Konzepte kirchlicher Pluralitat in der Geschichte
des auBBereuropaischen Christentums

Klaus Koschorke

Bestimmte Themen haben an verschiedenen Orten zu verschiedener Zeit unter-
schiedliche Aktualitit. So etwa die Konfrontation von Kirche und Theologie mit
einer Pluralitat des religidsen Angebotes — ein nicht unwesentlicher Aspekt unse-
res Konferenzthemas. Wéhrend beispielsweise das Stichwort einer muitikulturel-
len, multireligidsen Gesellschaft eine Herausforderung bezeichnet, die sich fiir die
historischen Kirchen Europas in ganz neuer Weise stellt und sie zu einer in vielem
verdnderten Standortbestimmung nétigt, stellt diese fir das auBereuropaische
Christentum (etwa in Asien) keineswegs ein neues Thema dar. Z&hlt doch dort die
Situation als Minderheit in einem mehrheitlich durch nichtchristliche Kulturen
bestimmten Umfeld zu den determinierenden Faktoren der eigenen Geschichte.
Daraus resultierten vielfdltige Diskussionen und Formen der Problemwahrneh-
mung, die sich zugleich oft in entsprechende Modelle einer Pluralisierung von
Theologie und Kirche umsetzten.

Drei solcher historisch wirksam gewordener Modelle méchte ich im folgenden
vorstellen. Es ist dies das Konzept der Akkommodation, der Indigenisierung und
der Kontextualisierung. Damit sind drei Begriffe genannt, die auch in der aktuellen
6kumenischen Diskussion eine groBe Rolle spielen, wenngleich sie dort zumeist
unscharf verwendet werden und weitgehend gegeneinander austauschbar er-
scheinen. Es I&Bt sich jedoch zeigen, daB die drei genannten Konzeptionen
spezifischen Problemkonstellationen und Etappen der auBereuropaischen Chri-
stentumsgeschichte zuzuordnen sind (bzw. dort ihre klassische Auspragung er-
fahren haben). Sie stellen also historische Varianten der Begegnung von Chri-
stentum und auBerchristlicher Kultur dar. Zugleich aber blieben sie — was im
Regelfall kaum wahrgenommen wird — nicht chne Rickwirkung auf die traditionel-
len (westlichen) Zentren der Christenheit. Lokale Lernerfahrungen wurden also,
wenngleich in unterschiedlichem Ausmag, jeweils auch gesamtkirchlich wirksam.
Beschrénken werde ich mich im folgenden auf Beispiele aus der Christentumsge-
schichte Asiens.
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1. Akkommodation

Das erste hier zu diskutierende Modell — das der Akkomodation — verbindet sich
v.a. mit der Jesuitenmission im Asien des 16. bis frilhen 18. Jh.s. Den direkten
Seeweg nach Indien, den Kolumbus 1492 im Westen gefunden zu haben glaubte,
hat Vasco da Gama ja bekanntlich sechs Jahre spéter im Osten tatséchlich
(mithilfe eines arabischen Lotsen) neu fur die portugiesische Krone entdeckt; und
wie zuvor bereits Franziskaner und Dominikaner wurde auch die 1540 vom Papst
approbierte Gesellschaft Jesu sehr bald in Ubersee missionarisch aktiv —in Asien
(seit 1542), in Amerika (seit 1553 Provinz Brasilien) sowie in Afrika (Présenz im
Kongo seit 1548). Dabei aber sahen sich die Jesuiten (und die aus ihrer Arbeit
hervorgegangenen Gemeinden) in Asien einer spezifischen Herausforderung
gegeniiber: als Minderheit in zumeist nichtchristlicher Umgebung. Denn anders
als in Amerika, wo die spanischen Conquistadores rasch geschlossene Landstri-
che eroberten und spater auch groBréaumig besiedelten, bestand das Imperium
der Portugiesen in Asien im Regelfall nur aus einem Netz von Stiitzpunkten —
ausreichend zur Durchsetzung des von ihnen beanspruchten Handelsmonopols,
zudem zumindest in der Anfangsphase auf das Wohlwollen der jeweiligen Lan-
desherren angewiesen. AuBerdem erwiesen sich die einheimischen Kulturen
Asiens gegeniiber dem europdaischen Christentum als sehr viel resistenter, als
dies in den indigenen Gesellschaften Amerikas und Afrikas der Fall war. SchlieB-
lich waren die Jesuiten in Asien von Anfang an auch auBerhalb der portugiesisch
kontrollierten Territorien tatig. Schon aus diesem Grund waren sie dort in ganz
anderer Weise genétigt, sich auf die lokalen Kulturen einzulassen, als dies fir
zeitgleiche Unternehmungen etwa in Spanisch-Amerika galit.

Man kann dies am Beispiel des Francisco Xavier (1506 — 1552) iilustrieren. Am
15. Mai 1542 im indischen Goa angekommen, verlieB er sehr bald die portugiesi-
sche Enklave, um weiter im Stden des Subkontinents unter den bereits christiani-
sierten Paravas tatig zu werden, auBerhalb der portugiesischen Besitzungen.
1545 — 1547 wirkte er in Malakka und auf den Molukken, von wo er (nach
zeitweiliger Riickkehr nach Indien) nach Japan aufbrach, dessen Boden er erst-
mals am 15. August 1549 betrat. Von Japan aus richtete er seine Blicke nach
China, vor dessen Toren (auf der Insel Sanzian [San Tschao] bei Kanton) er am
3.12.1552 verstarb. Pragend fir sein Verstandnis christlicher Missionsarbeit wur-
den v.a. seine Erfahrungen in Japan'. Die Japaner beurteilte er als die »bei
weitem besten [Menschen), die man bis jetzt entdeckt hat, und mir will scheinen,

1. G. Schurhammer, Franz Xaver. Sein Leben und seine Zeit. Bd. I/11.1-3, Freiburg 1955/73;
P. Aoyama Gen, Die Missionstéatigkeit des hl. Franz Xaver in Japan aus japanischer Sicht,
St. Augustin 1967.
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daB wir unter den Heiden niemals ein Volk finden werden, das den Japanern
gleichsteht«. Daraus resultierte ein neues Konzept, das an die Stelle der bisher
auch von ihm vertretenen tabula-rasa-Theorie trat: die Vorstellung einer Transfor-
mation der vorgefundenen Kultur durch das Evangelium, in Anknipfung an darin
vorgefundene positive Elemente. Seine Nachfolger haben diese Vorstellung dann
schrittweise in Theorie und Praxis weiterentwickelt. In seiner Geschichte der
européischen Expansion hat der Historiker Wolfgang Reinhard dieser Konzeption
der Jesuiten »welthistorische« Bedeutung zugesprochen — als »Alternative zum
blinden europaischen Ethnozentrismus« spaterer Zeiten.2

Klassische Auspragung haben diese Grundsétze v.a. durch das Wirken Valignano’s
und Ricci's erhalten. Alessandri Valignano (1537-1606) war 1573 zum Visitator
der Jesuitenmissionen in Asien bestellt worden. Er forderte — v.a. im Blick auf
Japan - ein intensives Sprachstudium, die genaue Kenntnis der értlichen Sitten
und Etiquette, Anerkennung und Beachtung der Kulturwerte des Landes sowie
Hochschétzung der Japaner durch die Missionare. Dem entsprach seine gegen
ordensinterne Widerstande durchgesetzte Entscheidung, einheimische Christen
(Japaner, Chinesen) in die Gesellschaft Jesu aufzunehmen (seit 1580) sowie die
Bildung eines einheimischen Klerus anzustreben (1601 erste Priesterweihe in
Japan). Sein Programm einer kulturellen Akkomodation® wurde v.a. durch Matteo
Ricci (1552-1610) in die Tat umgesetzt, dessen Ankunft in China 1583 den Beginn
einer dauerhaften Prasenz der Jesuiten im Reich der Mitte markierte (nachdem
zahlreiche frithere VorstdBe fehigeschlagen waren). 1601 gelang es ihm sogar,
sich in Peking niederzulassen und Zutritt zum Kaiserhof zu erlangen. Ricci’s
Vorgehen* war von der Zielsetzung bestimmt, die gebildeten Klassen zu gewin-
nen. Gelehrtendisputationen, nicht aber &ffentliche Predigt waren darum seine
Methode. Als Referenzsystem dienten ihm dabei nicht der als Gétzendienst
verworfene Buddhismus und Taoismus, sondern die konfuzianische Tradition.
Diese freilich nicht in jener — von Ricci als materialistisch verworfenen — Ausle-

2. W.Reinhard, Geschichte der européischen Expansion. Bd. |, Stuttgart etc. 1983, 185; ders.,
Gelenkter Kulturwandel im 17. Jahrhundert. Akkulturation in den Jesuitenmissionen als
universalhistorisches Problem (in: HZ 223, 1976, 529-590), 535: »Entwurf einer weltge-
schichtlichen Alternative«.

3. J.F. Schutte, Valignanos Missionsgrundsatze fiir Japan. 2 Bde., Rom 1951/1958; G.H.
Dunne, Das groBe Exempel, Stuttgart 1965. — Als technischer Begriff findet sich der Ter mi-
nus »Akkomodation m.W. nicht bei Valignano. Er spricht von >noster modus procedendi«.

4. Ch. E.Ronan/Bonnie B.C. Oh (Hg.), East Meets West. The Jesuits in China, 1582-1773,
Chicago 1988; D.E. Mungello, Ricci's Formulation of Jesuit Accomodation in China, in:
ders., Curious Land. Jesuit Accomodation and the Origins of Sinology, Stuttgart 1985, 44-
73; J. Gernet, Christus kam bis nach China. Eine erste Begegnung und ihr Scheitern, Zirich/
Miinchen 1984; W.K. Mller, Matteo Riccis Beitrag zur Kenntnis der Religionen Chinas (in:
J. Triebel [Hg.], Der Missionar als Forscher, Gutersloh 1988, 130-154); M. Ubelhér, Geistes-
strdmungen der spéten Ming-Zeit, die das Wirken der Jesuiten in China beglinstigten (in:
Saeculum 23, 1972, 172-185).
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gung der neokonfuzianischen Kommentare der Sung-Zeit (etwa der Schriften
eines Chu Hsi [1130-1200}), wie sie in China seit 1313 regierungsamtliche Aner-
kennung erlangt hatte und zur Grundlage des Prifungssystems fiir Staatsbeamte
gemacht worden war. Vielmehr pladierte er fir eine Rlckkehr zu den klassischen
Texten, wo er einen monotheistischen Glauben vorzufinden meinte. Die Uberset-
zung der konfuzianischen Klassiker (insbesondere der »Vier Biicher«) ins Lateini-
sche zahlte darum fiir Matteo Ricci (und seine Nachfolger) ebenso zu ihren
Aufgaben® wie die Produktion theologischer Schriften in chinesischer Sprache.
Unter diesen solite v.a. Ricci's Schrift Die wahre Bedeutung (der Lehre) des Herrn
des Himmels (T'ien-chu shih-i [Tian-zhu shi-yi]) von 1603/04 — ein in Dialogform
gestalteter Katechismus® — weite Verbreitung finden.

Ricci’s Vorgehen war in den eigenen Reihen keineswegs unumstritten. Zur gro-
Ben Kontroverse kam es aber erst nach seinem Tod. Sie machte sich v.a. an zwei
strittigen Punkten fest: der Bewertung der Zeremonien zu Ehren des Konfuzius
(und der Ahnen) sowie der Frage einer angemessenen Wiedergabe des Gottes-
begriffes im Chinesischen. Gegeniber dem »zivilen« Versténdnis der Konfuzius-
riten, wie Ricci es vertreten hatte, wurde Einspruch laut, ebenso gegen seine
theistische Interpretation des » Himmelskénigs « der konfuzianischen Texte. Durch
die Ankunft dominikanischer Prediger aus den Philippinen im Jahr 1632 — mit ihrer
sehr viel starker auf die Gewinnung unterer Volksschichten ausgerichteten Missi-
onspraxis — verschérfte sich die Auseinandersetzung. Unter dem Stichwort » Ri-
tenstreit« ist diese mehr als ein Jahrhundert andauernde Kontroverse in die
Geschichte eingegangen’. Ihre Bedeutung liegt u.a. darin, daB damit eine lokale
Auseinandersetzung gesamikirchliche Bedeutung gewann. Denn nun meldeten
sich nicht nur die in Asien rivalisierenden Orden mit kontraren Stellungnahmen zu
Wort. Spétestens seit 1645 war auch die Glaubens-Kongregation zu Rom mit dem
Streit befaBt. Und deren Serie widerspriichlicher Stellungnahmen?® spiegelt nicht
nur den wechselnden Informationsstand durch die am Streit beteiligten Parteien
wider, sondern zugleich auch die Unsicherheit der rémischen Zentrale in der
Beurteilung fern abliegender Vorgange. Am Ende freilich stand das definitive
Verbot der einheimischen Riten (und damit eines auf die kulturellen Traditionen
Chinas bezogenen Kirchenmodells) durch Papst Benedikt XIV. Neben der Ver-
wendung der chinesischen Gottesbezeichnungen T'ien und Shang-ti untersagte

5. D.E Mungello, The Seventeenth-Century Jesuit Translation of the Confucian Four Books (in:
Ronan/Oh, East Meets West [s. Anm. 4]), 252-272.

6. Chinesisch-englische Edition durch: D. Lancashire/P. Hu Huo-chen (Hg.), Matteo Ricci S.J.
The True Meaning of the Lord of Heaven, Paris/Taipei 1985.

7. G. Minamiki, The Chinese Rites Controversy. From Its Beginnings to Modern Times,
Chicago 1985; Y. Ranguin, Das Problem der Inkulturation und der chinesische Ritenstreit,
in: M. Sievernich/G. Switek (Hg.), Ignatianisch, 2. Aufl., Freiburg etc. 1990, 272-292; Th.
Grentrup, Die kirchenrechtlichen Bestimmungen Uber die chinesischen Riten: ZMW 15
(1925), 100-110.

8. Minamiki, Rites 25-76.
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die im Jahr 1742 erlassene Bulle »Ex quo singulari« auch zahlreiche andere von
den Jesuiten bis dato tolerierte einheimische Gebrauche. Zugleich bedeutete sie
das faktische Ende der Jesuitenmission in China (und weitgehend auch der
jesuitischen Unternehmungen in Indien, auf die sich die gleichgerichtete Bulle
»Omnium Sollicitudinem« von 1744 bezieht). Die formelle Authebung des Ordens
1773 sollte ihrer Arbeit dann nur noch den letzten StoB versetzen. Erst mit der
kirchenamtlichen Aufhebung des Riteneides im Jahr 1939° wurde die Entschei-
dung von 1742 auch offiziell revidiert.

Trotz dieses negativen Ausgangs sind von den Experimenten der Jesuiten in
Asien weitreichende Impulse ausgegangen, innerkirchlich wie auBerkirchlich, in
Asien selbst ebenso wie in Europa. Ich hebe hervor:

1. Unter den rémischen Voten insbesondere die Missionsinstruktion der Propa-
ganda von 1659 (Instructio Vicariorum ad Regna Sinarum, Tochini et Cocinae
profiscentium), die die Richtlinien fUr die ersten Apostolischen Vikare fiir China
und Indochina enthalt. Sie zeichnet sich aus durch die Unterscheidung des zu
predigenden Evangeliums und seiner »europaischen« Gestalt und warnt davor,
»Frankreich, Spanien, Italien oder einen anderen Teil Europas nach China einzu-
flhren .. Tauscht niemals Brauche jener Leute gegen européische aus«™. In ihrer
Zeit ohne allzu weite Resonanz, ist dies Dokument in der jingeren Diskussion
ganz neu entdeckt und v.a. in der katholischen Missionswissenschaft als »Meilen-
stein der Geschichte der Inkulturation« gew(irdigt worden'".

2. Im Blick auf die Wahrnehmung dieser Vorgange durch das aufgeklérte Europa
ist insbesondere eine Persénlichkeit wie G.W.Leibniz (1646-1716) hervorzuhe-
ben, der in einem intensiven Austausch mit den in China tatigen Jesuiten-Patres
stand und sich zur innerrdmischen Kontroverse mit einem eigenen Votum De
cultu Confucii civili zu Wort meldete. In seinen Novissima Sinica von 1697 (1699?)
sucht er das Interesse des gelehrten Publikums auf China als eine den européi-
schen Gesellschaften gleichrangige, wenn nicht in manchem sogar lberlegene
Zivilisation zu lenken. Damit verbindet er den Vorschlag, Akademien einzurichten
und einen Wissenschaftsaustausch zwischen Europa und China in Gang zu
setzen'. Die sinophilen Tendenzen der europaischen Aufklarung (greifbar etwa in

9. Minamiki, Rites 183ff.; AAS 32 (1940) 24-26.379.

10.  E. Schmitt (Hg.), Dokumente zur Geschichte der europaischen Expansion. Bd. lll, Minchen
1987, 522-525 (Text und Kommentar).

11. H. Rzepkowski, Lexikon der Mission, Graz etc 1992, 210f.; G. Collet (Hg.), Theologien der
Dritten Welt. EATWOT als Herausforderung westlicher Theologie und Kirche, Immensee
1990, 134f.

12.  R. Widmaier (Hg.), Leibniz korrespondiert mit China. Der Briefwechsel mit den Jesuitenmis-
sionaren (1689-1714), Frankfurt 1990; C. Collani (Hg.), Eine wissenschaftliche Akademie
fir China, Stuttgart 1989; H.-G. Nesselrath/H. Reinbothe (Hg.), G.W. Leibniz. Novissima
Sinica. Das Neueste von China, Kéin 1979.
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Voltaires »Essai« von 1756) sind durch seine Vermittlungstatigkeit entscheidend
mitbedingt. Zugleich aber gingen von Leibniz wesentliche Impulse auch fiir die
Anfdnge der protestantischen Missionsbewegung aus. Stand doch etwa
A.H.Francke, der spiritus rector des dénisch-halleschen Pionierunternehmens im
indischen Tranquebar (1706), dabei in lebhaftem Meinungsaustausch mit Leib-
niz'e.

3. SchiieBlich verweise ich auf die innerasiatische Rezeption des jesuitischen
Modells, greifbar nicht nur in der aktuellen Wertschatzung Ricci’s selbst durch das
regierungsamtliche China', sondern wichtiger noch in seinen Fernwirkungen auf
andere asiatische Kirchen. So auf die katholische Kirche in Korea, deren Anfange
im Jahr 1784 ebenso wenig bekannt wie absolut bemerkenswert sind. Gegrindet
und (trotz massiver Verfolgungen) im Lande verbreitet wurde sie namlich durch
koreanische Christen selbst, 50 Jahre vordem Eintreffen der ersten européischen
Missionare im Land (1835). Dabei hatten sie Kenntnis der katholischen Religion
durch chinesische Schriften der in China tatigen Jesuiten, die im (ansonsten
hermetisch abgeriegelten) Korea teilweise bereits seit Mitte des 17. Jh.s bekannt
(und in konfuzianischen Zirkeln diskutiert worden) waren. Die Anfénge des Katho-
lizismus in Korea sind also nicht nur das Resultat einer auch im asiatischen
Vergleich singuldren Selbstausbreitung. Zugleich stellen sie sich auch als Ergeb-
nis jener intellektuellen Vorarbeit dar, die die Jesuiten in China — durch die Art
ihrer Auseinandersetzung mit dem auch in Korea tonangebenden Konfuzianis-
mus — bereits lber ein Jahrhundert zuvor geleistet hatten'®.

2. Indigenisierung

Das nachste hier zu verhandelnde Beispiel, das Konzept der Indigenisierung, ist
in einer ganz anders gearteten Problemkonstellation entstanden: der Konfrontati-
on der westlichen Missionskirchen mit dem erwachenden Nationalismus der
asiatischen Gesellschaften im ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jh.'. Das
19. Jahrhundert ist ja durch eine ganz neuen Etappe der europaischen Expansion
gekennzeichnet. Kolonialpolitisch stand diese in Asien zunéchst ganz eindeutig
im Zeichen britischer Vorherrschaft; missionsgeschichtlich ist sie weitgehend
durch die Dominanz protestantischer Missionsunternehmungen gekennzeichnet.

13.  F.R. Merkel, G.W. von Leibniz und die China-Mission. Eine Untersuchung Uber die Anfange
der protestantischen Missionsbewegung, Leipzig 1920, 158f.,160ff.,214-224.

14.  Als Protagonist eines gleichberechtigten Kulturaustausches zwischen Ost und West wurde
Ricci etwa in den amtlichen Verlautbarungen zum Jubildumsjahr 1983 gewdrdigt.

15.  Einzelheiten bei H. Diaz (Hg.), A Korean Theology. Chu-Gyo Yo-Ji: Essentials of the Lord’s
Teaching by Chéng Yak-jong Augustine (1760-1801), Immensee 1986, v.a. pp. 16ff.,22ff.

16. Die Bemerkungen dieses Abschnitts stehen im Zusammenhang eines (vom Vi. durchge-
fithrten) Forschungsprojekts des Schweiz. Nationalfonds tber »Die christlichen Kirchen Sri
Lanka’s und der revival von Buddhismus und Hinduismus 1880-1820«.
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Dabei waren diese nicht nur evangelisatorisch tétig — durch die Verbreitung eines
protestantischen Christentumtyps zumeist angelséchsischer Provenienz. Zugleich
lbten sie, oft unbewuBt, als Agenten westlicher Modernisierung einen tiefgreifen-
den EinfluB auf die traditionsbestimmten asiatischen Gesellschaften aus. Fand
doch mit dem europaischen Missionar nicht nur die Bibel, sondern etwa auch die
Druckerpresse Eingang ins Land; und noch vor der christlichen Kapelle wurden
vielerorts ein Missionsspital oder eine Missionsschule errichtet — fur die einheimi-
sche Bevélkerung oft der einzige Zugang zu westlich-moderner Bildung. Die
lberkommenen Religionen Asiens hatten dem lange Zeit wenig entgegenzuset-
zen. In zahlreichen Gebieten sahen sie sich darum sowohl seitens ihrer missiona-
rischen Kritiker wie ihrer eigenen Anhanger mit der Prognose eines baldigen
Aussterbens konfrontiert.

Gegen Ende des Jh.s freilich sind die Anzeichen eines revival der traditionellen
Religionen Asiens unverkennbar. Verbreitung fand er zunachst gerade unter den
Angehdrigen der westlich gebildeten Eliten. Freilich waren es zumeist keineswegs
die Uberkommenen Religionen als solche, die ein solches revival erfuhren. Viel-
mehr war es zumeist eine modernisierte Form, die sich in vielen Einzelziigen oft
genug dem bekdmpften missionarischen Vorbild verdankte. Flir den Buddhismus in
Sri Lanka (Ceylon) beispielsweise wird dieser Sachverhalt in der religionssoziologi-
schen Diskussion unter dem Stichwort »Protestant Buddhism« verhandelt. Ge-
meint ist damit ein doppeltes: a) der Protest gegen das missionarische Christentum:;
b) die Imitation des verhaBten protestantischen Vorbildes'. Beispiele aus Sri
Lanka: So wurde dem (gerade unter der studentischen Elite einfluBreichen) Y.M.C.A.
(Young Men’s Christian Association) bald ein Y.M.B.A. (Young Men's Buddhist
Association) — und spéter auch ein Y.MH.A. (Hindu), dann Y.M.M.A. (Muslim)
sowie schlieBlich Y.M.Cath.A. (Catholic) — gegenlbergestellt. Christliche Katechis-
men wurden durch einen » Buddhist Catechism« ersetzt sowie — besonders bemer-
kenswert — sogar » Buddhist Sunday Schools« eingerichtet.

Im gesamtasiatischen Kontext ist dieser religiése revival v.a. dadurch von Bedeu-
tung, daB er zumeist die Vorstufe eines auch politischen Nationalismus darstellt.
Das neugewonnene Eigenwertgefihl der vom westlichen Kolonialismus unter-
worfenen Vélker driickte sich zundchst (und politisch ungefahrlich) in der Riickbe-
sinnung auf das eigene religids-kulturelle Erbe und erst spiter in der Forderung
nach erweiterten politischen Rechten aus'®. Umgekehrt wurde nun zunehmend
religidse Identitét als Ausdruck einer auch »nationalen« Gesinnung gewertet. Wer

17.  G. Obeyesekere, Religious Symbolism and Political Change in Ceylon: Modern Ceylon
Studies VI {1970) 43-63; R. Gombrich/ G. Obeyesekere, Buddhism Transformed, Princeton
1988. .

18. K.M. De Silva, A History of Sri Lanka, Oxford/Bombay etc. 1981, 339ff.; G. Thomas,
Christian Indians and Indian Nationalism 1885-1950, Frankfurt 1979, 16ff. Aus zeitgendssi-
scher Sicht: J.R. Mott, The Decisive Hour of Christian Missions, London 1910, 571f.
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Singhalese ist, muB darum also auch Buddhist sein, und der indische Patriot in
gleicher Weise Hindu. Damit verbindet sich die Abgrenzung von allem »Westti-
chen«, »Fremden« — in Gestalt bestimmter européischer Praktiken und Institutio-
nen {wie z.B. des Alkoholismus oder der britischen Kolonialadministration), aber
auch des missionarischen Christentums, das nun zunehmend als Foreign und
Western kritisiert wurde. »Denationalisierend« (Denationalising) wurde in den
Auseinandersetzungen dieser Zeit zu einem der bestimmenden Schlagworte.
Dies ist der Punkt, an dem fiir die christlichen Kirchen Asiens die Frage der
Indigenisierung dringend wurde — als Suche nach einer »einheimischen«, nicht-
westlichen, einer »nationalen« Gestalt des Christentums. Erreicht wurde dieser
Diskussionsstand in den einzelnen Regionen zu unterschiedlichen Zeiten. Doch
sollte sich das Jahr 1904/05 — der Sieg des asiatischen Japan uber das europa-
isch-christliche Zarenreich — als ein entscheidendes Datum fiir die Ausbildung
eines gesamtasiatischen BewuBtseins erweisen. Dies ist zugleich die Situation,
die die Weltmissionskonferenz von Edinburgh 1910 im Auge hat. Die Situations-
beschreibung ihrer SchluBerklarung ist dabei in erster Linie auf Asien geminzt:
»Wir haben gehért vom Erwachen groBer Nationen .. Die nichsten zehn Jahre
werden .. ein Wendepunkt in der Geschichte der Menschheit sein ..« Fragen, an
denen sich diese Suche nach einer »einheimischen«, »orientalischen«, »nationa-
len« Gestalt des Christentums'® festmachte:

1. Kulturelle Ausdrucksformen. Splrbar wurde diese Tendenz zunéchst v.a. im
Bereich der kirchlichen Musik, Kunst und Architektur. Dies ist der primére Ansatz
des Indigenisierungskonzeptes. Er entspricht der Wiederentdeckung des eigenen
kulturellen Erbes im nationalen Leben. Kirchen beispielsweise sollten nicht 1&anger
im neogotischen Kolonialstil der viktorianischen Ara, sondern in Anlehnung an
einheimische Architekturformen errichtet werden. Diskussionen dieser Art gab es
etwa in Ceylon seit der Jahrhundertwende, erste Ergebnisse seit etwa 1920. Auch
in anderen Bereichen des kirchlichen Lebens (Musik, Liturgie, Kleidung) ist eine
analoge Offnung gegeniiber Ausdrucksformen der lokalen Kultur zu beobachten.
In diesem Zusammenhang sind beispielsweise auch die 1912/17 einsetzenden
Anfénge der christlichen Ashrambewegung in Indien zu sehen.

2. Theologische Ansétze. Die Formulierung einer eigenstandigen Theologie ist
zunichst weniger bestimmendes Thema der Indigenisierungsbewegung, wenn-
gleich auch hier eindeutige Ansatze zu einer nicht an westlichen Vorbildern
orientierten Verklindigung zu erkennen sind. Solite doch — so etwa eine missiona-
rische Stimme des Jahres 1908 — nicht langer ein »englischer«, sondern ein

19.  »Indigenous expression« oder »national form of Christianity«. Technisch wurde der Begriff
»Indigenisierung« (Indigenization) v.a. in Kontrast zum Konzept der Kontextualisierung; s.u.
bei Anm. 29.
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»orientalischer« Christus verkiindet werden®. Indische Christen (und Nicht-Chri-
sten) hatten dergleichen schon sehr viel frilher gefordert und zugleich eine
»asiatische« Interpretation des Christusereignisses unter Bezug auf die religitsen
Traditionen Indiens verlangt?. Im Bereich der (missions-)schulischen Curricula
entsprachen diesem Postulat verschiedene Experimente einer betonten Férde-
rung der einheimischen Sprachen sowie der (im Vergleich zur bisherigen Domi-
nanz européischer Themen) ungleich stérkeren Berlicksichtigung von Geschich-
te, Literatur und Kultur des eigenen Landes im Unterricht?2, In diesem Zusammen-
hang &nderte sich auch die Wahrnehmung der nicht-christlichen Religionen.
Modelle einer »Erflllungs-Theologie« {Christus als die »Krone« von Hinduismus,
Buddhismus etc.) werden nun zunehmend diskutiert,

3. Forderung nach einheimischer Kirchenleitung (»indigenous leadership«).
Untergeordnete Stellung sowie die begrenzten Aufstiegsmdglichkeiten des ein-
heimischen Klerus sind einer der Punkte, die in den Kontroversen der Zeit immer
wieder auftauchen. Sie hatten ihre besondere Brisanz u.a. darin, daB seit den
Tagen eines Henry Venn und Rufus Anderson die Zielvorstellung einer sich
selbst regierenden, ausbreitenden und finanzierenden Kirche an sich langst
Maxime der offiziellen Missionspolitik (etwa der anglikanischen Church Missio-
nary Society [C.M.S.]) war?*. Einheimische Christen beriefen sich nun auf diese
Grundsatze. Bei Nichtbeachtung konnten sie — so etwa eine Denkschrift ceylo-
nesischer Christen aus dem Jahr 1878 — die Griindung einer unabhangigen
einheimischen Kirche (»Independent Native Church«)fordern?s. Analoge Ansét-
ze zur Bildung missionsunabhangiger Kirchen sind gegen Ende des Jahrhun-
derts in Asien an verschiedenen Stellen zu beobachten. Treibende Kraft waren
dabei zumeist westlich gebildete einheimische Eliten, teilweise identisch mit
jenen, die auch in den sich formierenden politischen Unabhangigkeitsbewegun-
gen eine entscheidende Rolle spielten®, Die Missionskirchen suchten diesem
Postulat vielfach durch Programme qualifizierter theologischer Ausbildung fir

20. A.G. Fraser, The Problem before Educational Missions in Ceylon, London 1908, 4f.

21. K. Baago, Pioneers of Indigenous Christianity, Madras 1969; M.M. Thomas, Christus im
neuen Indien. Reformhinduismus und Christentum, Géttingen 1989, 30ff.

22. Fir Ceylon cf. B. Leathard, The Rev. A.G. Fraser. His ecclesiastical, educational and
political activities in Ceylon 1904-1924, Ph.D. Loughborough 1990, 122-165.

23. Z.B. J.N. Farquahar, The Crown of Hinduism, Oxford etc. 1913; T. Isaac Tambyah, Fore-
gleams of God. A Comparative Study of Hinduism, Buddhism and Christianity, London/
Madras 1925.

24. C.P. Williams, The Ideal of the Self-Governing Church. A Study in Victorian Missionary
Strategy, Leiden 1990.

25. K. Koschorke, Kirchliche Unabhangigkeitsbestrebungen im kolonialen Ceylon, NZM 50
(1994), 131-136. )

26. K. Baago, The First Independence Movement Among Indian Christians: Indian Church
History Review 1 (1967), 65-78.
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einen kiinftigen indigenen Klerus zu entsprechen (so v.a. im Umfeld der Diskus-
sionen von Edinburgh 1910).

4. Okumenische Kooperation. Hervorstechendes Merkmal der Indigenisierungs-
bewegung ist schlieBlich das Bemiihen um Uberwindung der westlichen Denomi-
nationalismus. Galt doch die Vielzahl der von den Missionaren ins Land gebrach-
ten Denominationen als sichtbarer Beweis fur den »fremden<«, auslandischen
Charakter des Christentums?. Die Anfange der 6kumenischen Bewegung in
Asien — die denen im Protestantismus der alten Welt streckenweise deutlich
vorangehen — sind also ein Stlck weit als Protest gegen das importierte westliche
Christentumsmodell zu interpretieren. Greifbar sind diese Anfange an zwei ver-
schiedenen Stellen. Einmal in den bereits erwéhnten kirchlichen Unabhéngig-
keitsbewegungen wie etwa der 1868 gegriindeten Bengal Christian Association
oder der National Church of Madras 1886, die nicht nur die » Rechte der indischen
Christen zu schiitzen«, sondern auch »die zufélligen westlichen Unterschiede
zwischen den Kirchen« zu beenden angetreten waren. Zweitens als Thema der
Missionskonferenzen des indischen Subkontinents, die mit zunehmender Dring-
lichkeit Biindelung der zersplitterten missionarischen Kréfte, interne Koordination
(»comity«) sowie Uberwindung der innerchristlichen Spaltungen verlangten (so
etwa Madras 1902). Uber Edinburgh 1910 wurden diese Impulse dann auch fiir
die 6kumenische Bewegung des Westens bestimmend?.

Ich halte als Ergebnis fest: Die Indigenisierungsdebatten der asiatischen Kirchen
— die Suche nach einer nicht-westlichen, den jeweiligen lokalen Traditionen
angepaBten Gestalt des Christentums — stellt in vielen Merkmalen einen Reflex
auf die erste Welle des asiatischen Nationalismus um die Jahrhundertwende dar;
und in einem wichtigen Teilaspekt, dem Impuls zu kumenischer Kooperation,
hatten sie via Edinburgh 1910 zugleich unmittelbar gesamtkirchliche Rickwirkun-
gen. Mit der zweiten Welle des asiatischen Nationalismus (im Zusammenhang
des Dekolonisierungsprozesses nach dem 2. Weltkrieg) sollte die Indigenisie-
rungsbewegung dann einen neuen Hohepunkt erleben. Analoge Bewegungen im
katholischen Bereich sind teilweise erst im Zusammenhang der Rezeption des
Zweiten Vatikanum in Asien zu beobachten.

27. H.-R. Weber, Asia and the Ecumenical Movement 1895-1961, London 1966, 16ff.; John
C.B. Webster, The Christian Community and Change in 19th Century North india, Dehli
1976, 93ff.,1871f.

28. Man kann dies an einer Gestalt wie J.R. Mott und seinen wiederholten Asienreisen vor 1910
illustrieren. Umgekehrt setzte sich Edinburgh in Asien fort — in Gestalt der 21 (von J.R. Mott
geleiteten) Edinburgh Continuation Committee Conferences 1912/13, aus denen spéter (um
1922/23) die Nationalen Christenréte des Kontinents hervorgingen.
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3. Kontextualisierung

Mit dem Modell der Kontextualisierung schlieBlich ist jenes Konzept bezeichnet,
das in der 6kumenischen Diskussion der letzten beiden Jahrzehnte in besonderer
Weise einen Boom erfahren (und mit wachsender Beliebtheit zugleich erheblich
an begrifflicher Schérfe verloren) hat. Die technische Verwendung dieses Termi-
nus durfte sich wohl auf die Diskussionen des Theologischen Ausbildungsfonds
(TEF) des ORK Anfang der Siebziger Jahre zuriickfihren lassen. In einer 1972
erschienenen Studie, die die Zielsetzung theologischer Ausbildung in den Kirchen
der Dritten Welt beschreibt, wird erstmals das Konzept der Kontextualisierung
zum Programm erhoben und dabei von der bis dahin gebrauchlichen Leitvorstel-
lung einer Indigenisierung abgegrenzt. Letztere, so heiBt es, habe die Christen in
der Dritten Welt dazu veranlaBt,

»das Evangelium in den Begriffen einer traditionellen Kuitur zu beantworten. Kontextualisierung
ignoriert dies zwar nicht, riickt aber auch den ProzeB der Sakularisierung, die Technologie sowie
den Kampf fir menschliche Gerechtigkeit, die die geschichtliche Bewegung von Nationen in der
Dritten Welt charakterisieren, ins Blickfeld«.

Die Kategorie der Kontextualisierung geht demnach also weiter als das Konzept
der Indigenisierung. Uber eine primar kulturell verstandene Verwurzelung des
Evangeliums hinaus (bezogen v.a. auf die historischen Kulturen Asiens) sucht sie
zugleich bzw. in erster Linie die sich verandernden sozio6konomischen Realité-
ten des Kontinents ins Auge zu fassen. Mit diesem Verstandnis kniipfte der TEF
an das Beispiel der Presbyterianischen Kirche Taiwans an, die in analoger Weise
»contextualisation« als kritisch-verdnderndes Verhalten von einer unkritischen
Anpassung an vorgefundene kulturelle (und gesellschaftliche) Normen (beze|ch-
net als »indigenization«) unterschieden hatte?.

Breitenwirkung hat das Konzept der Kontextualisierung dann v.a. durch die Diskus-
sionen in und um die Ecumenical Association of Third World Theologians (EAT-
WOT) erhalten. 1976 als Gespréchsforum fiir Theologen (sowie damals eine Theo-
login) aus L&ndern der Dritten Welt gegriindet, hat sich diese Vereinigung der
Vorstellung eines Pluralismus theologischer Artikulationen verschrieben, und zwar
in polemischer Abgrenzung gegenlber einem Alleingeltungsanspruch »westlicher«,
europdischer Theologie. Kontextuelle Theologie bezieht sich auf Wahrnehmung,
Erfahrung und Verarbeitung des je eigenen Kontexts, und die Analyse der vielfalti-
gen eine Theologie konditionierenden Faktoren — Bedingungen politischer, sozialer,

29.  Chr. Lienemann-Perrin, Training for a Relevant Ministry. A Study of the Contribution of the
Theological Education Fund, Madras/Genf 1981, 174ff.; F. Kollorunner, Theorien einer
Pluralisierung von Kirche und Theologie, in: G. Collet (Hg.), Theologien der Dritten Wel,
Immensee 1990, (133-182) 143ff. — Der Bezug auf die hier referierte Diskussion fehit etwa
bei H. Waldenfels, Art. Kontextuelle Theologie, in: K. Miller/Th. Sundermeier (Hg.), Lexikon
missionstheologischer Grundbegriffe, Berlin 1987, 224-230.
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Gkonomischer, kultureller und rassischer Art — wurde als erster Schritt einer Dritte-
Welt-Theologie erkldrt. Wahrend soweit Ubereinstimmung bestand, erwies es sich
als ungleich schwieriger, bei der inhaltlichen Bestimmung soicher Kontextualitat zu
einem Konsens zu gelangen. Neben befreiungstheologisch orientierten Ansétzen,
die das Thema der sozialen Gerechtigkeit ins Zentrum riicken, standen von Anfang
an auch ganz anders geartete Theologiemodelle, die sich etwa primér durch den
Bezug auf die religitsen und kulturellen Traditionen ihrer jeweiligen Vélker definier-
ten. Dazu kam es im Gespréch zwischen Vertretern verschiedener Kontinente (wie
etwa Lateinamerikanern und Asiaten) zu teils heftigen Kontroversen. Je mehr sich
der Kreis der Teilnehmer weitete, umso unilbersichtlicher wurde zugleich die Dis-
kussionslage. Das war nicht nur zwangslaufige Folge der unterschiedlichen metho-
dischen Orientierung der Gesprachsteilnehmer, sondern zugleich auch Hinweis auf
ihren im einzelnen sehr verschiedenen Erfahrungshintergrund.

Wesentliches Motiv bei der Griindung von EATWOT war der Wunsch nach Aufbau
einer eigenen Kommunikationsstruktur. Ein auslésendes Moment war beispielswei-
se die Entdeckung, daB es zwar im politischen Bereich l4ngst einen Dialog zwi-
schen Afrika und Indien gab, nicht aber im Bereich der Theologie, wo nach wie vor
(fast) alle Wege (iber Rom oder Genf (bzw. sonst eine der westlichen Metropolen)
fuhrten. Noch heute ist es fir asiatische Studenten oft ungleich leichter, ein Stipen-
dium zum Studium in den USA oder Europa als im eigenen Nachbarland zu
erhalten. Parallel zu dem direkten Erfahrungsaustausch mit anderen Kirchen bzw.
Theologen der Dritten Welt wurde man sich bewuBt, in welchem AusmaB die
eigene Selbstwahrnehmung von westlichen Vorgaben bestimmt war. Um ein Bei-
spiel aus unserem eigenen Fach (der Kirchengeschichte) zu nehmen: In Indien —
einem Land mit einer immerhin fast 1800jahrigen kontinuierlichen Christentumsge-
schichte — diente bis in die Sechziger Jahre als Grundlage des kirchengeschichtli-
chen Unterrichts an protestantischen Colleges die 1908 erschiene englische Uber-
setzung der »indische(n) Missionsgeschichte« des deutschen Missionswissen-
schaftlers Julius Richter aus dem Jahr 1906 (!). Abgeldst wurde Richters Lehrbuch -
durch verschiedene Unternehmungen einer Kirchengeschichte in indischer Per-
spektive, koordiniert durch die 1959 wieder ins Leben gerufene Church History
Association of India, die die indische Christentumsgeschichte im Kontext der natio-
nalen Entwicklung (sowie fokussiert auf die einheimischen Christen) zu beschrei-
ben sucht. Zeitgleich kam es auch in vielen anderen Landern der Dritten Welt zu
zahlreichen Experimenten einer eigensténdigen Kirchengeschichtsschreibung. Un-
ter diesen sind insbesondere die verschiedenen Publikationen der 1974 gegriinde-
ten Comision de Estudios de la Iglesia en Latino América [CEHILA} hervorzuheben.
Verinderte Selbstwahrnehmung (wie sie sich in solchen Kirchengeschichtsprojek-
ten artikuliert) und die verschiedenen Neuansétze zur Formulierung christlicher
Identitat (kontextuelle Theologien) entsprechen dabei einander®.

30. J.C. Webster, The History of Christianity in India: Aims and Methods, in: Bangalore Theolo-
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Diese Entwicklungen sind in der protestantischen Theologie des deutschsprachi-
gen Raums zunéchst nur z8gernd zur Kenntnis genommen worden. Stellte Lukas
Vischer noch 1979 fest, daB das ihm gestellte Thema — » Européische Theologie —
weltweit herausgefordert« — allenfalls als Euphemismus zu bezeichnen sei, da
dort von einer Annahme der Herausforderung durch die Kirchen der Dritten Welt
bis dato keine Rede sein kdnne®, so hat sich die Diskussionslage inzwischen
doch deutlich verandert. ich méchte dies hier nicht im einzelnen ausfiihren und
verweise statt dessen auf drei Bucherscheinungen jiingeren Datums. Die erste ist
der von Giancarlo Collet herausgegebene Band »Theologien der Dritten Welt.
EATWOT als Herausforderung westlicher Theologie und Kirche« (Immensee
1990), der eine detaillierte Analyse und Dokumentation der v.a. im katholischen
Raum gefiihrten Diskussion enthélt. Zugleich stellt er die vollstédndigste deutsch-
sprachige Theologiegeschichte der Dritten Welt dar, die wir bislang besitzen. -
Als zweites nenne ich (aus dem protestantischen Bereich) Klauspeter Blaser's
Studie »Volksideologie und Volkstheologie. Okumenische Entwicklungen im Licht
der Barmer Theologischen Erklarung« (Miinchen 1991). Der Lausanner Systema-
tiker setzt sich dabei mit sehr unterschiedlichen theologischen Stimmen v.a. aus
Afrika auseinander. Er tut dies mit dem Ziel der Herstellung einer neuen Form
O6kumenischen Konsenses — nicht in Verkennung der unterschiedlichen Kontexte
(und der auf sie bezogenen Theologien), sondern in deren kritischer Wirdigung,
und zwar am Leitfaden der Barmer Erklarung. — SchlieBlich verweise ich auf die
1993 im Druck erschienene Habilitationsschrift von Christine Lienemann-Perrin
»Die politische Verantwortung der Kirchen in Stidkorea und Slidafrika« (Miinchen
1993). In vergleichender Analyse von politischer Praxis und theologischer Reflexi-
on der Kirchen im Stidkorea der Yushin-Verfassung und im Sudafrika des Apart-
heit-Systems sucht sie zugleich Strukturen einer 6kumenischen — gleichsam
interkontextuellen — Ethik zu entwickein.

Wichtiger als einzelne (durchaus kontrovers zu diskutierende) Entwirfe kontextu-
eller Theologie durfte die verdnderte Wahrnehmung von Okumene sein, die aus
dieser Diskussion resultiert. Okumene ist eben nicht nur in Kategorien konfessio-
neller, sondern auch kontextueller Identitit zu definieren. Viele der aktuellen
Streitfragen im zwischenkirchlichen Gesprach liegen quer zu den traditionellen
konfessionellen Kontroversen; und im globalen MaBstab nimmt das Gewicht der
Kirchen in den Landern der Dritten Welt (bereits angesichts der sich teils drama-
tisch verschiebenden Nord-Sid-Relation) stiandig zu. Anfragen, die sich aus
ihrem jeweiligen soziokulturellen Umfeld ergeben, werden auch die Kirchen des
Westens zunehmend beschaftigen. Das Aufsehen (und die Ratlosigkeit), welches

gical Forum 10 (1978) 110-148; K. Koschorke, Kontextualitit und Universalitit als Problem-
stellungen der Kirchengeschichte: EvTheol 52 (1992) (209-224), 215ff.

31. L. Vischer, Europdische Theologie — weltweit herausgefordert, in: T. Rendtorff (Hg.), Euro-
paische Theologie. Versuche einer Ortsbestimmung, Gitersioh 1980, 13-26.
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das Referat der Koreanerin Hyun Kyung Chung auf der Vollversammlung des
ORK 1991 in Canberra ausgeldst hat, ist nur ein Indiz dieser Entwicklung. Eine
qualifizierte Wahrnehmung der veranderten 6kumenischen Rahmenbedingungen
ist notwendig, um angesichts solcher Anfragen nicht in unkritischer Zustimmung
oder pauschaler Ablehnung stehen zu bleiben.

.
Was ergibt sich aus diesem Uberblick? Drei Bemerkungen zum SchluB.

1. Diskutiert wurden unterschiedliche Modelle der Begegnung von Christentum
und auBerchristlicher Kultur. Dabei handelt es sich im Regelfall zunachst um
lokale Vorgange, um die Konfrontation mit den Lebensverhaltnissen und religio-
sen Gegebenheiten vor Ort. Aus dieser Begegnung resultierten historische Lern-
prozesse und zugleich unterschiedliche Ansatze einer — auf das jeweilige sozio-
kulturelle Umfeld bezogenen — Pluralisierung von Theologie und Kirche.

2. Trotz ihres lokalen Charakters hatten die hier vorgestellten Entwicklungen
jeweils zugleich auch Uberregionale, gesamtkirchliche Riickwirkungen. Exempla-
risch greifbar ist dies am Beispiel des Ritenstreites, der innerkatholischen Diskus-
sion des 17. und 18. Jh.s um die Frage der chinesischen (und indischen) Riten,
mit ihren weitreichenden Auswirkungen auf die inner- wie auBerkirchliche Offent-
lichkeit im Europa dieser Zeit. G.W.Leibniz — Philosoph, Protestant, Gespréchs-
partner hochgestellter jesuitischer China-Missionare, Initiator eines Wissenschatfts-
austausches mit sowie Propagandist einer protestantischen missio per scientias
nach China — mag als lllustration dieses Vorganges gelten. — Analoges gilt fir die
Auseinandersetzung der westlichen Missionskirchen mit dem revival der traditio-
nellen Religionen sowie dem beginnenden Nationalismus Asiens um die Wende
vom 19. zum 20. Jh., die zum Konzept einer Indigenisierung des asiatischen
Christentums fiithrte. Ein Aspekt dieser Indigenisierung — der Protest gegen den
importierten westlichen Denominationalismus bzw. der Impuls zu verstérkter
Skumenischer Kooperation — wurde via Edinburgh 1910 in der gesamten prote-
stantischen Welt wirksam. — SchlieBlich sind die vielfachen Entwirfe konfextueller
Theologie aus den Kirchen Asiens, Afrikas und Lateinamerikas seit den Sechziger
und Siebziger Jahren dieses Jahrhunderts nicht nur als Ausdruck lokaler Emanzi-
pation von einem westlich dominierten Einheitsmodell zu werten. Sie machen
zugleich darauf aufmerksam, daB die aktuelle Okumene in der gegenwartigen
polyzentrischen Phase der Christentumsgeschichte stets zugleich durch eine
Vielfalt kontextueller Artikulationen charakterisiert ist.

3. In dieser Diskussion um eine angemessene Wahrnehmung der Okumene wird
die Kirchengeschichte (als theologische Disziplin) in ganz neuer Weise relevant.
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Dies v.a. dann, wenn sie die globalen Dimensionen der Christentumsgeschichte
thematisiert und Lernprozesse (wie die oben skizzierten), die in anderen Regio-
nen teils sehr viel frither als in Europa stattgefunden haben, wahrnimmt. Eurozen-
trische Engflihrung bzw. Spaltung der globalen Christentumsgeschichte in eine
(westliche) Kirchen- und eine (auBereuropdische) Missionsgeschichte werden
demgegeniiber zunehmend obsolet. Vielmehr werden die historischen Lernerfah-
rungen der universalen Christenheit zunehmend nicht nur fir das ékumenische
Gesprach, sondern auch fur die eigene Ortsbestimmung wichtig.
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