Klaus Vellguth

Leben entsteht dazwischen

Uber das ,.inter als missionswissenschaftliches Paradigma

»Internationalisierung® lautet ein zentrales Stichwort fiir die strategi-
sche Weiterentwicklung und kiinftige Ausrichtung der Philosophisch-
Theologischen Hochschule Vallendar (PTHYV). George Augustin, dem
dieser Beitrag gewidmet ist, setzt sich seit zwei Jahrzehnten fur die
PTHYV und ihre Weiterentwicklung als Ordenshochschule mit einem
einzigartigen Profil ein. Das von ihm ins Leben gerufene Kardinal Wal-
ter Kasper Institut (KWKI) wurde im Jahr 2005 an der PTHV ge-
griindet, um die Theologie und das kirchliche Engagement Kardinal
Kaspers zu erforschen und fiir die kommenden Generationen zu doku-
mentieren. Diesem Ziel dienen nicht zuletzt die grofien internationalen
Symposien iiber die Theologie von Kardinal Walter Kasper, zu denen
das Institut mit seinem Griindungsdirektor George Augustin einlddt.
Seit iiber 15 Jahren veranstaltet das Institut weithin wahrgenommene
internationale Tagungen und trigt damit dazu bei, einer Provinzialisie-
rung der deutschen bzw. europédischen Theologie entgegenzutreten.?
Damit greift George Augustin ein zentrales Anliegen der Theologie
zu Beginn des dritten Jahrtausends auf, das inzwischen von immer
mehr Theologinnen und Theologen ebenso wie von kirchlichen Ver-
antwortungstrigern eingefordert wird. Die Uberwindung einer fatalen
Selbstreferentialitét in der deutschen Theologie hat beispielsweise Hei-
ner Wilmer, Bischof von Hildesheim, eindrucksvoll gefordert, als er die
weithin vorhandene fehlende Internationalisierung der Theologie in
Deutschland sowie den fehlenden Blick der deutschen Theologie ,,iiber

! Neben den internationalen Tagungen koordiniert das KWKI zahlreiche wissen-
schaftliche Forschungsprojekte im Bereich der Theologie und Spiritualitit, beglei-
tet wissenschaftliche Arbeiten tiber Kardinal Walter Kasper, organisiert Tagungen
und Schulungen fiir Christen, die sich fiir die Theologie und den Glauben interes-
sieren und publiziert nicht zuletzt zu Themen der Okumene, Skumenischen Spiri-
tualitdt und Theologie.
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den eigenen Kirchturm hinaus® beklagte und schrieb: ,,Wir laufen in
der deutschen Theologie Gefahr, autoreferenziell zu werden — und
merken es oft nicht einmal. Wir halten uns bisweilen fiir den Nabel
der Welt und meinen, Rom und die Weltkirche miissten nach unserer
Fasson selig werden.“? Mit seiner Problemanzeige hat Heiner Wilmer
den Nagel auf den Kopf getroffen. In der deutschen Theologie werden
fast nur deutsche Theologinnen und Theologen mit ihren theologi-
schen Ansitzen wahrgenommen. Wie wohltuend wire es, wenn auch
in der Theologie in Deutschland verstidrkt Theologinnen und Theo-
logen aus Afrika, Asien, Lateinamerika oder Ozeanien als Lehrende —
librigens ebenso wie Studentinnen und Studenten aus anderen Kon-
tinenten — das Leben und den Horizont an den theologischen Hoch-
schulen in Deutschland erweitern. Als Anwiltinnen und Anwilte einer
asiatischen, lateinamerikanischen, afrikanischen oder ozeanischen
Theologie wiirden sie uns helfen, unseren eigenen Blick zu weiten. Sie
wiirden begeistert von den befreienden kontextuellen Ansitzen asiati-
scher, lateinamerikanischer, afrikanischer oder osteuropéischer Theo-
loginnen und Theologen erzihlen und das Kaleidoskop des Glaubens
in vOllig neuen Farbkombinationen erstrahlen lassen. Dabei wiirden sie
in vielen Fillen auch eine postkoloniale Perspektive in den Diskurs ein-
bringen, die hilfreich ist, um Missstinde und die Krise der Kirche in
Deutschland zu verstehen. Als Botschafterinnen und Botschafter ihrer
Heimatlinder und Ortskirchen wiirden sie den theologischen Diskurs
in Deutschland bereichern. Und sie kdnnten gemeinsam mit uns gegen
die Krise der katholischen Kirche angehen, die ihre Spuren in Deutsch-
land ebenso wie in ihren Heimatldndern hinterlassen hat. So schreibt
Stefan Kiechle angesichts der Krise sowie der Heilsamkeit einer welt-
kirchlichen Offnung von Theologie und Kirche in Deutschland — oder
mit Blick auf die Perspektiven eines weltkirchlichen Aufbruchs aus der
Kirise: ,,In Deutschland ging die Kirche bisher — so der Eindruck - oft
mit grofer Selbstgewissheit und mit gefiihlter Uberlegenheit ihren
Weg, der in vielem doch recht anders ist als der Weg der Kirchen ande-
rer Linder. Die derzeitige Krise verunsichert, auf lange Sicht hoffent-
lich heilsam. Spirituell kann die deutsche Kirche von Christen in ande-
ren Lindern und Kulturen sehr viel lernen [...] Ein vertiefter

? Wilmer, Heiner, Mehr Existentielles wagen. Die Kirche muss sich erneuern, in:
Herder Korrespondenz 9/2019, 28-31, 28.
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weltweiter und interkultureller Austausch wiirde das spirituelle Leben
enorm bereichern.?

Die Internationalisierung stellt eine zentrale Herausforderung der
Theologie in Deutschland dar. Diese Weitung theologischer Perspekti-
ven ist auch eines der zentralen Anliegen der Missionswissenschaft, de-
ren Pridsenz an der Philosophisch-Theologischen Hochschule Vallendar
ebenfalls nicht unwesentlich auf das Wirken von George Augustin zu-
ruckgeht. Zwar blickt die Missionswissenschaft an der PTHV auf eine
lange Tradition zuriick, nachdem bereits im Jahr 1914 an der Ordens-
hochschule der Pallottiner ein Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft ein-
gerichtet worden war. Doch hat George Augustin wesentliche Weichen
gestellt, damit der Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft nach Jahren der
Vakanzim Jahr 2008 wieder besetzt und zwei Jahre spéter das Institut fiir
Missionswissenschaft (IMW) gegriindet werden konnte. Mit seinem
Engagement kniipfte er unmittelbar an das pallottinische Selbstver-
stindnis an. Denn gerade die Pallottiner waren sich in ihrer Geschichte
stets ihrer Sendung, ihrer Mission bewusst. So lautete der Name der
Pallottiner von 1854 bis 1957 ,,Fromme Missionsgesellschaft“ (Pia So-
cietas Missionum, PSM), wodurch schon die enge Verbindung der Pal-
lottiner zum missionarischen Auftrag der Kirche deutlich wird. Aber
auch wenn seit 1947 die Bezeichnung ,,Gesellschaft des katholischen
Apostolats“ eingefiihrt worden ist, so wird hier deutlich, dass die Pallot-
tiner sich in besonderer Weise der missionarischen Sendung der Kirche
verpflichtet fithlen. Denn schaut man einmal im Lexikon fiir Theologie
und Kirche den Begriff ,,Apostolat® nach, so steht dort beinahe lapidar
»bedeutungsgleich mit dem lateinischen missio®“. Tatsdchlich sind die
Pallottiner heute auch gerade von Deutschland aus im Bereich der mis-
sio ad extra sehr aktiv. Von Deutschland aus werden Missionsniederlas-
sungen und Delegationen der Pallottiner in Nordamerika (Kanada),
Afrika (Kamerun, Ruanda, Siidafrika), in Stidamerika (Argentinien,
Bolivien, Brasilien, Uruguay), in Indien und Australien unterstiitzt.
Auch in der missio ad intra wirken die Pallottiner mit, die vielfiltige Auf-
gaben in der Pfarrseelsorge in Deutschland iibernehmen.

Dennoch wirkte das Eintreten von George Augustin fiir die Mis-
sionswissenschaft an der PTHV fiir manche Theologinnen und Theo-

3 Kiechle, Stefan, Christliche Spiritualitit, in: Stimmen der Zeit 237 (2019) 10,
753-760, 760.
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logen seinerzeit Giberraschend und ein wenig gegen den Zeitgeist einer
oft erschreckend selbstreferentiellen Theologie in Deutschland. Galt
doch die Missionswissenschaft gemeinhin als ,,Orchideenfach“ im
theologischen Ficherkanon, bevor Papst Franziskus im Jahr 2013
zum Papst gewidhlt wurde und das Anliegen der Mission ins Zentrum
seines Pontifikats geriickt hat. Doch gerade fiir einen Systematischen
Theologen wie George Augustin war die Bedeutung der Missionswis-
senschaft im theologischen Ficherkanon stets evident. So fiihrt der
Missionsgedanke ja geradewegs ins Zentrum des christlichen Glau-
bens, in das Zentrum der Trinititslehre hinein. Bis in das 16. Jahrhun-
dert hinein bezeichnete der Begriff der Mission ausschlief3lich die theo-
logische Rede von der Trinitdt. Die Mission, Missio Dei, bezeichnete
die Sendung des Sohnes durch den Vater und die Sendung des Heili-
gen Geistes. Mission war demnach ein Begriff, der im Herz der Trini-
tdtslehre verankert war. Erst im 16. Jahrhundert wurde der Begriff zu
einem Terminus, der den territorialen Ort der kirchlichen Sendung
bezeichnete. Nun sprach man von der China-Mission, Kongo-Mission,
Indien-Mission etc. Urspriinglich bezeichnete die Missio aber ein in-
nertrinitarisches Geschehen. Dartiber hinaus ist der Missionsgedanke
auch tief in der Pneumatologie verankert. Mission ldsst sich nicht ohne
die Pneumatologie verstehen. Und die Pneumatologie fithrt kon-
sequenterweise in die Missionswissenschaft hinein. Dies ldsst sich be-
reits an einigen neutestamentlichen Stellen sehen. So schreibt der
Evangelist Lukas tiber das jesuanische Sendungsverstindnis. Er be-
richtet, wie Jesus in der Synagoge von Nazareth sich in die jesajanische
Tradition stellt und Uber sich selbst aussagt: ,,Der Geist des Herrn ruht
auf mir; denn der Herr hat mich gesalbt. Er hat mich gesandt [...]*“ (Lk
4,16-20). Was hier auffillt ist, dass Geistsendung und Sendung Jesu in
einen engen Kontext gestellt werden. Der Geist ruht auf Jesus, und
zugleich ist sich Jesus bewusst, dass er gesandt ist. Einen dhnlich engen
Kontext stellt auch das Johannesevangelium her. Hier wird Geistsen-
dung und die Sendung der Apostel unmittelbar aufeinander bezogen,
wenn der Evangelist Johannes im Rahmen seiner Abschiedsreden fest-
hilt: ,,Jesus sagte noch einmal zu ihnen: Friede sei mit euch! Wie mich
der Vater gesandt hat, so sende ich euch. Nachdem er das gesagt hatte,
hauchte er sie an und sprach zu ihnen: Empfangt den Heiligen Geist!“
(Joh 20,21) Der Missionsgedanke ist aber nicht nur in der Pneumato-
logie verankert und fiihrt ins Zentrum der Trinitdtslehre hinein, der
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Missionsgedanke ist auch fiir die Ekklesiologie fundierend. So haben
die Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils, nachdem die Mission
zuvor als Aufgabe des Papstes betrachtet worden ist, eine wesentliche
Kurskorrektur vorgenommen und uber die Kirche ausgesagt, dass sie
»ihrem Wesen nach missionarisch® (AG 2) ist. Die Kirche hat also
nicht eine Mission, die Kirche ist missionarisch. Eine Kirche, die nicht
missionarisch ist, hat aufgehort, Kirche zu sein. Kirche ohne ihre mis-
sionarische Dimension ist nicht vorstellbar, erst in Verbindung mit der
missionarischen Dimension ist Kirche tatsdchlich Kirche.

Dieses Bewusstsein, dass die Kirche ihrem Wesen nach missiona-
risch ist, erfidhrt in den letzten Jahren eine Renaissance. Davon zeugt
nicht nur die Tatsache, dass die Bischoéfe in Deutschland in den ver-
gangenen zwei Jahrzehnten insgesamt vier Hirtenworte zur missio-
narischen Dimension der Kirche veroffentlicht haben: Zum einen das
Dokument ,,Zeit zur Aussaat® aus dem Jahr 2000 sowie das Wort ,,Ge-
meinsam Kirche sein®“ aus dem Jahr 2016, in denen die missio ad intra
fokussiert wird, und zum anderen die beiden Dokumente ,,Allen Vol-
kern sein Heil“ aus dem Jahr 2004 sowie ,,Evangelisierung und Globa-
lisierung® aus dem Jahr 2019, in denen die Bischofe stiarker auf die
missio ad extra eingehen. Karl Lehmann schrieb anldsslich der Ver-
offentlichung des Missionsdokumentes ,,Zeit zur Aussaat® iiber die Re-
naissance des Missionsbegriffs, der lange Zeit in der Mottenkiste der
Theologie zu verstauben drohte: ,,Ein Grundwort kirchlichen Lebens
kehrt zuriick: Mission. Lange Zeit verdridngt, vielleicht sogar verdich-
tigt, oftmals verschwiegen, gewinnt es neu an Bedeutung.“

Doch was prigt das Missionsverstindnis zu Beginn des dritten
Jahrtausends? Konsens besteht weit tiber die Grenzen der katholischen
Kirche hinaus, dass die Mission der Kirche heute nicht primér territo-
rial gedacht werden kann. Einmitigkeit herrscht ebenfalls dariiber,
dass Mission im 21. Jahrhundert lingst nicht mehr als ein kirchliches
oder ideologisches Expansionsgeschehen verstanden werden kann.
Doch wihrend die Abgrenzung von einem iiberholten Missionsver-
stindnis schnell formuliert ist, fallt es umso schwerer, Perspektiven
aufzuzeigen, was einem zukunftsfahigen Missionsverstindnis im drit-
ten Jahrtausend entsprechen dirfte.* Interessante Wortkombinationen

4 Vgl. zum Folgenden Vellguth, Klaus, Relationale Missionswissenschaft. Wenn
Mission dazwischen kommit, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Reli-
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werden kreiert. Sie reichen von der ,,missio ad gentes“ iiber die ,,missio
ad extra“, die ,,missio ad intra“, die ,,missio ad altera“, die ,,missio ad
vulnera® und die ,,missio ad alto“ bis hin zur ,,missio ad mulieribus®.
Die Begriffskombinationen, die hier kreiert werden, suggerieren Klar-
heit mit Blick auf das eigene Missionsverstindnis, verbunden entweder
mit einer intellektuellen Offenheit oder mit einer gedanklichen Unklar-
heit dariiber, welche Option sich im eigenen missionarischen Handeln
tatsdchlich realisiert. Im besten Sinne wiirde man von einer Offenheit
sprechen, in welche Richtung eine missionarische Dynamik auszurich-
ten ist. Man kénnte aber auch von einer Orientierungslosigkeit spre-
chen oder von einem Missionsverstindnis, das tastend die Subjekte
(oder gar Objekte?) sucht, denen sich die kirchliche Mission verpflich-
tet weif3 oder denen die Mission liberhaupt ,,gilt“.

Auffillig ist bei all den Begriffskombinationen, die oben genannt
wurden, dass die Priposition ,,ad®“ stets — vermutlich ausgehend von
der unbewusst als normativ stets mitschwingenden Terminologie des
Missionsdekrets ,,Ad gentes“ — wie selbstverstidndlich beibehalten wur-
de. Umso interessanter ist das Auftauchen der Begrifflichkeit einer
»missio inter gentes®, die sich bewusst von der Priposition ,ad“ ge-
trennt hat und zuletzt auch im europdischen missionswissenschaft-
lichen Diskurs rezipiert, zuvor aber bereits insbesondere auch in Asien
in den letzten Jahren verstirkt diskutiert worden ist. Wesentlich er-
scheint mir dabei nicht der Begriff der ,,missio“ und auch nicht der
Begriff der ,,gentes“, sondern dass das Verhiltnis der beiden Begriffe
mit der Priposition ,,inter” beschrieben wird. Und tatsachlich priagen
die missionswissenschaftlichen Diskurse der Gegenwart vor allem die
Fragen des interreligiésen Dialogs, die Auseinandersetzungen mit der
Intersektionalitidt und insbesondere auch die hermeneutischen Fragen
der Interkulturalitit.

gionswissenschaft 101 (2017) 1-2, 190-195. Mission ist Begegnung. Plddoyer fir
eine beziehungsorientierte Missionswissenschaft, in: Becker, Patrick/Fiindling,
Jorg/Meyer, Guido/Paganini, Simone, Siegemund, Axel (Hg.), Einfithrung in die
Theologie. Aachener Perspektiven, Aachen 2018, 178-183.
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1. Missionswissenschaft als interkulturelle Theologie

Die Missionswissenschaft versteht sich sowohl im protestantischen als
auch im katholischen Bereich immer stirker auch als eine interkultu-
relle Theologie. Dies ldsst sich auf die verstirkte Wahrnehmung kon-
textueller Theologien in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts und
ein zunehmendes Verstindnis fiir Prozesse der Inkulturation zuriick-
fihren.* So fragen nicht nur Theologen der stidlichen Hemisphere an,
ob der Glaube tatsichlich in seinem hellenistischen Gewand als das
eigentlich Christliche identifiziert werden kann oder ob doch das Kon-
tingente mit der Vorsehung verwechselt wird, ,,wenn wir der hellenisti-
schen Ursprungskultur, die bei der Definition der ersten Dogmen der
Kirche Pate gestanden hat, den Mantel providenzieller Normativitit
umhingen®®. Sie verwiesen darauf, dass der christliche Glaube den
Menschen im Prozess der Inkulturation jeweils nur kulturell vermittelt
erreicht und dass der kulturelle Kontext, dem Christen begegnen, mit
den ihm eigenen Traditionen und gesellschaftlichen Prozessen, zum
Ausgangs- und Referenzpunkt theologischer Reflexion gemacht wer-
den muss. Konkret besteht die Herausforderung beispielsweise darin,
das Christentum im Kontext arabischer beziehungsweise afrikanischer
Linder zu verkiinden, die von einer expansionsorientierten islamischen
Religion geprigt sind, in Indien in einem hinduistischen Umfeld so
evangelisierend titig zu sein, dass die christliche Botschaft verstindlich
rezipiert werden kann, in der arabischen Welt, in der Begriffe wie
»Zion® oder ,Israel“ spezifische Assoziationen auslésen, den Glauben
in einer Treue zum Evangelium weiterzugeben oder in den Slums von
Sao Paolo das Evangelium so zu leben, dass die Christologie ihrer
Herrschaftstitel entkleidet mit einem kenotischen Akzent glaubwiirdig
bezeugt wird.” Dabei 6ffnete sich der Inkulturationsbegriff, bei dem

5 Vgl. zum Folgenden Vellguth, Klaus, In der Begegnung der Kulturen neuen
Glauben finden. Unterwegs vom missionswissenschaftlichen Paradigma der Inkul-
turation hin zum theologischen Grundprinzip der Interkulturalitit, in: Krimer,
Klaus/Vellguth, Klaus (Hg.), Inkulturation. Gottes Gegenwart in den Kulturen
(ThEW 12), Freiburg 2017, 300-321.

¢ Paulo Suess, ,,Zum Transfer des Evangeliums in andere Sprachen, Sprechweisen
und Lebenswelten®, in: Mariano Delgado/Hans Waldenfels, Evangelium und Kul-
tur. FS fir Michael Sievernich SJ, Fribourg 2010, S. 271-287, hier: S. 274.

7 Vgl. Frederic Ntedika Mvumbi, ,,Auf der Suche nach einer Basis fiir den inter-
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zunichst die Begegnung des (europidischen) Christentums mit agra-
risch geprigten auflereuropdischen kulturellen Kontexten im Vorder-
grund stand, fiir weltweite Kontexte von Migration, ethnischer Identi-
tdit, Formen von Familienleben, Jugendkulturen, Globalisierung,
Urbanisierung und Postkolonialismus.®

Uber diese eher praktisch-theologisch ausgerichtete Perspektive hi-
naus geht es aber auch darum, dass sich christlicher Glaube und wis-
senschaftliche Theologie zu Beginn des dritten Jahrtausends zeitgemaf3
weiterentwickeln — und dabei ,,mit der Zeit gehen*“ —miissen. Zu Recht
mahnt Judith Gruber an, dass eine Theologie, ,,die den Universal-
anspruch der christlichen Botschaft abstrakt und losgeldst von ihren
kulturellen Kontexten zu denken versucht und die sich mit essentialis-
tischen Kategorien auf die Suche nach dem Wesen des Christentums
macht [...] im Paradigma der Postmoderne suspekt“’ wird. Interessant
ist dabei ihre nicht nur erkenntnistheoretische® oder kulturwissen-
schaftliche, sondern insbesondere auch ihre theologische Begriindung:
Gruber verweist auf die gedankliche Nihe eines essistentialistischen
Verstidndnisses christlicher Identitdt mit den Vorstellungen eines Doke-
tismus, der bereits frith von der Kirche abgelehnt wurde, weil er davon
ausging, dass Jesus immer Gott geblieben sei und seine physische Exis-
tenz sein Wesen nicht berlihrt habe. Diesem doketistischen Dualismus
mit seiner Unterscheidung von Materie und Wesen setzte die Kirche
ihren Glauben von ,,ungetrennt® und ,,unvermischt“ entgegen. Gruber
folgert: ,,Analog zur Christologie mussen wir Evangelium und Kultur
als ungetrennt und unvermischt zu denken beginnen — wir miissen uns
auf die Suche nach dem logos, dem Wort Gottes, in Kulturbegegnun-

religitsen Dialog im subsaharischen Afrika“, in: Klaus Krimer/Klaus Vellguth
(Hrsg.), Mission und Dialog. Ansitze fiir ein kommunikatives Missionsverstdnd-
nis (ThEW 1), Freiburg 2012, S. 122-141. Sylvia Schroer, ,,Die Bibel in der neu-
en Evangelisation®, in: Orientierung 54 (1990) 15/16, S. 175-177, hier: S. 176.

* Vgl. Roger Schroeder, ,Interculturality and Prophetic Dialogue®, in: Verbum
SVD 54 (2013) 1, S. 8-21, hier: S. 19.

® Judith Gruber, ,,Auf der Suche nach dem Géttlichen Wort in der Begegnung der
Kulturen. Theologische Uberlegungen aus dem Siiden der USA%, in: Verbum
SVD 58 (2017) 1, S. 18-30, hier: S. 21.

1% Vgl. die Anmerkung von Judith Gruber zur Interkulturalitit als erkenntnistheo-
logischen Ressource in: Judith Gruber, Theologie nach dem Cultural Turn. Inter-
kulturalitét als theologische Ressource, Stuttgart 2013, S. 206.
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gen machen, ohne in ein metaphysisches ,Zweistockwerksdenken® zu
verfallen.“1

Auch wenn sich der Begriff der Inkulturation zu einem missions-
theologischen Paradigma entwickelt hat und eine hohe Plausibilitét be-
sitzt (in Evangelii gaudium verweist Papst Franziskus ebenfalls auf de-
ren Relevanz mit Blick auf das missionarische Wirken der Kirche??),
pldadierte bereits Joseph Ratzinger allerdings fiir eine Weiterentwick-
lung des Inkulturationsbegriffs hin zum Begriff der Interkulturation.?
Uber den Vorgang der Inkulturation schreibt er kritisch: ,,Denn
Inkulturation setzt voraus, dass ein gleichsam nackter Glaube sich in
einereligios indifferente Kultur versetzt, wobei sich zwei bisher fremde
Subjekte begegnen und nun eine Synthese miteinander eingehen. Aber
diese Vorstellung ist zunichst einmal irreal, weil es den kulturfreien
Glauben nicht gibt und weil es die religionsfreie Kultur aufierhalb der
modernen technischen Zivilisation nicht gibt. Vor allem aber ist nicht
zu sehen, wie zwei einander an sich vollig fremde Organismen in einer
Transplantation, die zundchst beide verstiimmelt, plétzlich ein lebens-
fahiges Ganzes werden sollten.“'* Ratzinger vertritt die These, dass In-
terkulturalitdt nur dann fruchtbar sein kénne, wenn von einer poten-
tiellen Universalitidt aller Kulturen und einer inneren Offenheit
aufeinander hin ausgegangen werde. Uber eine Unterscheidung von
Religion und Kultur schreibt er: ,,Nimmt man aus einer Kultur die ihr
eigene, sie zeugende Religion heraus, so beraubt man sie ihres Herzens;
pflanzt man ihr ein neues Herz — das christliche — ein, so scheint es
unausweichlich, dass der ihm nicht zugeordnete Organismus das frem-
de Organ abstofit. Ein positiver Ausgang der Operation scheint schwer
vorstellbar. Sinnvoll kann sie eigentlich nur sein, wenn der christliche
Glaube und die jeweilige andere Religion samt der aus ihr lebenden
Kultur nicht in einem Verhiltnis der schlechthinnigen Andersheit zu-

1 Judith Gruber, Auf der Suche nach dem Géttlichen Wort in der Begegnung der
Kulturen. Theologische Uberlegungen aus dem Siiden der USA, a.a. O., S. 22.

2 Vgl. EG 68; 69; 122; 129.

13 Vgl. Hans Waldenfels, ,,Fiinfzig Jahre spiter®, in: Mariano Delgado/Hans Wal-
denfels, Evangelium und Kultur. FS fiir Michael Sievernich SJ, Fribourg 2010,
S. 256-270, hier: S.266f. Vgl. Hans Waldenfels, Stichwort ,Inkulturation®,
a.a.O.

# Joseph Ratzinger, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die
Weltreligionen, Freiburg i. Br. 2003, S. 53.
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einander stehen, sondern eine innere Offenheit aufeinander hin in
ihnen liegt, oder anders gesagt: wenn die Tendenz, aufeinander zuzuge-
hen und sich zu vereinigen ohnedies in ihrem Wesen begriindet ist.
Inkulturation setzt also die potentielle Universalitdt jeder Kultur vo-
raus.“® Ratzinger definiert Kultur als eine historisch gewachsene ge-
meinschaftliche Ausdrucksgestalt von Erkenntnissen und Werten, wo-
bei ,,die Frage nach der Gottheit als die vorausgehende und eigentlich
grundlegende Frage eingeschlossen“* sei. Die Uberschreitung der
sichtbaren Welt und die Offnung auf das Géttliche hin betrachtet er
als ein wesentliches Charakteristikum von Kultur, die niemals in einer
areligiésen Form existieren konne' und die er als ein gemeinschafts-
und geschichtsbezogenes Phinomen versteht.

Doch nicht nur von Joseph Ratzinger wird der Inkulturationsbegriff
in Frage gestellt. Gerade Theologen aus Afrika, Asien und Lateiname-
rika verweisen auf die geschichtlichen Entwicklungsstringe und mer-
ken an, dass die westliche Theologie im Zeitalter der Kolonialisierung
in die ,,Missionsgebiete® exportiert worden sei, wobei es sich aber kei-
neswegs um ,,eine universale, kulturneutrale, absolute Theologie, die
ihre kulturelle Gebundenheit verschleiert und dann universalisiert
hat“?, handle. Immer mehr Theologen des Siidens unterscheiden des-
halb ebenfalls zwischen ,Inkulturation® einerseits und ,,Interkulturel-
ler Begegnung® beziehungsweise ,,Interkulturalitit“ andererseits. Sie
bemingeln am allgemein geldufigen Verstindnis der Inkulturation,
dass es sich um einen Begriff handelt, der in den Kirchen des Siidens
von westlichen Missionaren eingefithrt wurde und letztlich aus ihrem
westlich geprigten Blickwinkel heraus auf die Beheimatung der west-
lich geprigten Religion in einer spezifischen Kultur schaut.? Dagegen

 Ebd., S. 49f.

¥ Ebd., S.51.

¥ Vgl. dazu auch Donath Hercsik, ,,Glaube und Kultur. Der Beitrag Johannes
Pauls II. zu einem aktuellen Thema“, in: Mariano Delgado/Hans Waldenfels,
Evangelium und Kultur. FS fur Michael Sievernich S], Fribourg 2010, S. 288-
298, hier: S. 290.

¥ Judith Gruber, Auf der Suche nach dem Géttlichen Wort in der Begegnung der
Kulturen. Theologische Uberlegungen aus dem Siiden der USA, a.a. 0., S. 20.

¥ Vgl. Giancarlo Collet, Akkulturation — Inkulturation — Interkulturalitidt. Neue

Fragen fiir ein altes Problem oder alte Fragen fiir ein neues Problem, a.a.O.,
S. 139f.
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wendet beispielsweise der indische Theologe Felix Wilfred ein, dass
ubersehen wiirde, dass dieser Blickwinkel nicht ,,spezifisch christlich
ist, sondern selbst in einem geprigten Prozess der Inkulturation des
Christentums in den ,christianisierten® Kulturen (in den Herkunfts-
lindern der Missionare) entstanden ist und dass er in anderen Kon-
texten eine andere Relevanz entfaltet. Dabei raumt Wilfred aber zu-
gleich ein, dass Inkulturation immer auch einen wertschitzenden
Kulturbegriff impliziert: ,,Wahrend Inkulturation in den Weltregionen
mit langer christlicher Tradition den Dialog mit der zeitgendssischen
Kultur und die Bemithung bedeutet, dem christlichen Glauben mit
einem Gesplir fiir moderne kulturelle und philosophische Entwicklun-
gen einen Sinn zu geben, bedeutet dieser Ausdruck in [...] vielen Lin-
dern der Dritten Welt weit mehr. Inkulturation bedeutet [hier] vor al-
lem die Anerkennung der Kulturen als etwas Positives, mit dem der
christliche Glauben in Beziehung zu bringen ist.“#

Zahlreiche Theologen des Siidens betrachten die undifferenzierte
Ubertragung einer bereits in einen spezifischen (,westlichen®) Kontext
inkulturierten Form des Christentums als einen vom (bis heute im
wirtschaftlichen und sozialen Bereich, den Geisteswissenschaften so-
wie im Bereich der Theologie und Mission anzutreffenden) postkolo-
nialen Denken? geprigten Prozess. Mit Blick auf ein neues Verstindnis
von Inkulturation betont deshalb beispielsweise der deutsch-brasilia-
nische Theologe Paolo Suess als deren drei wesentliche Ziele eine Ent-
kolonialisierung als Selbstbestimmung, eine multikulturale Sprach-
kompetenz sowie eine universale Verbreitung, die in eine 6ffentliche
Relevanz fiir die Armen und Anderen eingebettet ist, und bezeichnet
diese Form einer Inkulturation als ,,Ort der Wahrheitsfrage, des
pfingstlichen Pluralismus und des interreligiésen und 6kumenischen
Dialogs“?#.

Um sich semantisch von postkolonialen Denkschemata abzugren-
zen, schlagen dabei zahlreiche Theologen des Stidens statt des Begriffs

2 Felix Wilfred, An den Ufern des Ganges. Theologie im indischen Kontext,
Frankfurt a. M. 2001, S. 46.

2 Vgl. Roger Schroeder, Interculturality and Prophetic Dialogue, a.a.0., S. 9.

22 Paulo Suess, Zum Transfer des Evangeliums in andere Sprachen, Sprechweisen
und Lebenswelten, a.a. O., S. 285.
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der Inkulturation die Bezeichnung ,Interkulturelle Begegnung® als
eine alternative Terminologie vor.? Dadurch wiirde zum Ausdruck ge-
bracht, dass das Christentum heute nicht als ein ,,pri-kulturelles Evan-
gelium® beziehungsweise als eine ,,unveridnderte christliche Botschaft
an sich® auf eine Kultur trifft, sondern stets bereits von einer anderen
(in der Regel westlich geprigten) Kultur rezipiert worden ist und erst
nach diesem Rezeptionsprozess (in der Regel in westlichem Gewand)
in den Dialog mit einer anderen Kultur tritt.?* Zugleich wiirde, so Su-
ess, beriicksichtigt, dass das Evangelium sich nicht mit einer Kultur
identifiziert,® sondern ,,keine Kultur allgemein giiltige Eigentumsrech-
te am Evangelium hat, sondern dass die Glaubensbotschaft stets iiber
alle kulturellen Grenzen hinausgeht“#*. Ahnlich argumentiert Roger
Schroeder und schreibt: ,,Interculturality offers a new countercolonial
framework, which substitutes attitudes and actions of superiority and
paternalism with those of self-determination and mutual interdepen-
dence.“¥

B Vgl. Giancarlo Collet, Akkulturation — Inkulturation — Interkulturalitit. Neue
Fragen fiir ein altes Problem oder alte Fragen fiir ein neues Problem, a.a.O.,
S. 140. Felix Wilfred, ,,Inkulturation oder interkulturelle Begegnung®, in: Ders,
An den Ufern des Ganges. Theologie im indischen Kontext, Frankfurt a. M. 2001,
S. 45-68.

* Ein weiteres Argument, das Felix Wilfred vorbringt, verweist darauf, ,,dass das
Evangelium mehr ist als ein Biindel von Dogmen, ndmlich letztlich ein Myste-
rium* (Felix Wilfred, An den Ufern des Ganges. Theologie im indischen Kontext,
Frankfurt a. M. 2001, S. 117). Der Ubergang von einem Inkulturationsdenken hin
zu einem Verstdndnis interkultureller Begegnung wirde der Herausforderung ge-
recht werden, ,,von unseren eigenen Wurzeln her die christliche Erfahrung in ihren
vielen Dimensionen und Facetten [bei den anderen] zu entdecken und zu erfah-
ren® (Felix Wilfred, An den Ufern des Ganges. Theologie im indischen Kontext,
a.a.0.,, S. 131.).

% Vgl. EN 20.

% Paulo Suess, Zum Transfer des Evangeliums in andere Sprachen, Sprechweisen
und Lebenswelten, a.a. 0., S. 275.

7 Roger Schroeder, Interculturality and Prophetic Dialogue, a.a.O., S. 9.
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2. Interkulturalitit als Grundprinzip der Theologie

Es geht also um das Inter. Interkulturalitit versteht sich dabei als das
»Grundprinzip christlicher Theologie®“.?® Eine interkulturelle Theo-
logie, die Rdume fiir interkulturelle Begegnungen 6ffnet, darf nicht
nur die Absicht verfolgen, sich selbst in fremde Kontexte hinein zu
kommunizieren, sondern zeichnet sich durch eine Offenheit aus, reli-
giose Elemente und Einsichten von anderen Religionen aufzugreifen,
im Horizont des Evangeliums zu reflektieren und ggf. zu ibernehmen.
Interkulturalitiat geht von der multikulturellen Realitédt im Zeitalter der
Globalisierung aus, das von weltweiter Urbanisierung, weltweiter
Kommunikation(stechnologie) und weltweiten Migrationsbewegun-
gen geprégt ist. Sie zeichnet sich dadurch aus, dass sie multikulturell
beziehungsweise kulturverbindend ist, dass sie einen reziproken Cha-
rakter besitzt, reziproke Bezlige fordert und dass sie Dialog ermdog-
licht.?? Dabei bestehen wechselseitige, reziproke Beziehungen zwischen
den verschiedenen kulturellen Ridumen, die miteinander in einen so
lebendigen und offenen Dialog gebracht werden, dass die kulturellen
Riume sich gegenseitig befruchten, bereichern und verdndern.3® Dabei
diirfen die kulturellen Rdume des Siidens nicht auf traditionelle Kultu-
ren reduziert werden, die den Kulturromantizismus der Beobachter
aus dem Norden gerechter werden als den tatsidchlichen Lebens-
umstinden der Menschen in sich wandelnden (und oftmals urbanisie-
renden) Kontexten.3!

Solch eine Form der interkulturellen Theologie setzt eine Offen-
heit fiir den Anderen und das Andere ebenso voraus wie die Féhigkeit,
dem Anderen angstfrei zu begegnen — im Vertrauen darauf, dass der
eine Gott auch in anderen Kontexten, Kulturen und Religionen zu

# Franz Gmainer-Pranzl, ,,Interkulturalitét als locus theologicus. Zum Profil des
Forschungsprogramms ,Theologie Interkulturell‘“, in: Verbum SVD 58 (2017) 1,
S. 31-47, hier: S. 43.

¥ Vgl. Phil Gibbs, ,Interculturality and Contextual Theology“, in: Verbum SVD
54 (2013) 1, S. 75-89, hier: S. 82.

3 Vgl. Franz Xaver Scheuren, Interculturality. A Challenge for the Mission of the
Church, Bangalore 2001, S. 232,

3t Vgl. Klaus Vellguth (Hg.), Urbanisierung. Gott in der Stadt entdecken (ThEW
17), Freiburg 2020.
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entdecken ist.3? Kennzeichnend fiir solch eine interkulturelle Theo-
logie, die als eine ,Inkulturation in actu® verstanden werden kann,
sind das heilsgeschichtliche Verstindnis, dass die heilsvermittelnde
Funktion der christlichen Kirchen sich zunichst am Paradigma der
universalen Heilvermittlung in Christus orientieren muss. Dariiber hi-
naus entwickelt sie auf dem Hintergrund des ,,cultural turn®“ ein neues
Verstindnis von der Zeit- und Kulturabhingigkeit der abendlidn-
dischen christlichen Tradition und iiberwindet dabei auch das essisten-
tialistische Weltbild, dass die von der griechischen Philosophie geprig-
te abendldndische Theologie bis in die Gegenwart hinein bestimmt.
Schliefilich setzt sich eine interkulturelle Theologie mit dem religions-
theologischen Pluralismus auseinander, der anders als der Exklusivis-
mus oder Inklusivismus die Person Christi auf ein geschichtliches Pro-
phetentum reduziert, und 6ffnet sich fiir eine ,,MakroGkumene® als
einer Okumene der Weltreligionen.® Dabei ist eine interkulturelle
Theologie vom Bewusstsein geprigt, dass es sich bei einer interkultu-
rellen Kommunikation um eine analoge (und nicht univoke) Sprech-
weise handelt, die ihren Ursprung nicht in Begriffen, sondern in der
Erfahrung hat, und die eben nicht denotativ eindeutige Fakten im Be-
reich der Kultur bezeichnet, sondern konnotativ auf die spirituelle
Ebene der Realitit verweist. Franz Gmainer-Pranzl fasst sein Verstidnd-
nis einer solchen interkulturellen ,,Welt-Theologie“ zusammen: ,,Was
heif3t es also, unter ,globalen‘ Bedingungen Theologie zu treiben? Es
bedeutet, diese Welt als Ort des Handelns Gottes und als Ort des
Glaubens der Menschen anzuerkennen; es bedeutet, die Menschen zu
lieben und sich den ,Zeichen der Zeit‘ zu stellen — wachsam und kri-
tisch, offen und solidarisch, couragiert und diskursiv. Interkulturelle
Theologie kann in diesem Sinn der Schrittmacher einer Form der
Glaubensverantwortung sein, die sich als ,Welt-Theologie‘ versteht:

2 Vgl. Joachim G. Piepke, , Theologie und Interkulturalitit®, in: Philosophisch-
Theologische Hochschule SVD St. Augustin, Jahrbuch der Philosophisch-Theo-
logischen Hochschule SVD St. Augustin/Theologie im Dialog mit der Welt, Sankt
Augustin 2013, S. 9-22, S. 20.

3 Vgl. Thomas Fornet-Ponse, ,,Komparative Theologie und/oder interkulturelle
Theologie? Versuch einer Verortung®, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft 96 (2012) 3-4, S. 226-240.
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als intellektuelle Rechenschaft einer Hoffnung, die tatsédchlich allen
Menschen gilt.“3*

3. Internationalisierung und Interkulturalitdt

Wenn — auch durch das langjihrige Engagement von George Augustin
- eine stirkere Internationalisierung der Philosophisch-Theologischen
Hochschule Vallendar angestrebt wird, so gelingt dies nur, wenn dabei
auch eine neue Sensibilitat fiir das ,,inter* entwickelt wird. Es sind die
Zwischenrdume, in denen Neues entsteht. Diese Sensibilitit lebt in be-
sonderer Weise in George Augustin, dem die ,,Erfahrungen des Dazwi-
schen® in die eigene Biographie hineingeschrieben sind: Als indischer
Theologe in Deutschland ist er dem kulturellen ,,inter” ausgesetzt, als
Dogmatiker in pastoralen Beziigen splirt er das hermeneutische ,in-
ter”. Als Theologe im Diskurs mit Vertretern der Wirtschaft ldsst er
sich auf das sdkulare ,,inter” ein. Und als Mensch, der Freundschaften
pflegt, kultiviert George Augustin das personale ,inter”. Angesichts
dieser mehrdimensionalen Erfahrung des ,inter® erstaunt nicht, dass
der indisch-deutsche Dogmatiker seine vor kurzem verdffentlichten
missionstheologischen Reflexionen mit einer biografischen Formulie-
rung im Titel iberschrieb: ,,Ich bin eine Mission“%,

3 Franz Gmainer-Pranzl, ,,Welt-Theologie. Verantwortung des christlichen Glau-
bens in globaler Perspektive®, in: ZMiss 38 (2012) 4, S. 408-433, hier: S. 432.

3% George Augustin, Ich bin eine Mission. Schritte der Evangelisierung, Ostfildern
2020.
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