pastoral

Die pastorale Anfgabe

Wie kann ein in der Seelsorge Titiger die
Aufgabe der Inkulturation angehen? Gibt es
einen empfehlenswerten pastoralen Ansatz, der
seinem Zweck durchweg entspricht? Mein Ar-
tikel befaflt sich mit dieser Frage von existenti-
eller Bedeutung fiir die Praxis. In ihm stelle
ich die Behauptung auf, daf§ das Engagement
fiir die Inkulturation blofle Rhetorik bleibt,
falls der Seelsorger nicht iiber die erforderli-
chen Uberzeugungen und iiber einen effekti-
ven Ansatz, sozusagen iiber die «Geisteshal-
tung» verfiigt, um zwischen christlicher Lehre
und Kultur auf eine Art und Weise zu vermit-
teln, die iiber Ubersetzung und Anpassung in
Richtung auf eine wirkliche Inkulturation hin-
ausgeht.

Es gibt niemals ein kulturloses Christentum,
und es hat bisher noch keine vollkommen
christliche Kultur gegeben. Folglich muf sich
jeder in der Seelsorge Tatige um Inkulturation
bemiihen und zwischen irgendeinem «Evange-
lium» und irgendeiner «Kultur» vermitteln.
Aber sicherlich verschirft sich diese pastorale
Aufgabe innerhalb einer Kultur, fiir die der
christliche Glaube noch relativ neu ist, in
einem Kontext, der bisher erst in geringem
Umfang mit einer der diversen Kulturen des
Christentums in Berithrung gekommen ist;
eine derartige Situation habe ich besonders
vor Augen. Ungeachtet des Schwierigkeitsgra-
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des der Aufgabe benétigen jedoch alle in der
Pastoral titigen Menschen die erforderlichen
Uberzeugungen und einen zielgerichteten An-
satz der Inkulturation.

Obwohl dieser Punkt in bisher veroffent-
lichten Artikeln bereits ausfiihrlich behandelt
worden 1st, will ich doch kurz erkliren, wie
ich den Begriff «Inkulturation» im Sinne einer
pastoralen Aufgabe verstehe; hierin besteht ei-
ne notwendige Voraussetzung fiir meinen Vor-
schlag fiir einen pastoralen Ansatz zur Durch-
fiihrung der Inkulturation. Meine Ausgangs-
pramisse lautet: Die Inkulturation des christ-
lichen Glaubens verfolgt das vorrangige Ziel,
den Anbruch des Reiches Gottes in einer
konkreten Zeit und an einem konkreten Ort
voranzutreiben.

Das «Reich Gottes» ist ein umfassendes Sym-
bol fiir Gottes Heilsplan fir seine ganze
Schopfung. In der alttestamentlichen Tradi-
tion werden diese Pline in Gottes Vision von
Schalom - von Frieden und Gerechtigkeit,
Liebe und Freiheit, Ganzheit und Fiille des
Lebens fiir alle Menschen und von der Inte-
gritit von Gottes Schopfung - ausgedriickt.
Nach christlichem Glauben verstand Jesus den
Sinn seines Lebens und seines Werkes als die
Verwirklichung des Himmelreiches auf Erden.
Fiir Jesus ist das Reich Gottes angebrochen,
wenn den Hungrigen zu essen gegeben wird,
die Armen versorgt, die Kranken geheilt, die
Siinder verséhnt, die Fremden aufgenommen,
die Ausgestoflenen willkommen geheiflen und
die Unterdriickten befreit werden, wenn die
Armen die Frohe Botschaft von Gottes Liebe
horen und allen die Fiille des Lebens zuteil
wird (vgl. Lk 4,16-21; Mt 11,4-6; 25,31-46;
Joh 10,10, usw.). Und das grofite Gebot des
Reiches Gottes in Jesus ordnet das Gerechtig-
keitsmandat dem allumfassenden und radika-
len Liebesgebot unter; allumfassend in dem
Sinne, dafl wir Gott mit unserem ganzen Ver-
stand, unserem ganzen Herzen, unserer ganzen



