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1 Einleitung, Fragestellung und Programm

»Die Spanier und die Monche anderer Orden, die davon erfuhren,
lachten nur und machten sich iiber uns lustig, denn fiir sie stand fest,
dal es niemandem gelingen konnte, solch untauglichen Leuten
Grammatik beizubringen; doch nachdem wir zwei oder drei Jahre mit
ihnen gearbeitet hatten, kannten sie sich bereits in allen Bereichen der
Grammatik aus, sprachen, verstanden und schrieben Latein und ver-
falten sogar heroische Verse. [...] Da sie die lateinische Sprache be-
herrschen, machen sie uns die Eigenheiten der Worter und ihrer Re-
deweisen verstindlich und weisen uns auf die Ungereimtheiten hin,
die wir in unseren Predigten oder bei der religiosen Unterweisung sa-
gen; sie verbessern sie uns, und nichts von dem, was in ihrer Sprache
iibertragen werden muf3, kann ohne Fehler sein, wenn es nicht zuvor
von ihnen gepriift wurde«

(Bernardino de Sahagtn, Historia general de las cosas de Nueva
Esparia, 1956, Bd. X: 27; zitiert nach Todorov, 1985: 261).

Diese Untersuchung stellt eine klare Frage, namlich: Welche Erfahrungen ma-
chen in missionarischer Absicht handelnde Individuen und wie beeinflussen und
strukturieren diese Erfahrungen ihr alltéigliches Leben und ihr Selbst? Wie im
Weiteren prézisiert werden soll, ldsst sich auf diese Frage eine klare Antwort
geben: Missionarisches Handeln ist eingebunden in einen Prozess der Erfah-
rungs- und Erkenntnisbildung, in dessen Verlauf spezifische Deutungen und In-
terpretationen es einem Individuum erlauben, sich iiber das eigene Selbst bzw.
seine personale Identitit zu vergewissern. Dabei spielen Beziehungen zu >signi-
fikanten Anderen< (Mead, 1934/1978) selbstverstéindlich eine gewichtige Rolle.

Der Sinn und Zweck dieser Frage und deren Dringlichkeit scheinen fiir den er-
sten Moment nicht ohne Weiteres auf der Hand zu liegen, steht doch eine Rede
von missionarischem Handeln und eine Diskussion dariiber — wenn sie nicht un-
ter genuin religionswissenschaftlicher, theologischer oder historischer Perspek-
tive gefiihrt wird — nicht sehr hoch im Kurs. Sowohl in 6ffentlichen Debatten als
auch in den Sozial- und Kulturwissenschaften stoft diese Fragestellung zunéchst
auf ein Zogern, allzu oft 16st sie stiirmische Diskussionen aus. Blitzartig sprin-
gen alle prekéren und vorhersehbaren Folgen missionarischen Handelns in den
Mittelpunkt des Interesses. Der >pragmasemantische< Gehalt (Straub, 1999a)
dieser spezifischen religiosen Praxis wird dabei jedoch nur sehr einseitig in den
Blick genommen.
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>Missionen< bzw. >missionarisches Handeln« sind an den >kulturellen Austausch«
(Burke, 2000) gebunden und zielen auf eine strategische Veridnderung ihrer
Adressaten. Missionare beabsichtigen eine Bekehrung der Anderen zum eigenen
religivsen Glauben. Die missionarische Praxis greift damit tief in deren kulturel-
le Lebensformen ein. Erfolgreich in missionarischer Absicht handelnde Indivi-
duen haben sich im Laufe ihres Lebens und im Zuge ihrer kulturellen Uberset-
zungsarbeit bestimmte Fihigkeiten und Fertigkeiten sowie ein kulturelles
Wissen dariiber angeeignet, wie sie die Anderen und Fremden von der jeweils
eigenen Glaubensbotschaft iiberzeugen konnen. Dies vermag schlielich nur
dann zu funktionieren, wenn sie verinnerlicht haben, im Sinne ihrer >religiosen
Uberzeugungen« (z. B. Joas, 2003; Straub & Arnold, 2008) zu denken, zu han-
deln und zu fiihlen.

Obwohl es evident erscheint, dass die durch die Missionare sukzessive und stra-
tegisch ins Werk gesetzte Verdnderung der Anderen auf einem viele Jahrhunder-
te alten historischen Erfahrungsschatz aufbauen, in dessen Rahmen die Koexi-
stenz und Konkurrenz mit anderen Lebensformen eine mafgebliche Rolle
spielen, gibt es kaum empirische Forschungen zu diesem Thema. Die von (an-
gehenden oder bereits ausgebildeten) Missionaren im Zuge kulturellen Aus-
tauschs gemachten kulturellen Differenz-, Alteritéts- und Fremdheitserfahrungen
sowie die damit verwobenen Transformationen personaler Identitdt und identi-
titsrelevanten Lernprozesse sind bisher kaum systematisch untersucht worden.
Damit bleibt eine der reichhaltigsten und bislang wenig beachteten Quellen, die
einem genaueren Verstidndnis der mit missionarischem Handeln einhergehenden
Erfahrungen dienen konnte, weitgehend verschlossen. Eine Klarung dieses spe-
zifischen Zusammenhangs vermogen andere bereichsiibergreifende Begrifflich-
keiten und Konzepte, wie z. B. >(Welt-)Religion«, >Kultur<, >koloniale Expansi-
ong, >Imperialismus< und >Fundamentalismus<, nicht zu leisten. >Mission« stellt
ein eigenstindiges Themenfeld dar, welches das Interesse unzihliger wissen-
schaftlicher Disziplinen auf sich zieht.

Missionarisches Handeln ist seit jeher an einer Modifikation der anderen Le-
bensformen interessiert. Zwar ist die missionarische Praxis durch eine ungleiche
Macht- und Rollenverteilung gekennzeichnet. Dennoch bieten sich auf >beiden
Seiten< des Missionsfeldes, sowohl bei den Missionaren als auch bei den von der
Mission Betroffenen (den zu >Missionierenden<), Moglichkeiten zum >interkul-
turellen Lernen< (u. a. Thomas, 2003b; Weidemann, 2004, 2007).
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Ebenso fiihren die von allen Beteiligten gemachten Erfahrungen zu einer Verin-
derung ihrer Handlungsfdhigkeit bzw. ihres >Handlungspotenzials< (Boesch,
1991, 2005). Missionen erdffnen Gelegenheiten, andere und fremde Kulturen
kennen zu lernen, zu erforschen und iiber diese als >Botschafter der Fremde«< in
ihrer Heimat zu berichten. Neben Kaufleuten, Seeleuten, Diplomaten, Kolonisa-
toren sowie Forschungs- und Entdeckungsreisenden gehoren Missionare zu je-
nem Personenkreis von >Weltensammlern< (Ilija Trojanow), die einerseits neues
und fiir sie unbekanntes Terrain betreten haben, um den Anderen ihre Uberzeu-
gungen nidherzubringen. Andererseits waren sie es auch, die schon friihzeitig ihr
kulturelles Wissen iiber fremde Volker und Religionen, Traditionen und Brauche
in ihre Heimat getragen haben, wenngleich ihre Schriften, Chroniken und Be-
richte diskriminierende, stigmatisierende und exotisierende Fremdbezeichnun-
gen beinhalten (Kohl, 2000). Die Beschreibungen der von ihnen gemachten Er-
fahrungen kultureller Differenz, Fremdheit und Andersheit haben letztlich auch
zur Entwicklung der modernen Volkerkunde und Ethnografie, Kulturpsycholo-
gie und empirischen Sozialwissenschaften beigetragen.

Mit den Entdeckungs- und Eroberungsfahrten der Européer seit dem 16. Jahr-
hundert kam auch die neue Kunde iiber bisher unbekannte Volker und Stimme,
Kulturen und Religionen. Etliche der missionierenden Christen gingen dabei,
dhnlich den modernen Gelehrten, nicht selten u. a. auch wissenschaftlichen
Praktiken nach: dem Lehren und Forschen. Hervorzuheben ist hier das Leben
und Werk des hiufig als gottesfiirchtig beschriebenen Franziskanermonchs und
Universalgelehrten Bernardino de Sahagtin (1499-1590) genannt, der als Ideal-
typ eines Missionars gilt. Er interessierte sich vor allem fiir die Sprache und
Grammatik der Fremden. Schon bald machte er sich mit den indigenen Sitten
und Bréduchen bekannt, um sein Wissen iiber die fremde Kultur und Sprache zu
vervollstindigen. Allein dieser Schritt ist bereits bemerkenswert, denn {iiblicher-
weise lernten die »Besiegten die Sprache der Sieger« (Todorov, 1985: 260). Auf-
grund seiner zahlreichen Ubersetzungen, der Entwicklung von Fragebdgen zur
systematischen Befragung von Einheimischen, seine Betrachtungsweise von
Eigenem und Fremdem aus einer >emischen< Perspektive und methodisch gelei-
teten Beobachtung ihrer Traditionen und Briuche wurde er zu einem der Wegbe-
reiter einer erfahrungswissenschaftlich verfahrenden Feldforschung (Kohl,
2000: 103).
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Seine Niederschriften und Nachforschungen stellen ein bemerkenswertes Mei-
sterwerk kultureller Ubersetzungsarbeit dar, welche fiir den Zweck verfasst
wurden, sowohl »die Indianer in die christliche Kultur« einzufiihren als auch
»die Nahuatlkultur fiir die Spanier« (Todorov, 1985: 262) zu beschreiben. Dies
widerspricht nicht den zahlreichen anderen Aktivititen, denen sich Sahagtin im
Laufe seines Lebens widmete, wie z. B. der » Abfassung christlicher Texte in
Nahuatl oder das aktive Mitwirken an der Evangelisierung« und der »Suche
nach dem besten Mittel zur Bekehrung der Indianer« (ibid.: 264). Trotz seiner
Eigenart und Einzigartigkeit wird Sahagtin hier nur als ein Stellvertreter fiir eine
Vielzahl von Missionaren genannt, die dhnliche Ambitionen zur Erforschung
fremder und indigener Kulturen hegten. Durch ihren intensiven und ldngerfristi-
gen Kontakt mit den Anderen und Fremden verfiigen sie héufig iiber bessere
Kenntnisse von deren Sprache und Lebenswelt und sind stérker vertraut mit de-
ren lokalen Riten und Briauchen als alle anderen Reisenden ihrer Zeit (Kohl,
2000: 103). Sie haben auch dazu beigetragen, liberkommene Welt- und Men-
schenbilder aufzubrechen und ihresgleichen eines Besseren zu belehren. Durch
ihre Bemiihungen konnte das kulturelle Wissen iiber fremde Volker und Stamme
auch folgenden Menschheitsgenerationen iiberliefert, fiir die Nachkommen do-
kumentiert und vor dem Vergessen bewahrt werden.

Der Begriff der (religidsen, christlichen) Mission wird in diesem Zusammen-
hang hiufig — nicht selten unreflektiert — auch auf nicht-religiose Kontexte wie
z. B. Kolonialismus und Imperialismus iibertragen und sogar mit diesen Kon-
zepten gleichgesetzt. Korrekt ist, dass Missionare mit ihrem >Weltgeltungsan-
spruch< nicht einfach nur auf kulturelle Traditionen, Religionen und Weltan-
schauungen treffen. Nicht selten sind Missionen mit offensichtlichen,
verdeckten und subtilen Formen physischer, psychischer und symbolischer Ge-
walt verbunden. Religios motivierte Missionen konnen als integraler Bestandteil
einer ausgedehnten Gewaltgeschichte thematisiert werden. Wer mit Mitteln der
persuasiven missionarischen Kommunikation auftritt, bringt Kulturen in ein
(konflikttrachtiges) Verhiltnis der Konkurrenz und des Wettstreits, wobei nicht
allein mehr >Angebote« fiir religidse Sinnangebote gemacht werden, sondern die
Verdnderung der Anderen mitunter gewaltsam erzwungen wurde und wird
(Straub & Arnold, 2007). Diese Schattenseite missionarischer Praktiken ist be-
reits ausfiihrlich beschrieben worden (u. a. Heyden & Becher, 2000; Wagner,
1994).
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Erhort wurden auch die vielen selbstkritischen Anklagen der Missionare, wie
z.B. die des spanischen Dominikanermdnchs Bartolomé de Las Casas (1474-
1566), der die brutale Vorgehensweise der Kolonialisten im Namen der christli-
chen Kirche und ihr vordergriindiges Interesse an einer gewaltsamen Auswei-
tung von Macht- und Herrschaftsanspriichen vehement verurteilte. Diese Selbst-
anklagen sowie die Anklagen gegen eine Ausbeutung und Unterdriickung
indigener Kulturen, Volker und Stimme stellen ldngst einen Teil des >kulturellen
Gedéichtnisses< (Assmann, 2002) und der Erinnerungskultur verschiedener Reli-
gionen und Weltanschauungen dar, wie z. B. des Christentums. Sie verleihen der
Mission im Zeichen der Menschlichkeit und Menschenwiirde, Nichstenliebe
und Barmherzigkeit eine uniiberhorbare Stimme. All das macht die missionari-
sche Praxis als eine zielorientierte menschliche Handlungsweise in historischer
wie in aktueller Praxis prekir und zwiespaltig.

Missionarisches Handeln steht letztlich auch in einem ambivalenten Spannungs-
feld zwischen friedlichen Zielen und dem (moralischen) Anspruch einer »Ver-
vollkommnung< und »>Verbesserung< der Anderen. Die Ambitionen und Ziele
missionarischen Handelns mogen als moralisch gut oder schlecht evaluiert wer-
den. Selbst wenn die Implikationen dieses wertgebundenen Handelns und Uber-
zeugtseins als belanglos oder bosartig erscheinen, sollte bei der Untersuchung
dieser Praxis gewissermalen >wertfrei< auf die Erfahrungen geblickt werden, die
Missionare an Werte binden.

Missionen und missionarisches Handeln gehoren zur alltidglichen Praxis in bei-
nahe allen Gesellschaften unserer globalisierten Welt. Sie stellen eine konflikt-
reiche Form des kulturellen Austauschs dar und vertragen sich nicht unmittelbar
mit den in modernen westlichen, liberalisierten, pluralistischen, multikulturellen
Gesellschaften der Gegenwart hoch geschitzten Auffassungen, andere Lebens-
formen so zu achten und anzuerkennen, wie sie eben sind, zumindest aber >sein¢
und bestehen zu lassen. Dem widerstreitet offenbar jeder (z. B. religios motivier-
te) Missionsauftrag, der ausdriicklich auf die Uberzeugung von Anderen oder
Fremden abzielt. Missionarische Ambitionen vertragen sich auch nicht ohne
Weiteres mit den (theoretischen) Begriffen und Konzepten >interkultureller
Kommunikation< und >interkultureller Kompetenz< (u. a. Straub, 2007b; Tho-
mas, 2003a; fiir einen Uberblick Straub, Weidemann & Weidemann, 2007), inso-
fern diese auf die normativen Konstituenten und Komponenten einer Toleranz
gegeniiber Anderen und Fremden abheben.
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Diese normativen Gehalte der Konstrukte gilt es im Kontext von Mission neu zu
tiberdenken. Interkulturelles Handeln und Kompetenz mag im Fall von Missio-
naren partiell andere Fahigkeiten und Fertigkeiten beinhalten als bei anderen
Berufsgruppen. Die Aufgabe sozialwissenschaftlicher Bemiihungen ist es
schlieBlich, einen Weg hin zu einem besseren Verstindnis dieser Problematik zu
bahnen. So zielt diese Studie auf eine Differenzierung der >Pragmasemantik<
(Straub, 1999a) missionarischen Handelns aus einer erfahrungs- und handlungs-
theoretisch fundierten empirischen Perspektive.

Der dieser Untersuchung zugrunde liegende Forschungsansatz steht in der Tradi-
tion der interpretativen, erfahrungs- und handlungstheoretisch fundierten empiri-
schen Religionspsychologie. Dieser methodologische Ansatz basiert auf der
»handlungstheoretisch und kulturpsychologisch orientierten Textinterpretation«
(Straub, 1999a) und ist in einigen wichtigen Hinsichten an die sdokumentarische
Methode« (Bohnsack, Nentwig-Gesemann & Nohl, 2007) angelehnt. Diese For-
schungsstrategie orientiert sich auerdem an der >komparativen Analyse< im
Rahmen der »grounded theory<« von Glaser, Strauss und Corbin (vgl. u. a. Glaser
& Strauss, 1967/1998; Strauss & Corbin, 1990/1999): Auf der Ebene der Daten-
erhebung (Textkonstitution) kommt das narrativ-biografische Interview (Schiit-
ze, 1983) zum Einsatz. Interviewt wurden im Zeitraum von 2004 bis 2005 fiinf
deutsche protestantische Missionare wéhrend ihres Heimataufenthaltes. Die In-
terviewpartner haben sich auf langere autobiografische Erzéhlungen eingelassen,
die einen reichhaltigen Fundus an Erfahrungen und Erlebnissen beinhalten: liber
den Weg in die christliche Mission, Erfahrungen wihrend der Missionstitigkei-
ten und auch Reflexionen nach den Einsétzen. Die Erzdhlungen der Missionare
fordern nicht nur Berichte iiber im Ausland gemachte Erfahrungen zutage, son-
dern auch Begriindungen, Evaluation und Argumentationen iiber Lebensspannen
hinweg. Die Auswertung (Textinterpretation) dieser lebensgeschichtlichen Er-
zihlungen stiitzt sich auf die wortlich transkribierten, segmentierten, paraphra-
sierten und thematisch codierten Interviewtexte, welche einer >formulierenden
Interpretation< und einer — unter Einbeziehung verschiedener Typen von Ver-
gleichs- und Gegenhorizonten (u. a. Bohnsack, 2007; Straub, 1999a, 2006) —
»vergleichenden Interpretation< unterzogen werden. Gegenstand der Analyse
sind bestimmte Handlungen und Orientierungen, Erfahrungen und Erwartungen,
die mit dem iibernommenen Auftrag der Mission — der Verbreitung der eigenen
Religion — pragmasemantisch verwoben sind. Ziel der Analyse ist eine Differen-
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zierung bestimmter Typen missionarischen Handelns und alltagspraktischer reli-
gioser Erfahrungen sowie moglicher Binnendifferenzierungen.

Am Anfang der vorliegenden Untersuchung steht die Auseinandersetzung mit
dem Religionsbegriff und den erfahrungs- und handlungstheoretischen Grundla-
gen einer empirisch fundierten, interpretativen Religionspsychologie (Kapitel 2).
Die Uberlegungen in diesem Teil stellen einen sowohl metatheoretischen als
auch methodologischen Bezugsrahmen zur Beschreibung, Erkldrung und Typi-
sierung von Handlungen und Erfahrungen deutscher protestantischer Missionare
dar (2.1). Zu den wesentlichen Schritten dieses Kapitels zdhlen die folgenden:
Zunichst erfolgt in einem ersten Teil eine erfahrungstheoretische Begriffsbe-
stimmung von >Religion« (2.2). Dies schliefit neben einer Darstellung und an-
schlieBenden Diskussion des defizitdren Konzeptes >Erfahrung< und seiner Be-
deutung fiir die Sozial- und Kulturwissenschaften auch eine etymologische und
begriffsgeschichtliche Bestimmung des Religionsbegriffs mit ein. Die erfah-
rungsbezogene Perspektive stellt nach wie vor eine bedeutende theoretische und
methodische Herausforderung der modernen Religionsforschung iiberhaupt dar.
Um das Bewusstsein und den Blick fiir die Fragestellung zu schirfen, wird im
Zuge der Auseinandersetzung mit dem Religionsbegriff an erfahrungsorientierte
Ansitze der religionspsychologischen und allgemein religionswissenschaftli-
chen Forschung angekniipft. Auf Basis einer Beschéftigung mit diesen Ansitzen
konnen — wenn auch nur selektiv und eklektisch — einige wichtige Standpunkte
der Diskussion des Zusammenhangs von Religion und Erfahrung zusammenge-
tragen werden.

Diese Voriiberlegungen zum Forschungsgegenstand miinden schlieflich in den
methodologischen Forschungsansatz dieser empirischen Studie: die interpretati-
ve, erfahrungs- und handlungstheoretisch fundierte, empirische Religionspsy-
chologie (2.3). Um diesem Forschungsansatz priazise Konturen zu verleihen,
wird zunéchst ausfiihrlich auf die grundlegenden Aspekte des Erfahrungs- und
Erkenntnisbildungsprozesses sowie auf fundamentale begriffliche Unterschei-
dungen eingegangen: u. a. Handlung und Widerfahrnis, Erwartung, Artikulation,
Erste-Person-Beziehung eines Erfahrungssubjektes zu seiner Umwelt, Erlebnis-
qualitit und artikulatorischer Sinn als sequenzielle Elemente des Erfahrungspro-
zesses, die Artikulationsform Erzdhlung und die Selbstthematisierung durch Er-
zédhlen (2.3.1).
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Im Anschluss daran wird der methodisch-methodologische Forschungsansatz
unter Zusammenfiihrung der erfahrungs- und handlungstheoretischen Perspekti-
ve dargestellt (2.3.2). Dabei wird darauf eingegangen, wie der gewihlte Ansatz
im Rahmen dieser empirischen Studie umgesetzt werden kann.

Das folgende Kapitel 3 dient der Prizisierung des Forschungskontextes missio-
narischen Handelns und religioser Identitdt deutscher Protestanten aus kulturhi-
storischer, theologischer und religionswissenschaftlicher Perspektive (3.1). Ein
kritischer Blick auf das Verhiltnis von Begriff und Wirklichkeit religioser Ex-
pansion zeigt, dass der Missionsbegriff sich zundchst als ein christlich-
theologischer Allgemeinbegriff fiir die religiose Expansion des missionarischen
Christentums etabliert hat und in neuerer Zeit auch auf andere Kontexte iibertra-
gen und angewendet wird, was nicht ganz unproblematisch ist (3.2). Trotz der
allgemeinen Verbreitung des Missionsbegriffs stellt missionarisches Handeln
weder eine einheitliche, kulturiibergreifende Praxis dar, noch konnen Irritationen
und Missverstindnisse bei allen Beteiligen verhindert werden. Mission kann als
ein Modus kulturellen Austauschs betrachtet werden, der im Falle des Christen-
tums erst sehr spit, nimlich mit Anbruch der Neuzeit, zu einer planvollen und
strategischen Ausbreitung des religiosen Gedankengutes gefiihrt hat. Die iiber-
seeischen Expansionen zu Beginn der Neuzeit haben einerseits zu gewaltsamen
Kulturkontakten, einer Ausweitung des eigenen (meist europdischen) Macht-
und Herrschaftsbereichs, Ausbeutung und Unterdriickung anderer und fremder
Kulturen sowie zur Zerstérung soziokultureller Strukturen und Kulturgegen-
stinden gefiihrt. Andererseits verlangten die iiberseeischen Missionstitigkeiten
von den Missionaren und ihren Entsendungsinstitutionen stets auch eine gewisse
Flexibilitdt im Umgang mit der kirchlichen Lehre unter Einsatz addquater Me-
thoden der Anpassung bzw. Akkomodation an fremdkulturelle Praktiken, um bei
der Verkiindigung der christlichen Botschaft besser an die Lebensgewohnheiten
der Adressaten ankniipfen zu kénnen.

Die kirchliche Lehre von der Mission unterliegt aufgrund dieser historischen
Erfahrungen einer kontinuierlichen Veridnderung und Anpassung in zweifacher
Hinsicht (3.3): Das gilt erstens fiir die Interpretation aus biblisch-exegetischer
und systematisch-theologischer Perspektive. So wird Mission im Sinne prote-
stantischer Theologie idealiter auf Basis der prophetischen VerheiBungen im Al-
ten und ihrer Erfiillung durch das Wirken Jesu Christi und den Aposteln im Neu-
en Testament interpretiert.
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Zweitens wurden im Zuge der jeweiligen Ausgestaltung der Missionstitigkeiten
von den verschiedenen christlichen Konfessionen unterschiedliche Ziele verfolgt
und Konzepte von Mission vertreten, die von der Bekehrungsabsicht und Ge-
meindegriindungsarbeit iiber Anpassungs- und Inkulturationsbemiihungen bis
hin zu Formen des Dialogs mit anderen Religionen, der Entwicklungszusam-
menarbeit, Verwirklichung kontextueller Theologien und der Ausweitung der
Okumene reichen. Insbesondere durch die Missionstitigkeit der protestantischen
Kirchen hat sich auch eine spezifische religiose Identitit formiert, die an die re-
formatorische Tradition ankniipft und sich im Laufe ihrer historischen Entwick-
lung sowie durch den Bekenntnisbildungsprozess kontinuierlich entwickelt hat
(3.4). An diese kulturhistorischen und theologischen Perspektiven schlieit eine
Betrachtung von Mission als interkulturelles Praxis- und Forschungsfeld aus
vier Perspektiven an (3.5): Erstens wird auf die missionarische Aus-, Weiter-
und Fortbildung von Missionaren und deren Vorbereitung auf die Missionsein-
sitze eingegangen. Danach werden in einem zweiten Schritt typische berufliche
Titigkeits- und Einsatzfelder von Missionaren aufgezeigt und fiir die Missions-
tatigkeit erforderliche Fihigkeiten und Fertigkeiten, Einstellungen und Kompe-
tenzen der Akteure beschrieben. Daran schlieBt drittens ein Uberblick iiber ein-
schldgige empirische Studien zur Untersuchung der kulturellen Anpassung und
Akkulturation von Missionaren aufgrund ihrer Auslandseinsitze sowie der spe-
zifischen Herausforderungen fiir ihre Familien an. Der Abschnitt endet mit einer
Beschreibung von spirituellen und religiosen Selbstkonzeptionen im Kontext
von Mission.

Der Darstellung des empirischen Forschungsprozesses und dessen forschungs-
praktischer Realisierung widmen sich die folgenden Kapitel. Dies schlieit so-
wohl eine Beschreibung der Untersuchungsgruppe, der eingesetzten Forschungs-
methoden als auch der einzelnen Schritte des Interpretationsprozesses ein
(Kapitel 4). Die Ergebnisse der empirischen Analysen finden sich in den folgen-
den drei Kapiteln. Im Kapitel 5 werden die Interviewpartner und die Ergebnisse
der Einzelfallanalysen vorgestellt. Das Kapitel 6 enthilt eine Differenzierung
der Pragmasemantik missionarischen Handelns auf Grundlage der interpretati-
ven Textinterpretation des dieser Untersuchung zugrunde gelegten Forschungs-
ansatzes. Dabei stehen die von den Interviewpartnern gemachten Erfahrungen
kultureller Differenz, Alteritéit, Andersheit und Transformation personaler Identi-
tét im Zentrum der Betrachtung.
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Das Kapitel 7 beschiftigt sich mit den alltagspraktischen Bedeutungen der reli-
giosen Orientierungen der interviewten Missionare. Dabei wird eine Typisierung
von (religiosen) Erfahrungen protestantischer Missionare unternommen. Das
Kapitel 8 geht der Frage nach, welchen Beitrag die gewonnenen Forschungser-
gebnisse fiir die Beantwortung der Fragestellung dieser Untersuchung leisten
konnen und welche Perspektiven sich daraus fiir eine >gegenstandsverankerte
Theorie< missionarischen Handelns und religiosen Erfahrens entwickeln lassen.
Dabei steht die Schliissel- bzw. Kernkategorie >Mission als Selbstverwirkli-
chung< im Mittelpunkt der Betrachtungen. Auerdem werden eine kritische Be-
wertung der gewonnenen Forschungsergebnisse vorgenommen und mogliche
Forschungsperspektiven erortert. Das Buch schlie3t mit einer Zusammenfassung
(Kapitel 9).

SchlieBlich sei noch eine Anmerkung zum allgemeinen Sprachgebrauch ge-
macht: In dieser Untersuchung wird grundsitzlich die geschlechterneutrale Er-
satzform oder die maskuline Form, wie z. B. »die Erfahrendenc¢, >die Erzdhlen-
den¢, »die Handelndens, >die Interviewpartner< und >die Missionare«, anstatt der
schwerfilligen Doppelformen verwendet. In jeder Hinsicht werden dabei sowohl
die feminine als auch die maskuline Form in die Uberlegungen eingeschlossen.
Abweichungen von dieser Regel dienen der Darstellung von geschlechter-
spezifischen Eigenheiten und der Hervorhebung bestimmter inhaltlicher
Schwerpunkte.
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2 Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie
21 Ausgangspunkt und Zielsetzung

Diese Untersuchung beginnt mit einer Beschreibung des Forschungsgegenstan-
des und methodisch-methodologischen Forschungsansatzes im Rahmen der in-
terpretativen, erfahrungs- und handlungstheoretisch fundierten, empirischen Re-
ligionspsychologie. Bisherige Uberlegungen in der Religionspsychologie haben
gezeigt, dass es fiir eine Entwicklung von neuen Forschungsperspektiven nicht
als ausreichend betrachtet werden kann, allein neue (sicherlich auch interessan-
te) Untersuchungsthemen und Forschungsfragen zu generieren. Vielmehr bedarf
es dariiber hinaus auch einer Neubesinnung und Formulierung von die Untersu-
chungen leitenden metatheoretischen und methodologischen Forschungsper-
spektiven. Dies kann auf Ebene des Forschungsgegenstandes, bei der Wahl der
mehr oder weniger theoretisch fundierten Konzepte und Begriffe und eben auch
bei der Auswahl methodologischer Forschungsstrategien und einschldgiger me-
thodischer Verfahren erfolgen.

Die Bestimmung von >Religion< als Gegenstand der interpretativen Religions-
psychologie kniipft zunichst an eine >erfahrungstheoretische« Perspektive an
(2.2), welche spiter um eine >handlungstheoretische< (2.3) erweitert und ergénzt
werden soll, um schlieBlich beide Aspekte miteinander zusammenzufiihren. Bei
der Durchfiihrung der dieser Untersuchung zugrunde liegenden empirischen
Studie zeigt sich, dass eine Diskussion von >Erfahrung< und >Erfahren< nicht
losgelost werden kann von anderen grundlegenden wissenschaftlichen Grundbe-
griffen, wie z. B. >Handlung< und >Handeln«. Deswegen werden die erfahrungs-
theoretischen Uberlegungen zur Untersuchung von >Religion< mit der bereits in
verschiedenen Kontexten erprobten und ausdifferenzierten handlungstheoretisch
orientierten  Kulturpsychologie = kombiniert. Die  Ausfiihrungen  zur
Gegenstandsbestimmung religionspsychologischer Forschung in diesem Kapitel
haben zum Ziel, zumindest einen Eindruck davon zu vermitteln, welche
Mboglichkeiten und Chancen eine Verkniipfung einer sowohl erfahrungs- als
auch handlungstheoretischen Perspektive in sich birgt und welche erwartbaren
Probleme und Schwierigkeiten mit diesem kombinatorischen Arrangement
verbunden sind. Bisher wurde eine metatheoretische und methodologische
Kombination beider Ebenen des sozialwissenschaftlichen Erkenntnisbildungs-
prozesses nur unzureichend in empirisch fundierten Analysen von >Religion«
umgesetzt.
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Ein Blick in die wissenschaftliche Literatur zeigt jedoch, dass die entscheiden-
den Grundlagen dafiir bereits gelegt worden sind. Erfahrungstheoretische Ansit-
ze und Konzepte zur Gegenstandsbestimmung von >Religion als Erfahrung< ha-
ben eine gewisse Tradition, wenngleich diese auch nur einen verschwindend
geringen Teil der Literaturproduktion ausmachen. Die Verwendung eines sol-
chen Religionsbegriffs stellt allerdings ein gewisses Problem dar: »In der wis-
senschaftlichen Religionsforschung ist die Unterscheidung zwischen dem, was
man >Religion< nennen mochte, und dem, was man nicht so nennen mochte, der-
art kontrovers, dass nicht einmal Einigkeit iiber einen >Kernbereich des Religio-
sen< besteht« (Popp-Baier, 2007: 515). In den letzten Jahren hat sich gezeigt,
dass es trotz unzihliger wissenschaftlicher Bemiithungen bisher nicht gelungen
ist, das Wort >Religion< durch andere Begriffe oder Konzepte zu ersetzen oder
darauf zu verzichten. Daher ist man bei der Suche nach einem Gegenstand der
Religionsforschung permanent mit einer Heterogenitit und Pluralitit von mit-
einander konkurrierenden theoretischen Ansitzen und methodischen Untersu-
chungsweisen konfrontiert, die mittlerweile eine Vielzahl wissenschaftlicher
Disziplinen beschiftigen.

Eine solche Perspektive im Rahmen der Diskussion um den Gegenstand der
Religionspsychologie stellen erfahrungstheoretische Ansitze dar. Diese bilden
bei der Definition von >Religion« in den (allgemein) menschlichen Erfahrungen
einen angemessenen Ausgangspunkt fiir weitere Uberlegungen dar (ibid.: 516):
Dabei handelt es sich um Erfahrungen, die an sich bereits auf Bereiche des reli-
giosen Lebens verweisen oder die sich zu ihrer Beschreibung und Erkldrung auf
existierende Traditionen und Auffassungen von religiosen Glaubensgemein-
schaften sowie auf andere >institutionalisierte Bekenntnisformen< (Hahn, 1982)
berufen. Eine interpretative Religionspsychologie, die sich mit dem alltéiglichen
religiosen Leben und Handeln von Individuen auseinandersetzen mochte, sollte
sich demzufolge zunéchst mit einer Prézisierung des Religions- und Erfahrungs-

begriffs beschiftigen.

22 Religion als Erfahrung. Eine erfahrungstheoretische Begriffsbe-
stimmung

221 Einleitende Hinweise

Von >Erfahrung< oder >Erfahren< wird in unterschiedlichsten Kontexten und Zu-
sammenhingen gesprochen. Eine zum gegenwirtigen Zeitpunkt allgemein aner-
kannte und moglicherweise anerkennungsfihige Auffassung ist es, in Erfahrung

12
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neben einer wissenschafts- bzw. erkenntnistheoretischen auch eine fiir das all-
tagliche Handeln und Leben »unersetzliche und unhintergehbare Grundlage aller
verlasslichen Urteilsbildung« zu sehen (Schwemmer, 1987: 135). Mit anerken-
nungsfihig ist hier gemeint, dass selbst ein kundiger Leser aus den gegenwdrti-
gen wissenschaftlichen Diskursen und Reflexionen iiber diesen Begriff nicht
ohne Weiteres entnehmen kann, was man in den sogenannten >Erfahrungswis-
senschaften«< (u. a. Straub, 1989: 200) eigentlich darunter versteht. Dies gilt auch
dann, wenn moglicherweise von Vertretern verschiedenster Wissenschaftsdiszi-
plinen durchaus die Uberzeugung geteilt wird, dass ein Diskurs iiber Erfahrung
sowohl in grundlagentheoretischer als auch in methodologischer und methodi-
scher Hinsicht vonnéten sei, ja darin gar eine konstitutive Voraussetzung fiir das
Selbstverstindnis der modernen Sozial- und Kulturwissenschaften iiberhaupt
gesehen werden kann.

Menschliche Erfahrung entsteht nicht ex nihilo. Vielmehr ist sie »immer schon
durch vorausgehendes Verstindnis vermittelt, so dal wir nie zu einer noch nicht
schematisierten, nicht sprachlich verfaften >reinen< Erfahrung vorstofen kon-
nen« (Joas, 2004: 51). Die Vorstellung einer jeglichen Erfahrung vorausgehen-
den apriorischen Ebene stellt nach wie vor ein unhintergehbares Grunddatum
menschlicher Wirklichkeitserfassung dar. Bereits »Kant war darauf aufmerksam
geworden, dal Wirklichkeit nicht als eine unabhingig von menschlichen Er-
kenntnisleistungen zugingliche Gegenstandswelt >an sich< begriffen werden
kann« (Kambartel, 1972: 616). Problematisch und diskussionswiirdig bleibt je-
doch immer noch, was konkret mit dem Erfahrungsbegriff bei empirischen Un-
tersuchungen anzufangen ist. Zweifelsohne wiirde eine Rehabilitierung dieses
wissenschaftlichen Grundbegriffs dazu beitragen, die Verstindigungs- und Ar-
gumentationsprobleme in den einzelnen erfahrungswissenschaftlichen (Sub-)
Disziplinen, insbesondere sozial- und kulturwissenschaftlicher Provenienz, auf
ein gemeinsames Prinzip wissenschaftlicher Erkenntnisbildung zuriickzubinden.

Hierfiir konnte beispielsweise die gegenwirtige kulturwissenschaftlich orientier-
te Religionsforschung einen Beitrag leisten. So beschiftigte sich bisher ein
Grofteil der religionswissenschaftlichen Untersuchungen — vordergriindig unter
»sprach(handlungs-)bezogener< Perspektive — mit einer Definition und Konzep-
tionalisierung dessen, was es heift, >religids< zu sein oder einer >Religion< anzu-
gehoren (vgl. Popp-Baier, 2006, 2007). Der Erfahrung (zumal religidser) wurde
in diesen Untersuchungen bislang leider nur wenig Aufmerksamkeit geschenkt.

13
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Zu Recht konnte man diesbeziiglich z. B. mit den klassischen religionspsycho-
logischen Arbeiten von Leuba (1896), Starbuck (1899) und James (1902/1997)
fragen, welche Relationen zwischen Erfahrungen und Religion, Religiositit so-
wie Spiritualitit bestehen. Sicherlich wird man dabei schnell an die Grenzen der
Darstellbarkeit und Ausdrucksmoglichkeit stolen. Offensichtlich wird dieser
Zusammenhang immer dann, wenn es um die Artikulation und Deutung nicht-
alltidglicher, individueller Erlebnisse und Phdnomene geht, wie z. B. Erfahrun-
gen in Meditationen, Gebeten oder speziell visuellen bzw. auditiven Epiphanien.
Regelmifig kann bei der Analyse derartiger Berichte festgestellt werden, dass
dem um sprachliche Prizision und Plausibilitidt bemiihten Forscher allméhlich
der eigene Untersuchungsgegenstand aus den Hénden zu gleiten droht. Vor die-
sem Umstand schiitzt auch nicht der Einsatz bewéhrter und wissenschaftlich an-
erkannter methodischer Verfahren und Untersuchungsinstrumente. Eine kon-
struktive und kritische Auseinandersetzung mit dem Erfahrungsbegriff kann und
soll in diesem Sinne auch dazu verhelfen, den erfahrungsbezogenen Ansatz in
der kulturwissenschaftlichen Religionsforschung sowohl auf einer metatheoreti-
schen als auch auf einer methodologischen und methodischen Ebene zu konkre-
tisieren und zu prézisieren.

Auf eine ausfiihrliche Begriffsdarstellung von >Religion als Handlung< als
Komplementérprinzip zur erfahrungstheoretischen Bestimmung von Religion als
Untersuchungsgegenstand der Religionspsychologie wird an dieser Stelle ver-
zichtet (vgl. dazu z. B. Popp-Baier, 2007). Der Fokus dieses Abschnitts liegt
vielmehr auf dem (zumindest) in religionswissenschaftlichen Untersuchungen
bisher stréflich vernachlédssigten Konzept >Religion als Erfahrung<: Zunichst
werden der Religionsbegriff und seine kulturhistorische Entwicklung betrachtet
(2.2.2). Im Zuge der Darstellung wird herausgearbeitet, dass dieser Grundbegriff
der Religionsforschung unterschiedliche Konnotationen besitzt, im Allgemeinen
jedoch mit dem menschlichen Handeln und Tun in Beziehung steht.

Nach diesen begrifflichen Erkundungen sollen in einem zweiten Schritt die be-
griffs- und philosophiegeschichtlichen Grundbedeutungen des Erfahrungsbe-
griffs erortert werden. Dabei wird vorwiegend der Aspekt »alltagsweltlicher Er-
fahrung< (z. B. Straub, 1989: 199ff.) beleuchtet, der in der neuzeitlichen
Wissenschaftsgeschichte schon iiber eine lingere Zeit ein Schattendasein fristet,
was von einem defizitdren Selbstverstindnis in den modernen Sozial- und Kul-
turwissenschaften herriihrt (2.2.3). Es wird auBlerdem ersichtlich, dass, wenn in
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der zeitgendssischen Wissenschaft von diesem Grundbegriff die Rede ist, es sich
meist um ein empirizistisch verengtes Verstindnis von Erfahrung handelt.

Daher soll mithilfe eines erweiterten holistischen Erfahrungsbegriffs, der (auch)
alltagsweltliche Erfahrungen von Individuen im Prozess der sprachlichen Arti-
kulation und praktischen Selbst- und Weltvergegenwirtigung einbezieht, ein
Weg aufgezeigt werden, welcher aus einem strengen Empirizismus herausfiihren
kann. Ein solches erweitertes Verstindnis ist schon deshalb unumgénglich, weil
Erfahrung und Handeln von Individuen untrennbar miteinander verbunden sind.
In einem dritten Schritt soll dann die besondere Qualitit der Erfahrung von Reli-
gion bzw. >religioser Erfahrung« untersucht werden, wobei sich schnell zeigen
wird, dass sich die Rede von und iiber Religion durch eine spezialisierte Sprache
auszeichnet. Den »>alltagsweltlichen Erfahrungen< kommt in den verschiedenen
erfahrungsbezogenen Ansitzen zur Erfassung und Analyse von religiosen Erfah-
rungsweisen eine besondere Bedeutung zu (2.2.4). Die iiberblicksartige Darstel-
lung von ausgewdhlten erfahrungsorientierten Ansitzen der Religionsforschung
bildet schlieBlich eine Grundlage fiir die interpretative, erfahrungs- und hand-
lungstheoretisch fundierte, empirische Religionspsychologie, wie sie in dieser
Untersuchung umgesetzt wird (2.3).

222 Etymologische und kulturhistorische Anmerkungen zum
Religionsbegriff

Eine notwendige Voraussetzung fiir die Auseinandersetzung mit der Expansion
und Ausbreitung von Gegenwartsreligionen bildet die begriffs- und theoriege-
schichtliche sowie kulturhistorische Erkundung des Wortes >Religion<. Was
heifit es eigentlich, einer >Religion< anzugehoren oder sich aus bestimmten
Griinden als >religids< zu bezeichnen? Schon ein erster Blick in die gegenwirti-
ge wissenschaftliche Literatur offenbart dem Leser ein ambivalentes Bild: Wih-
rend einige Autoren dafiir plddieren, den Religionsbegriff in der Religionsfor-
schung génzlich abzuschaffen, da das Aufstellen einer als allgemeingiiltig
anerkannten Definition von >Religion< nicht moglich erscheint (vgl. u. a. Popp-
Baier, 2007; Smith, 1978), sehen andere Autoren noch eine gewisse Chance dar-
in, zumindest den Begriff dahingehend zu retten, dass man — im Bewusstsein der
vielfiltigen Gebrauchsweisen und Bedeutungshorizonte — gewisse Einschrin-
kungen und Begrenzungen bei der Verwendung dieses Begriffs mit zu reflektie-
ren und geeignete Forschungsmethoden und Forschungsperspektiven zu wihlen
hat (vgl. u. a. Matthes, 1992a/2005, 1993/2005).

15
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Hinzu kommt regelmifig noch das Problem, dass es sich bei diesem Begriff
weder um einen Fachausdruck noch um ein originédres Konstrukt der Theologie,
Religions- oder Kulturwissenschaften selbst handelt, sondern der Gebrauch die-
ses Wortes und seiner Derivate sich im Laufe der Kulturgeschichte kontinuier-
lich gewandelt haben. Diese Verdnderungen konnen auf die sozialen und kultu-
rellen Gepflogenheiten' und Gebrauchsweisen des alltiglichen Sprechens,
Handelns, Denkens etc. zuriickgefiihrt werden. Ungeachtet der unzéihligen und
vielfiltigen empirischen Varianten und historischen Erscheinungsformen wird
»Religion< zumeist als ein allgemeiner Oberbegriff fiir kulturell differente und
z. T. nicht vergleichbare Lebensformen und Diskurse, Kontexte und Situationen,
>Erfahrungsrdume und Erwartungshorizonte< (Koselleck, 1989) verwendet.

Typischerweise wird darunter schlieBlich eine institutionalisierte gesellschaftli-
che und/oder privatisierte Lebensbewiltigungspraxis im Umgang mit alltagli-
chen und nicht-alltiglichen Ereignissen, Widerfahrnissen und Kontingenzen ver-
standen, ebenso werden aber darunter auch Erfahrungen einer als heilig,
letztgiiltig absolut oder transzendent bezeichneten Wirklichkeit subsumiert, die
ein orientiertes Handeln ermdglichen und dem kollektiven und individuellen
Leben, welches stets an spezifische Vorstellungen und Einstellungen gebunden
ist, »Sinn< verleihen (vgl. u. a. Chakkarath, 2007a; Feil, 1986; Mensching,
1986). Bezogen auf die wissenschaftliche Erforschung von >Religion< heif3it das
dann, dass derjenige, der sich auf eine wissenschaftliche Erforschung von >Reli-
gion< und >Religiositit< einldsst, sich zwangsldufig mit einer Vielzahl unter-
schiedlicher, einander oft widerstreitender Forschungsinteressen und Betrach-
tungsweisen sowie mit damit einhergehenden Verstindigungs- und
Ubersetzungsschwierigkeiten bei deren Definition und Verwendung auseinan-
derzusetzen hat (u. a. Popp-Baier, 2007). Die folgenden Uberlegungen dienen
einerseits der Reflexion und kritischen Wiirdigung der unterschiedlichen Ver-

' An dieser Stelle kann nicht auf die mittlerweile kaum noch iiberblickbare Heterogenitit

und Pluralitit géngiger Kulturbegriffe und -definitionen eingegangen werden (fiir einen
Uberblick vgl. Eagleton, 2001; Straub, 2007a; Thomas, 2003a; Weidemann & Straub,
2000). Den Ausfiihrungen in dieser Untersuchung wird folgende (Arbeits-)Definition
zugrunde gelegt: Kulturen werden verstanden als die das Handeln, Denken, Fiihlen, Erin-
nern und Erfahren leitende Zeichen-, Symbol-, Wissens-, Werte- und Uberzeugungssyste-
me, die Individuen und Gruppen von Individuen mit differenten, moglicherweise partiell
inkompatiblen, situationsflexiblen Deutungs- und Reaktionsmustern >ausstatten< und diese
entsprechend >befdhigen< und wechselseitige Prozesse des Austauschs und Verstehens er-
leichtern, hidufig aber auch erschweren konnen.
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wendungsweisen des Religionsbegriffs. Andererseits werden mogliche Losungs-
ansitze vorgestellt, wie der problematische Begriff >Religion< noch zu retten ist.

Es herrscht mittlerweile Konsens dariiber, dass das moderne Verstindnis von
>Religion« als bildungssprachlicher Begriff erst sehr spit, genauer gesagt in der
Neuzeit, Einzug in die europdische Kulturgeschichte gehalten hat (vgl. z. B.
Feil, 1986; Matthes, 1993/2005; Smith, 1998; Tenbruck, 1993). Strittig ist hin-
gegen, ob es entweder — wie Feil (1986) behauptet — erst in der Neuzeit zu einer
Neubildung des Religionsbegriffs als einem Allgemeinbegriff gekommen ist
oder ob — so Tenbruck (1993) — von einer kontinuierlichen Genese eines >kultu-
rellen Konzeptes< von »religio« auszugehen ist. Mit ziemlicher Sicherheit kann
jedoch angenommen werden, dass — wie in verschiedenen Untersuchungen ge-
zeigt wurde (vgl. u. a. Feil, 1986, 2007; Smith, 1998) — das heutige (moderne)
Verstdndnis nicht exakt vergleichbar ist mit dem Bedeutungsgehalt und der Ge-
brauchsweise des auf lateinischen Ursprung zuriickgehenden Wortes »religio«
(sowie entsprechender Komposita und Derivate). Auch kann nicht von einem
urspriinglichen Allgemeinbegriff ausgegangen werden. Ebenso konnte der ety-
mologische Ursprung und die Herkunft des terminus technicus >religio« bis dato
nicht hinreichend geklirt werden. SchlieBlich geht man davon aus, dass es sich
dabei um einen relationalen Handlungsbegriff handelt: Der handelnde Mensch
war als erfahrendes Subjekt durch die Einhaltung von Gebriuchen, Riten und
Traditionen gegeniiber den romischen Gottheiten verpflichtet und wird bei miss-
brauchlicher Verwendung und bei Auflerachtlassung entsprechender Gepflogen-
heiten und Sorgfaltspflichten von den Géttern bestraft.

Zu einer solchen Begriffsbestimmung gelangt Feil (1986: 63) bei der Untersu-
chung des antiken Begriffspaares »superstitioc (einem andauerndes Beten, Fa-
sten und Opfern) gegeniiber >religio« (Ausrichtung vorgenannter kultischer
Handlungsweisen und Bréduche auf die Verehrung der Gottheiten sowie deren
Vereinbarkeit mit dem Alltagsleben). In diesem Kontext wurde jedoch nicht un-
bedingt und in jedem Fall zwischen dem >profanen< Alltagsleben und den >heili-
gen« Pflichten gegeniiber den Gottern unterschieden. Damit handelte es sich bei
dem Begriff »religioc um einen zwar wichtigen, keinesfalls aber fiir die Romer
herausragenden Begriff. Ein griechisches Pendant ist nicht iiberliefert, so dass
der Religionsbegriff nicht kulturhistorisch exakt auf antike und griechische kul-
turelle Lebensformen und damit verwobene Uberzeugungen und Handlungsori-
entierungen iibertragen werden sollte (u. a. Antes, 1992: 1543f.).
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Ein entsprechendes sprachliches Pendant hitte jedoch vermutet werden konnen,
da das Griechische die unmittelbare Sprache christlicher Verkiindigungspraxis
war. Fest steht aber, dass der Begriff »religioc zumindest im Friihchristentum
nicht zum Begriffsrepertoire der christlichen Gldubigen zéhlte. Selbst wenn man
— wie heute iiblich — vom Christentum als >Religion< spricht und versucht, die-
sen Begriff auf das frithe und mittelalterliche Christentum anzuwenden, kann
man feststellen, dass diese Etikettierung mit den entsprechenden Selbstbezeich-
nungen in den apologetischen Texten der friihen christlichen Autoren dieser Zeit
— wie z. B. fides<, »secta< und »lex<, nicht aber >religioc — nicht identisch ist
(ibid.). Von »religio« wurde immer nur dann gesprochen, wenn es um die (apolo-
getische) Verteidigung und Legitimation der eigenen Lehrauffassung (sog. »reli-
gio vera<) gegeniiber anderen (nicht-christlichen) Aussagen (>superstitiones«)
ging.

Wihrend im frithen Christentum unter »>religio« die >Gottesverehrung<, >Gottes-
sorgfalt< und >Gottesbeachtung« (Feil, 1986: 81) verstanden wurde, fand dieser
Begriff im mittelalterlichen Sprachgebrauch vor allem im Zusammenhang mit
der spezifischen kulturellen und institutionalisierten Lebensform der Gottesver-
ehrung, dem religiosen >Ordens, seine Verwendung (z. B. Smith, 1998). An die-
sen Bedeutungen des Religionsbegriffs @nderte sich iiber die Friith- und Spét-
scholastik bis hin ins 15. Jahrhundert nichts. Stattdessen erlangte »fides< eine
stirkere Prignanz (Feil, 1986: 98f.). Diesbeziiglich ist der Einwand von Ten-
bruck (1993) gut nachvollziehbar, dass das im frithen Christentum aus dem La-
teinischen iibertragene >religio< schon eine allgemeine Bedeutung und normative
Verwendungsweise in sich getragen haben muss (zumindest in der Verwendung
von >religio vera< und religio falsa<). Dies trifft insbesondere dann zu, wenn
man annimmt, dass die Verwendung des Religionsbegriffs im Sinne der >Gottes-
verehrung« die generelle Moglichkeit bot, im allgemeinen Sprachgebrauch nicht
mehr allein die eigenen Regeln, Briauche und Traditionen, sondern damit auch
die Gesinnungen und Uberzeugungen der Anderen und Fremden zu bezeichnen,
die es aufgrund der Verteidigung eigener Lehrauffassungen abzuwehren galt.

Damit bot sich fiir die christlichen Autoren nicht nur die Mdglichkeit einer Ab-
grenzung von anderen und fremden kulturellen Lebensformen der damaligen
Zeit, sondern auch ein Weg zur Selbstreflexion und Selbstvergewisserung iiber
das eigene Gedankengut. Problematisch an Tenbrucks (1993) These und
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Schlussfolgerung ist jedoch der Mangel an historisch-kritischen Belegen (z. B.
Popp-Baier, 1998: 12).

Zu einer Verdnderung im Sprachgebrauch und einer Neubildung von »religio« als
einem Allgemeinbegriff kam es nach Feil (1986) nachweislich in den Texten ei-
niger Humanisten, nach Smith (1998) insbesondere in den Texten der Koloniali-
sten des 16. Jahrhunderts, deren Autoren immer nach Haltungen und Praktiken
suchten, welche mit dem Christentum in irgendeiner Weise verglichen werden
konnten (Popp-Baier, 2007: 516f.). Feils (1986) Untersuchungen der Texte der
Humanisten ergaben hingegen, dass z. B. bei Besarion anstatt von einer >Gottes-
verehrung« eher von einer Zugehdrigkeit zu einer bestimmten hoheren Wirklich-
keit und bei Marsilio Ficino von einer gottlichen Vorsehung und Fiirsorge fiir
den Menschen gesprochen wird. Damit wird keine Handlung oder Haltung ge-
geniiber dem Gottlichen mehr hervorgehoben, sondern eine anthropologische
Grundbestimmung des Menschen im Sinn géttlicher Wirklichkeit vorgenom-
men. Auch mit der Reformation hat sich der Wortgebrauch nicht grundlegend
verindert, obschon der Begriff von den Reformatoren freilich verwendet wurde.
Theologisch wurde unterdessen von .fides< als dem (gerechtfertigten) religiosen
Glauben gesprochen.

Die sreligio< fand lediglich eine Akzentverschiebung dahingehend, dass sie als
innerer Glaubensvollzug im Sinne ihrer urspriinglichen Bedeutung als >Gottes-
verehrung< von der abzulehnenden duBerlichen Werkgerechtigkeit abgegrenzt
und dieser gegeniibergestellt wird (Feil 1986). Diese These kann z. B. gestiitzt
werden mit den grof3en reformatorischen Schriften. Nach Feil (1986: 244) wurde
der Begriff religio im Sinne des neuzeitlichen Allgemeinbegriffs, also in der
Bedeutung, dass »>Religion< einen Oberbegriff fiir eine allen Volkern zu allen
Zeiten bekannte kulturelle Lebensform und (Glaubens-)Uberzeugung darstelle,
welche durchaus verschiedene Namen tragen und sich in verschiedenen Er-
scheinungsformen reprisentieren konne, erstmalig von Melanchthon und Luther
verwendet. Mit .religioc wurde jedoch nicht die eigene (Lebens-)Auffassung,
sondern meist die abzulehnende Fremdposition der franzdsischen Humanisten
beschrieben.

»Der Ubergang zu einer neuzeitlichen Konzeption von Religion, bei der der Terminus >reli-
gio/Religion« so abstrahiert und universalisiert gebraucht wird, da er zur Bezeichnung der
jeweiligen Uberzeugung und zur Bezeichnung eines gemeinsamen Kerns der verschiedenen

Uberzeugungen dienen kann, findet sich demgemif in der Aussage Melanchthons iiber die
franzosischen Weltweisen, in der ein neuzeitliches Verstindnis grundsitzlich formuliert wor-
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den ist, ohne da} sich der Nachweis erbringen 146t, dal jemand eine solche Konzeption
tatsidchlich vertreten hat« (Popp-Baier, 1998: 13).

Stattdessen lassen sich, so Feil (1986), eine Reihe anderer wichtiger Begriffe in
den philosophischen und theologischen Texten finden, die spéter in den Religi-
onsbegriff als Bedeutungs- und Sinnkonstituenten einmiindeten. Dazu gehoren
u. a. >secta« (lat. Gefolgschaft) und ,lex< (lat. Gesetz), welche dem Kontext der
Astrologie entlehnt wurden (ibid.: 274f.).

»Wihrend also fiir eine apologetische Betrachtung die verschiedenen Uberzeugungen nicht
gleichrangige Realisierungen eines Genus sind, wéhrend sich der christliche Glaube im Grun-
de tiberhaupt nicht einem Genus >Glaube< unterzuordnen vermag, sondern von ihm her alle
anderen Uberzeugungen eben nicht als >Glaube<, sondern als > Aberglaube<, nicht als >religiox,

sondern als >superstitio< bewertet werden, erscheint er in astrologischer Betrachtung schlicht
als eine Art unter anderen« (Feil, 1986: 279).

Ein weiteres Datum der Herausbildung eines Religionsbegriffs im Sinne einer
Sammelbezeichnung fiir jeweils eine (Glaubens-)Uberzeugung stellt die Ausein-
andersetzung mit dem Konzept der »natiirlichen Religion< insbesondere wihrend
der Aufkldrung, Romantik sowie im deutschen Idealismus dar, welche zwei am-
bivalente Positionen hervorgebracht hat (u. a. Popp-Baier, 2007: 517): die »Ver-
innerlichung« und >Universalisierung< christlicher Handlungspraxis. Einerseits
wird damit die rationale, apologetische Legitimation der eigenen religidsen
Uberzeugungen und Praktiken verstanden sowie dass jeder Mensch ein Recht
dazu habe, sich mithilfe von Methoden der Introspektion seiner eigenen >Religi-
onc< selbst bewusst zu werden. Dabei wird >Religion< als etwas >Innerliches<,
»>Glaube«, >Uberzeugung< und >Moral< sowie >Anschauung und Gefiihl< be-
stimmt (siehe Abschnitt 2.2.4). Diese Auffassung prigte insbesondere im 20.
Jahrhundert den alltdglichen Sprachgebrauch. Andererseits wird damit aber auch
die Auffassung vertreten, dass alle Religionen einen gemeinsamen Wesenskern
besidBen. Diese in der kolonialistischen Kulturanthropologie entwickelte zweite
Position, welche die Entwicklung der Religionswissenschaften im 19. Jahrhun-
dert mit prigte, stellt eine Grundlage des Konzeptes >Weltreligion« (z. B. Hutter,
2006) dar:

»Erst mit Hilfe dieses Allgemeinbegriffs kann von einem gemeinsamen >Wesen« verschiede-
ner >Religionen« ausgegangen werden, die wiederum nur verschiedene Ausprigungen und

Manifestationen dieses gemeinsamen >Wesens«< darstellen. Die christliche Religion kann nun
als der optimale Sonderfall dieser allgemeinen Religion gedacht werden, oder es kann davon
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ausgegangen werden, dass alle Religionen auf ihre eigene Manier Auspriagungen von >Religi-
on« darstellen, ohne daf} hier Wertungen vorzunehmen sind« (Popp-Baier, 1998: 16).
Letztlich ist die Herausbildung und Verwendung von »religio« als einen neuzeit-
lichen Allgemeinbegriff und die damit einhergehende Semantik von einem ge-
meinsamen >Wesenskern« verschiedener Religionen, die als vielféltige Auspri-
gungen und Erscheinungsformen desselben einen Wesenskerns angesehen
werden, mit dem prinzipiellen Problem kulturvergleichender Forschung kon-
frontiert, dass Fremdbeschreibungen und Vergleiche dieser Art eben meist auf
einer eingeschridnkten >nostrozentrischen< Perspektive (Matthes, 1993/2005) be-
ruhen. Wenngleich auf Basis des heutigen Kenntnisstandes keine Einigkeit dar-
iiber erzielt werden kann, ob sich der Religionsbegriff erst in der Neuzeit als ein
allgemeiner Oberbegriff — mit eher geringerer Bedeutung — herausgebildet hat
(Feil, 1986) oder ob sich im Verlauf der Geschichte des Christentums in den phi-
losophischen und theologischen Texten verschiedene Ansitze fiir eine Genese
dieses Allgemeinbegriffs zur Verteidigung und Legitimation der eigenen Lehr-
auffassung finden lassen (Tenbruck, 1993), ist zumindest eine gemeinsame Posi-
tion erkennbar: Ubereinstimmend wird von der Mehrheit der Autoren festge-
stellt, dass die Urspriinge des Religionsbegriffs im frithen Christentum zu finden
sind und die weitere Entwicklung dieses Begriffs sich in diesem Erfahrungsraum
und Erwartungshorizont bewegte. Das frithe Christentum aber, das in seiner
Verkiindigungssprache, dem Griechischen (wie auch in den auflereuropdischen
Kulturen), kein dquivalentes Pendant fand, entlehnte das Fremdwort .religio«
dem romisch-lateinischen Kontext und benutzte dieses Wort zunéchst als einen
Fremdbegriff. Damit stellt die Einfilhrung dieses Begriffs in der abendlidndi-
schen Kultur eine spezifische kulturelle Ubersetzungsleistung dar, welche nur
vor einem bestimmten kulturellen Hintergrund, ndmlich der Bedeutung als
Handlungsbegriff >Gottesverehrung<, verstanden werden kann. Alle Versuche
einer Projektion des neuzeitlichen Sprachgebrauchs in die antike Situation sowie
jegliche Fremdbezeichnungen, wie z. B. srdmische« und »griechische Religions,
miissen daher nicht nur ins Leere laufen, sondern werden der urspriinglichen
Bedeutung des Religionsbegriffs keinesfalls gerecht (Tenbruck, 1993).

Und noch eine andere Beobachtung kann in diesem Zusammenhang gemacht
werden. Wihrend in den Darstellungen der Apologeten sreligio< noch als eine
aus der Selbstreflexion entstandene Verteidigung der eigenen (Glaubens-)
Uberzeugungen verstanden werden kann, wird er in der Reformation insbeson-
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dere durch Melanchthon und Luther als eine kategoriale Fremdbezeichnung und
Stereotypisierung der Anderen und Fremden, ndmlich der franzdsischen Huma-
nisten, verwendet. Durch diese normative Festsetzung erhielt der Religionsbe-
griff die Funktion eines (kulturellen) >Differenzbegriffes< (Popp-Baier, 1998:
19ff.): Nach Matthes (1993/2005: 227) macht es wenig bis gar keinen Sinn, im-
mer wieder nach noch umfassenderen Definitionen und begrifflichen Bestim-
mungen von >Religion< zu suchen, bei denen von vornherein absehbar ist, dass
dies letztlich und beinahe zwanglédufig in einen >definitorischen Drahtseilakt«
miinden wird.

Der Bedeutung von »Religion« als Allgemeinkonzept stellt Matthes (ibid.: 228f.)
das Kriterium der »Differenz« gegeniiber. Es kann als eine religionsgeschichtli-
che Manifestation eines solchen Differenzkonzeptes angesehen werden, dass
>Religion« als ein Zeichen fiir den eigenen Christlichkeitsanspruch einer (vor-
nehmlich) protestantischen Laienschaft gegeniiber der institutionellen Verfasst-
heit von Kirche« (ibid.: 227f.), insbesondere seit der Reformationszeit, betrach-
tet wurde. Eine Differenzierung zwischen >Religion< im Gegensatz zur >Kirche«
lasst sich aber auch schon vor der Reformationszeit nachweisen. So wurde be-
reits mehrfach gezeigt, dass schon im 12. Jahrhundert zwischen einer sich von
der Geschichte abwendenden >Klerikerkultur< einerseits und einer die ritterlich-
hofische Welt repridsentierenden, sich fiir die weltlichen gesellschaftlich-
historischen Geschicke interessierenden >Laienkultur< andererseits unterschie-
den wurde (Popp-Baier, 1998: 20).

Somit konnten sich die Laien (spéter die Protestanten) gegeniiber den Klerikern
darin behaupten, dass sie ein eigenstindiges Gottesverhiltnis als die fiir sie
grundsitzliche Ansicht vom weltlichen Leben definieren. SchlieBlich konnte
man diese Differenzierung auch als eine Folge des Investiturstreits aus dem 11.
Jahrhundert ansehen (ibid.): »> Kirche< steht fiir eine institutionelle, mit einer
»offiziellen Eigentheorie« ausgestattete Wirklichkeit, die beobachtbar, abmessbar
und somit auch definitorisch fassbar ist; >Religion« steht fiir eine kulturelle Pro-
grammatik, die einen Moglichkeitsraum absteckt« [Hervorhebung im Original]
(Matthes, 1992a/2005: 212). Im Laufe der weiteren geschichtlichen Entwicklung
des Christentums wird dieser Moglichkeitsraum aus Sicht ihrer institutionellen
und dogmatischen Verfasstheit als Fehlleistung betrachtet, welche — so behaup-
ten dies jedenfalls einige Sékularisierungstheoretiker — folglich zu einer zuneh-
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menden Individualisierung und Privatisierung von >Religion« fithren wiirde (vgl.
z. B. Casanova, 1994; Joas & Weigandt, 2007).

SchlieBlich kann nach dieser kurzen etymologischen und kulturhistorischen
Riickfrage zum Religionsbegriff festgestellt werden, dass das Wort >Religion«
seit ldngerer Zeit als eine Art Oberbegriff sowohl fiir die eigene wie auch fiir die
fremde Position fungiert. Matthes (1993/2005) weist auerdem darauf hin, dass
der Begriff >christliche Religion< in der westlichen, europiischen kulturge-
schichtlichen Entwicklung seit der Reformation ein in sich tiberaus differenzier-
tes und konfessionell verschiedenartiges Christentum bezeichnet und dass des-
sen Verallgemeinerungscharakter auch die Moglichkeit in sich barg, damit etwas
»ganz Anderes<, zundchst >Unvergleichbares<, >Fremdes<, >Missions- und Zivili-
sationsbediirftiges< zu bezeichnen. Dieses Konzept einer »christlichen Idealformc«
(ibid.: 227f.) und die Ausweitung des Allgemeinbegriffs auf nicht-christliche
kulturelle Lebensformen, Weltanschauungen und Handlungsorientierungen stellt
letztlich auch ein ernst zu nehmendes und prinzipielles methodisches Problem
des Kulturvergleichs dar (8.3). Ahnlich problematisch erweist sich auch die
sprachgeschichtliche Riickfrage zum Erfahrungsbegriff.

223 Erfahrung als defizitires Konzept in den empirischen Sozial- und
Kulturwissenschaften und die Bedeutung von alltagsweltlicher
Erfahrung

Auf die Begriffe >Erfahrung< oder >Erfahren< st6ft man nicht erst in wissen-
schaftlichen Abhandlungen. Das Wort >Erfahrung< gehort zum allgemeinen
Grundwortschatz beinahe aller Sprachen. Im allgemeinen deutschen Sprachge-
brauch konnen gegenwirtig (mindestens) drei Bedeutungsnuancen unterschie-
den werden: >Erfahrung< oder >Erfahren< kann als ein >Wahrnehmen« oder >Ver-
nehmenc, als >Erlebnis< oder >Erleben< sowie als eine Auszeichnung fiir die
Herausbildung eines spezifischen Wissens iiber Situationen, Personen oder
menschliche Aktivititen und Fihigkeiten angesehen werden, das aufgrund des
kontinuierlich fortschreitenden Durchlebens, Wahrnehmens und Erlebens im
Wandel der Zeit zunimmt oder abnimmt. Auf diese beiden Bedeutungen konnte
man auch ohne Verlust auf sprachliche Prizision verzichten, wenn man deren
semantischen Bedeutungsgehalte durch die dabei verwendeten Grundbegriffe
ersetzt, wie z. B. durch >wahrnehmenc, >erleben<, >empfindenc, >fiihlen« etc.

Auch die sprachgeschichtliche Riickfrage fiihrt zu keiner nennenswerten neuen
Erkenntnis. Eine erste urkundliche Erwihnung wird auf das 9. Jahrhundert
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n. Chr. datiert: Ableitung von »evarn« (mittelhochdeutsch) und »irfaran« (alt-
hochdeutsch) (Kluge, 2002: 253). Das deutsche Wort »erfahren« bedeutete
urspriinglich so viel wie »durchreisen«, »ein Land kennenlernen« bzw.
allgemein »kennenlernen«, weiterhin auch »erfahren«, »erreiten«, »im Gehen
erlangen« und »einholen« (Grimm & Grimm, 1854-60, Bd. 3, 788-794). Zu
einem dhnlichen FErgebnis konnte man in analogen Untersuchungen der
geschichtlichen Entwicklung in anderen Sprachen gelangen, um mdogliche
(kulturelle) Ubersetzungen des Nomens bzw. Verbs >erfahren< zu erfassen (vgl.
z. B. »experiences<, expérience< und >ervaring<). Es zeigt sich, dass >Erfahrenc«
ganz im Sinn der Bedeutung des Grundwortes >fahren< eng mit einer
Fortbewegung von einem Punkt zum anderen zusammenhingt. In diesem Sinne
hat das Verb >erfahren< die Bedeutung von »etwas in Erfahrung bringens, also ein
Erkunden, Erforschen und Erwandern eines vormals fremden Landes sowie
einer Person oder eines Dings durch Zugewinn von stirkerer Vertrautheit und
Intimitdt. Seit dem 15. Jahrhundert ist das Partizip erfahren als >bewandert< und
»klug« nachgewiesen. Nach neuzeitlichem Sprachempfinden bezeichnet es soviel
wie »des bloszen gewahrens und vernehmens der dinge, ohne dasz ein fahren
und forschen vorausgieng« [Hervorhebung im Original] (ibid.: 790), also ein
»>Sich-Auskennen< und >Bewandertsein<. Damit kann >Erfahrung< auch mit einer
Lebensweisheit und Klugheit in Verbindung gebracht werden. Hierbei wird nicht
nur deutlich, dass sich die urspriingliche Semantik iiber die Zeit hinweg
gewandelt hat, sondern dass diese Grundbedeutung neuzeitlich eine
ungeniigende Reduktion erfahren hat.

Auch die philosophiegeschichtliche Beschiftigung mit diesem anthropologi-
schen Grundbegriff hat zu unterschiedlichen Antworten gefiihrt. Die wohl be-
kannteste klassische Auffassung stammt von Aristoteles, die hier ausfiihrlich
diskutiert werden soll. Auf seinen Begriff und dessen Rezeptionsgeschichte wird
im Folgenden zuriickgegriffen, weil sich darin prinzipiell ein GroBteil der Be-
deutungsdimensionen widerspiegelt, die in der zeitgendssischen Diskussion im-
mer noch von ausschlaggebender Bedeutung sind. Der aristotelische Begriff
wird auBerdem angefiihrt, weil dieser — im Gegensatz zum modernen wissen-
schaftstheoretischen Sprachgebrauch — nicht nur explizit auf das Verhiltnis zwi-
schen >Erfahrung< (empeiria) und verschiedenen anderen Formen des »Wissens<
(episteme) sowie der Kunstfertigkeit (fechne) eingeht, sondern weil dessen Ver-
stindnis von >Erfahrung<« — wenn er sich eben auf die »erworbenen Fihigkeiten
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des Menschen, auf ein Geiibtsein in ..., ein Vertrautsein mit ...« [Hervorhebung
im Original] (Kambartel, 1972: 610) bezieht — dem modernen Sprachgebrauch
und der neuzeitlichen Wissenschaftssprache bereits sehr nahe kommt.

Gewiss konnen damit nicht alle Aspekte der Diskussion des Erfahrungsbegriffs
aufgedeckt werden. Aus den Ausfithrungen von Aristoteles kann schlieflich ge-
folgert werden, dass »alltagsweltliches Erfahren«< eine entscheidende Vorausset-
zung auch fiir den wissenschaftlichen Erfahrungs- und Erkenntnisprozess dar-
stellt (Straub, 1989: 202f.). Dies ldsst sich an vier Bedeutungsaspekten zeigen.
Erstens beschreibt Aristoteles im ersten Buch seiner Metaphysik >Erfahrung« als
die grundlegende aus Erinnerung erwachsene Fahigkeit des Menschen:

»Aus der Erinnerung erwichst den Menschen die Erfahrung; viele Erinnerungen desselben
Gegenstandes bewirken die Kraft einer Erfahrung, und die Erfahrung scheint beinahe der
Wissenschaft und Kunst gleichzustehen; wenigstens entwickelt sich bei dem Menschen die

Wissenschaft und Kunst aus der Erfahrung« (Aristoteles’ Metaphysik, Buch A, Kap. 1, Abs.
980b-981a; iibersetzt von Kirchmann, 1871: 11).

>Erfahrung« stellt fiir Aristoteles ein Konnen oder Wissen dar, das sich in kon-
kreten explizit genannten Wissensformen, wie z. B. in der Wissenschaft oder
Kunst durch deren wechselseitige Beziehungen konkretisieren lisst. Ein Indivi-
duum hat ein Wissen dariiber, wie bestimmte Sachen funktionieren oder zu
funktionieren haben. Man erinnert sich an den einen oder anderen einschldgigen
Fall. Aus der Erinnerung und Ubung an diese Gegebenheiten iiber lingere Zeit
hinweg resultiert ein >Sich-Auskennen iiber< und ein >Sich-Verstehen auf< eine
Sache oder ein Tun. Die grundlegende Bedeutung von Lebens->Erfahrung« er-
klart sich aus der wiederholten Wahrnehmung von gleichartigen sinnlichen Ein-
driicken und wiederholend wahrgenommenen »Situations- bzw. Phinomenzu-
sammenhidngen« (Haeffner, 2004: 18). So ist es beispielsweise moglich, wie
Aristoteles ausfiihrt, aus einer Vielzahl von Erinnerungen an Wahrnehmungen,
Empfindungen und Erlebnissen eines einzelnen Gegenstands oder einer Person
auf eine allgemeine Auffassung zu schlieen, wobei

»schon das erste oder vorherige Mal ein Fall von vielen gleichartigen Fillen war, auf die man,
als auf identische, zuriickkommen kann [.]. Erfahrungen machen heifit, daf sie sich in einem

ansammeln und selbst zu einem Ergebnis organisieren bzw. dal man sie sammelt und daraus
eine Art von informellen Schliissen zieht« (Haeffner, 2004: 19).

Das Zustandekommen solcher Erfahrungskonglomerate betont auch Aristoteles
(1871); wie Kirchmann in seiner Ubersetzung kommentiert. Nach ihm steht zwi-
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schen der Kenntnis des Einzelnen und dem Allgemeinen die >Erfahrung« als et-
was Drittes, gewissermaBen als ein Bindeglied:
»Allein es giebt nicht ausser dem Einzelnen und dem Allgemeinen; die Menge des Einzelnen
kann hier keinen Unterschied machen; deshalb ist diese Erfahrung entweder Kenntniss des
Einzelnen oder des Allgemeinen, und offenbar gehort sie schon der letzteren an. Wenn A. die
Erfahrung als die Kenntniss des Vielen eines Gegenstandes bezeichnet, so ist in diesem Eines
schon das Allgemeine enthalten« (Aristoteles’ Metaphysik, Buch A, Kap. 1, Abs. 980b-981a;
iibersetzt von Kirchmann, 1871: 11f.).

Die konkreten Fihigkeiten, durch die sich die »empeiria< auszeichnet, wird von
ihm als ein >Wissen des Besonderen« angesehen, also einer »Beherrschung eines
Handlungsschemas, in der Regel einer Unterscheidung, zumal in den Fillen, in
denen dazu eine in vielen konkreten Situationen gewonnene Ubung oder Fall-
kenntnis« gehort (Kambartel, 1972: 610).

Der aristotelischen Metaphysik ldsst sich noch eine zweite Beobachtung ent-
nehmen, die ebenso fiir alle weiteren Uberlegungen relevant ist: Das Erfah-
rungswissen eines Erfahrungssubjekts wird bei ihm charakterisiert als eine
»einmal erworbene und fortan geiibte Fihigkeit sicherer Orientierung, das Vertrautsein mit
»alltiglichen< Handlungs- und Sachzusammenhéngen ohne Rekurs auf ein dazu unabhingig
erworbenes theoretisches bzw. wissenschaftliches Wissen. Der Mensch, von dem man sagt,
dal er iiber Erfahrungen >verfiigt<, ist ein sich in vielen und unterschiedlichen Situationen
auskennender Mensch, sein Wissen ist ein Wissen vieler >Fille< und der Art und Weise, dieses
Wissen auf jeweils >neue< Fille und Situationen anzuwenden. Eben deswegen wurde von Ari-
stoteles auch unter Bevorzugung von Beispielen aus der medizinischen Praxis Erfahrung als
ein in einer vortheoretischen Praxis wurzelndes »Wissen des Besonderen< bezeichnet, als ein
Vertrautsein mit und ein Beherrschen von Unterscheidungen und Orientierungen, die unmit-
telbar aus der Praxis des Unterscheidens und der selbst als eine unterscheidende Handlung
aufgefalten Orientierungsleistung hervorgehen« (Mittelstrall, 1974: 69; zitiert nach Straub,
1989: 201).

Damit stellen >alltagsweltliche Erfahrungen< einen priméren Zugang zur alltigli-
chen wie auch wissenschaftlichen Erkenntnis- und Wissensbildung dar, welche
in den neuzeitlichen Wissenschaften immer noch um ihre Anerkennung zu rin-
gen scheinen (ibid.: 202). Diese Begriffsspezialisierung wurde von Straub
(1989) im Kontext der theoretischen und methodisch-methodologischen Kon-
zeption einer >narrativen Biografieforschung« beschrieben und von dem stérker
normativ besetzten Konzept der sLebenswelt< (Husserl, 1936/1976: 126ff; § 34
und Beilage XVIII) abgegrenzt, welches als das unhintergehbare Fundament
jeglicher wissenschaftlicher Erkenntnisbildung angesehen wird. Der »>alltags-
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weltliche< Begriff der >Erfahrung< enthélt in dieser Hinsicht hiufig einen Bezug
zu einem >Bescheidwissen iiber<, ein >Sich-Auskennen< und »>Vertrautsein mit
etwas<. Mit Aristoteles kann man letztlich dafiir argumentieren, dass sich Erkla-
rungen und Begriindungen sowohl in den praktischen als auch theoretischen
Wissenschaften besonders auf solche Erfahrungen stiitzen sollten,

»die im Prinzip jedermann zuginglich und in diesem Sinne durchaus alltiglich sind. Erfah-
rungen sind die Verbindung unserer Erinnerungen an Erlebnisse, die wir gemacht haben,
wenn wir uns um die Losung bestimmter praktischer Probleme oder die Beantwortung be-
stimmter theoretischer Fragen bemiiht haben. Erfahrungen, so kann man sagen, haben sich

ergeben oder ergeben sich eben, wenn wir Probleme 16sen und Fragen beantworten wollen«
(Schwemmer, 1987: 136f.; zitiert nach Straub, 1989: 202).

Wie weiter unten noch gezeigt wird, stellen >alltagsweltliche Erfahrungenc< eine
solide Grundlage fiir die Interpretation religioser Erfahrungen dar, welche in er-
ster Linie an die lebensgeschichtlich relevanten Erfahrungen und darin begriin-
deten Probleme des praktischen Lebensvollzugs und der alltagsweltlichen Praxis
anschliefen. Ein in dieser Weise verwendeter Erfahrungsbegriff weist darauf
hin, dass die wissenschaftliche Begriffs- und Erkenntnisbildung stets an einer
Analyse der subjektiven Erfahrungen und Erlebnisse von Individuen in ihrer all-
tagsweltlichen Handlungspraxis ansetzen muss, um damit zu empirisch wie auch
theoretisch gehaltvollen Aussagen und Erkldrungen zu gelangen (ibid.).

Aus der Rezeptionsgeschichte des aristotelischen Erfahrungsbegriffs ergibt sich
noch ein dritter Aspekt von theoretischer Bedeutsamkeit: >Erfahrung< kann au-
Berdem (aus-)gebildet werden. Das Wahrnehmen und Vernehmen von sinnlichen
Eindriicken sowie das bewusste oder unbewusste (Er-)Leben ist keinesfalls nur
ein passiv ablaufender Prozess (z. B. Kambartel, 1971). Der Mensch ist viel-
mehr kraft seiner physiologischen Voraussetzungen und psychischen Féhigkei-
ten aktiv an der Aufnahme und Verarbeitung, Deutung und Interpretation seiner
alltdglichen Lebensumstinde beteiligt. >Erfahrung< bildet sich zunéchst einmal
»von selbst<, mehr oder weniger automatisch, ohne ein intentionales oder ab-
sichtsvolles Handeln vorauszusetzen. Sie kann aber auch gezielt »aufgesucht«
werden:

»Gewil gibt es auch Erfahrungen, auf deren Bildung wir bewuft abzielen, indem wir Hypo-
thesen aufstellen, aus ihnen Sétze mit wahrnehmbaren Priadikaten ableiten und diese in wie-
derholter und streng ausgerichteter Sammlung von Wahrnehmungsdaten zu bestitigen bzw. zu

entkriften suchen. Und natiirlich gibt es Experimente, die darin bestehen, dafl wir die Wieder-
holungen in der Natur durch kiinstliche Versuchsanordnungen simulieren, indem wir die An-
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fangsbedingungen von Prozessen selbst setzen und variieren, um zu sehen, was die Folgen
sind« (Haeffner, 2004: 19).

In jedem Fall setzt >Erfahrung< gewisse Deutungs- oder Interpretationsleistun-
gen voraus. SchlieBlich kann noch eine vierte Beobachtung am aristotelischen
Verstindnis von >Erfahrung«< gemacht werden, welche die neuzeitliche Diskussi-
on des Erfahrungsbegriffs beschiftigt: Der Wiederholbarkeitscharakter von Er-
fahrungen scheint den empirisch verfahrenden modernen Erfahrungswissen-
schaften wie eingraviert: »Ein Objekt als etwas, d.h. als mit sich Identisches mit
identischen Eigenschaften zu erfassen, setzt voraus, da3 man mehrfach hin-
schauen konnte« [Hervorhebung im Original] (Haeffner, 2004: 19). >Erfahrung«
besitzt den allgemeinen Charakter, sich kontinuierlich iiber die Zeit hinweg zu
reproduzieren. Insbesondere in den Erfahrungswissenschaften wird die Wieder-
holbarkeit empirischer Forschung, welche ein auf »natiirlicher« Wiederholung
basierendes, absichtsvolles Handeln unter artifiziell hergestellten Bedingungen
(wie z. B. in Versuchs- oder Experimentieranordnungen oder bei statistischen
Erhebungen) abstellt, gern zu einem methodischen Giitekriterium wissenschaft-
lich-empirischer Untersuchung (wie z. B. Validititit und Reliabilitdt) herangezo-
gen. Derartige kiinstliche Versuchsanordnungen dienen der Kontrolle der in den
Forschungsprozess einflieBenden Variablen. Sie werden auch dann relevant ge-
setzt, wenn es um die Konstruktion von Messskalen und die Uberpriifung von
Aussagen nach ihren hypothetischen Gehalten geht.

Eine problematische Annahme der dem Erfahrungsbegriff zugrunde liegenden
wissenschaftstheoretischen Sichtweise ist seine empirizistische Verengung: >Er-
fahrung< kann — wenn tatséchlich als solche bezeichnet — aus einer Vielzahl un-
terschiedlicher Bestandteile, Bausteine und Komponenten (wie z. B. Messer-
gebnissen, Pradiktoren etc.) zusammengesetzt werden, die, wenn sie erst einmal
wieder zusammengesetzt ist, die (objektive) Wirklichkeit abbildet.”

* Entwickelt wurde dieses (idealtypische) Induktionsprinzip vor allem im logischen Empi-

rismus des sog. >Wiener Kreises<. Dieser sieht im strengen Befolgen von bestimmten For-
schungsmethoden, wie z. B. der Beobachtung der Natur oder im Experiment, einen privile-
gierten Zugang zur objektiv gegebenen Wirklichkeit: »[Z]war bleibt Beobachtung und
damit Erfahrung die Basis der Erkenntnisbildung, jedoch teilt die Natur den Forschern
nicht (mehr) mit, was sie zu beobachten haben, und entblittert so ihre Geheimnisse. Viel-
mehr miissen die Forscher von Anfang an aus der unendlichen Menge beobachtbarer Phi-
nomene auswihlen, und diese Auswahl treffen sie bereits auf der Grundlage mehr oder
weniger expliziter theoretischer Konzepte« (Kochinka & Werbik, 1998: 50).

28



Rehglon als Gegenstand der mterpretatlven Rel1g10nspsycholog1e

£05056 - verdfenticht unter Creative Commons Lizenz - uhebertechilch geschitat e Verlag Dr. Kovad GmbH
In den Worten von Hans Julius Schneider (2001: 107f.) handelt es sich dabei um
ein »atomistisches« Verstindnis von >Erfahrung<. Die Generierung von Wissen
aus >Erfahrung« bedarf in einem ersten Schritt einer Sammlung und Entwicklung
einzelner identifizierbarer Einzelbestandteile der gegebenen Wirklichkeit. Erst in
einem zweiten Schritt macht man sich dann Gedanken dariiber, wie die Einzel-
daten zusammenhédngen und in Beziehung stehen, obschon die Erhebung der
Messdaten im ersten Schritt auf einem expliziten theoretischen Vorverstdndnis
beruht. Auf den Charakter der Wiederholbarkeit von >Erfahrung< angewendet
heiBt das, dass die »Uberpriifbarkeit [.] mit einer auf atomare Daten bezogenen
Messbarkeit zusammenzufallen« (Schneider, 2001: 108) scheint.

Kritische Einwinde gegen eine einseitige wissenschaftliche Empirieproduktion
wurden bereits mehrfach erhoben (z. B. Straub, 1989: 205ff.). Dieser wissen-
schaftstheoretischen Perspektive sind insbesondere solche Untersuchungen ver-
haftet, die dem naturalistischen bzw. deduktiv-nomologischen Erkldrungsmodell
folgen (vgl. z. B. Kochinka & Werbik, 1998). Im Vordergrund dieser Auffassung
von empirischer Sozialforschung steht meist eine tatsachenbezogene Empirie-
produktion, »mit deren Hilfe soziale Erfahrungsgehalte als subjekt- und situati-
onsabhéngige Tatsachen dargestellt werden konnen« [Hervorhebung im Origi-
nal] (Bonf, 1982: 7; zitiert nach Straub, 1989: 206). Als empirische und
theoretisch gehaltvolle Erkldrungen werden demnach nur Aussagen zugelassen,
die auf sozialen Erfahrungsgehalten basieren. Alle anderen Erfahrungen, die
nicht dieser Form geniigen, werden entweder als nicht-wissenschaftlich, besten-
falls als (im Moment) mit verfiigbaren methodischen Verfahren und Instrumen-
ten nicht erkldrbar abgeschrieben. Der exklusive Charakter solcher Erklarungs-
modelle stellt letztlich nicht nur eine Reduktion empirisch erforschbarer
Erfahrungswirklichkeit dar, sondern impliziert auch eine unangenehme Neben-
wirkung: Das, was Menschen in fiir sie bedeutungsvollen Situationen ihres all-
tiglichen Handelns, Denken, Fiihlens, Wertens etc. erleben, kann durch die >blo-
Be< Erinnerung an solche Erlebnisse nicht allein im Sinne einer
>Tatsachenempirie« (ibid.: 208) rekonstruiert werden. Diese methodische Re-
glementierung des Erfahrungsbildungsprozesses bringt eine Entwertung der all-
tiglichen Erfahrungen mit sich, die sich auf die Erfassung des Untersuchungs-
gegenstandes auswirkt: »Die kiinstlich erzeugte Welt des Experimentes, aber
auch die Uberschaubarkeit des kontrolliert Beobachtbaren sind nicht mehr die
Welt, in der sich unsere Erfahrungen ergeben. Die Herrichtung unserer Welt fiir
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die Empirie verdndert diese Welt, bringt die Welt unserer alltiglichen Erfahrung
zum Verschwinden« (Schwemmer, 1987: 137). Die den sozialwissenschaftlichen
Experimenten zugrunde liegenden und zu iiberpriifenden Vermutungen beruhen
letztlich jedoch auf Erfahrungen, die Menschen im Laufe ihrer Lebensgeschichte
in wiederholter Form machen. Sie kénnen eben nicht nur durch kontrollierte Ex-
perimentalbedingungen herausgefordert werden, um dann aufgrund kiinstlich
erzeugter Wiederholbarkeit auf bestimmte RegelmifBigkeiten oder Unregelmé-
Bigkeiten, GesetzmiBigkeiten oder UngesetzmifBigkeiten schlieBen zu konnen.

Eine holistische Betrachtung des Erfahrungsbegriffs, der auch »alltagsweltliche
Erfahrungen< beriicksichtigt, setzt demnach voraus, dass letztere Erfahrungen
auch in den Prozess der Erkenntnis- und Wissensbildung neuzeitlicher Wissen-
schaften einbezogen werden. »Alltagserfahrungen< kénnen jedoch nicht einfach
in ihre atomaren Einzelbestandteile zerlegt werden. Dieses Argument stellt be-
kanntlich einen prinzipiellen Vorwand dar, den man gegen die deduktiv-
nomologische Wissenschaftslogik vorbringen kann (z. B. Kochinka & Werbik,
1998). Im Rahmen der folgenden Uberlegungen wird daher die Konzeption ei-
ner interpretativen empirischen Religionspsychologie vorgestellt, welche einer-
seits das Konzept »alltagsweltlicher Erfahrungenc< nicht vernachléssigt und ande-
rerseits  eine  intersubjektiv  nachvollziehbare = Vorgehensweise = und
Veranschaulichung des Prozesses der Erfahrungs- und Erkenntnisbildung er-
moglicht.

Nach diesen kurzen begriffs- und philosophiegeschichtlichen Erkundungen zum
Erfahrungsbegriff kann schlielich geschlussfolgert werden: >Erfahrung< bein-
haltet die Gesamtheit praktischer Fihigkeiten und Kenntnisse, die nicht nur
wihrend des gesamten menschlichen Lebens kontinuierlich erworben werden
und nicht nur von einer gewissen Bestdndigkeit zeugen, sondern auch vermehrt,
erweitert und vertieft werden konnen. Damit stellt Erfahren einen unabschlief3-
baren Widerfahrnisprozess dar, der den Charakter der Wiederholbarkeit vieler
unterschiedlicher Ereignisse und Erlebnisse in sich trigt. Daraus ldsst sich nach
Willmann (1982) schlussfolgern:

»Erfahrung ist auf Erkenntnis bezogen; sie bewirkt eine Bereicherung des Menschen; diese
bereichernde Erkenntnis ist, im Unterschied zu anderen, begrenzter wirksamen Ergebnissen

von Wahrnehmung, Speicherung und niitzlicher Verarbeiten (z. B. Kenntnisse, Fahigkeiten,
Wissen), fiir denjenigen, der Erfahrung macht oder hat, unverlierbar« (84).

30



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

£05056 - verdfenticht unter Creative Commons Lizenz - uhebertechilch geschitat e Verlag Dr. Kovad GmbH
>Erfahrung« ist subjektbezogen und entzieht sich dem direkten Zugriff durch
Dritte (z. B. dem Forscher, Interpreten). Wenngleich Erfahrungen nicht beobach-
tet werden konnen, so kann ein wissenschaftlicher Zugang in lebensgeschichtli-
chen Erzdhlungen, die alltdgliches Erleben, Erinnern, Wiinschen, Fiithlen und
Werten etc. handelnder Individuen zum Thema haben, gefunden werden. Mit
dem hier dargestellten erweiterten Erfahrungsbegriff kann dann auch die Rede
von der >religiosen Erfahrung< in einer erkenntnistheoretisch verantwortbaren
Weise eingeschlossen werden. Religiose Erfahrungen verweisen, ebenso wie
»alltagsweltliche Erfahrungens, auf ein »Sich-Auskennen<, Kénnen und ganz all-
gemein auf menschliche Fihigkeiten und Fertigkeiten. Auf die spezifischen Ge-
halte und Qualitdten damit verbundener Erlebnisse in Bezug auf >Religion< wird
im Folgenden eingegangen.

224 Erfahrungsorientierte Ansétze in der Religionsforschung

Die Vielzahl und Vielfalt moglicher Ansétze zur Bestimmung von >Religion« ist
kaum zu iiberblicken. Dies zeigt sich unveridndert nicht nur in den o6ffentlichen
Debatten zum Thema, sondern auch in der gegenwirtigen Religionsforschung,
in der eine Pluralitit von Fragestellungen, theoretischen Ansétzen, Untersu-
chungsweisen und Forschungsperspektiven einer noch groeren Vielfalt von In-
stitutionen und multi-, trans- und interdisziplindren Forschungsinteressen gege-
niibersteht. >Religion< gehort zum Forschungsgegenstand einer Vielzahl von
Fachdisziplinen, wie u. a. der Philosophie, Altertumskunde, Archédologie, An-
thropologie, Geschichtswissenschaften, Neurowissenschaften, Philologie, Poli-
tologie, Psychologie, Soziologie und Theologie. Eine Verabsolutierung eines
spezifischen zur Allgemeinheit erhobenen Ansatzes erscheint aus diesem Grund
weder zweckmiflig noch angebracht. Allein schon der Gedanke an eine Formu-
lierung einer allgemein anerkennungsfiahigen Definition stellt ein unmdgliches
Unterfangen dar und ist letztlich zum Scheitern verurteilt.

Bei der Bestimmung und Abgrenzung des Gegenstands der Religionsforschung
wird iiblicherweise in zwei Typen von Ansétzen unterschieden: die »substanzia-
listische< (Religion als etwas) und die >funktionalistische< (Religion fiir etwas)
Religionstheorie. Von einem >substanzialistischen< (>essenzialistischen<) Religi-
onsbegriff kann immer dann gesprochen werden, wenn Religion inhaltlich be-
stimmt wird und dabei in der Regel an dem allgemeinen >westlichen«< Verstind-
nis angekniipft wird (vgl. u. a. Eliade, 1984; Heiler, 1917/1921; Mensching,
1968; Otto, 1917/1991; Soderblom, 1933/1979). Vertreter der >substanzialisti-
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schen< Tradition sehen »eine Art religio naturalis, eine Natur- oder Universalre-
ligion iiber, hinter und unter den einzelnen Religionen, den nur menschlichen,
unvollkommenen Realisationen der »einen< Religion« [Hervorhebung im Origi-
nal] (Michaels, 1997: 8). Religion wird danach als eine Relation zwischen dem
Menschen und einer als iibernatiirlich, transzendent oder heilig bezeichneten
Wirklichkeit betrachtet.’

Die Vertreter eines funktionalen Religionsbegriffs bestimmen Religion als Sy-
stem von Uberzeugungen, Orientierungen und Handlungspraxen, die spezifische
(soziale) Funktionen fiir Individuen in (modernen) Gesellschaften besitzen, wel-
che teils offensichtlichen, teils unmerklichen Transformationen unterliegen (vgl.
u. a. Durkheim, 1912/1994; Luckmann, 1993; Smart, 1981). Zu moglichen
Funktionen gehoren u. a. die »ldentitétsstiftung«, »Handlungsfiihrung«, »Kon-
tingenzbewiltigung«, »Sozialintegration«, »Kosmisierung« und »Weltdistanzie-
rung« (vgl. u. a. Kaufmann, 1989: 85).* Zugrunde gelegt wird dabei stets die
(Hypo-)These, dass in den westlichen, industrialisierten, pluralisierten, multikul-
turellen und liberalisierten modernen Gesellschaften von einer zunehmenden
Individualisierung und Privatisierung religidser Orientierungen und Handlungs-
weisen auszugehen, Religion gar >unsichtbar< (Luckmann, 1993) geworden sei
und folglich nicht mehr als ein schlichter »substanzieller< Tatbestand betrachtet
werden kann (z. B. Beck, 2007, 2008; Berger & Luckmann, 1987). Dieses Ar-
gument hat in der letzten Zeit und insbesondere im Kulturvergleich erheblich an
Aussagekraft eingebiifit, wenn vorausgesetzt wird, dass der Riickgang des Inter-
esses an Religion auf eine zunehmende Entkirchlichung von Religion zuriickzu-
fiihren sei. Dass dies vornehmlich auf moderne westliche Gesellschaften attribu-
iert wird, ist augenscheinlich. Religion wird — wenn auch nur implizit — mit der
spezifisch christlichen Institution >Kirche« gleichgesetzt. Casanova (1994)
spricht sogar von einer zunehmenden Privatisierung bei einer gleichzeitigen In-

*  Seltener wird nach einem >operationalen< Religionsbegriff gefragt, motiviert von der Kri-

tik, dass >funktionalistische< Theorien stéirker die transzendierende Funktion von Religion
und weniger deren inhaltliche Dimensionen betonen (vgl. u. a. Feifel, 1973). >Religion«
wird nach dieser Auffassung als eine Sammelbezeichnung fiir alle »in ihrer geschichtlich-
gesellschaftlichen Auswirkung beschreibbaren Fragehaltungen und Erfahrungsweisen«
verstanden (ibid.: 46). Der >operationale« Religionsbegriff ermoglicht eine Integration so-
wohl >funktionalistischer« als auch >substantialistischer< Perspektiven.

Fiir eine ausfiihrliche Darstellung weiterer Funktionen von Religion in modernen Gesell-
schaften und zum funktionalistischen Ansatz vgl. z. B. Luhmann (1977), Wagner (1986)
und Wohlrab-Sahr (1995).

32



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

dividualisierung: Religion als Ausdruck der Moderne werde zur Privatangele-
genheit, wobei dem einzelnen Individuum allein die Gestaltungsmacht, Deu-
tungshoheit und Wissensselektion zur Verfiigung steht.

Die »funktionalistischen< Ansitze verstehen sich als Alternative zu den >substan-
zialistischen< Theorien, welche — so lautet der géngige Einwand — nur einen
Bruchteil der individuellen wie gesellschaftlichen Wirklichkeit und mdéglichen
religiosen Erscheinungsformen erfassen wiirden. Von den Funktionalisten wird
auflerdem kritisiert, dass hdufig lediglich (und in apologetischer Absicht) die
vom eigenen Erfahrungsraum und Erwartungshorizont abhéngigen Dimensionen
von Religion identifiziert werden. Die Differenzierungen der Substanzialisten
stellen in der Regel einfache Dualismen dar, wie z. B. die Gegensitze von >hei-
lig< und >profan< sowie »alltdglich< und >aufleralltiglich<, welche mit jeweils
spezifischen Erfahrungsinhalten und Erscheinungsweisen von Erfahrung gleich-
gesetzt werden (Kaupp, 2005). >Substanzialistische< Ansédtze vermodgen in der
Regel nur statische Religionsmodelle abzubilden und gingen auf dynamische
Entwicklungen und gesellschaftliche Veridnderungsprozesse nur unzureichend
ein. Mit dem funktionalen Religionsbegriff konne schliellich ein grofieres Spek-
trum religioser Phinomene beschrieben und analysiert werden: von der kirchlich
und/oder traditionell gebundenen Frommigkeit bis hin zur abstrakten und sub-
stanziell kaum noch fassbaren Sinn-, Entscheidungs- und Orientierungssuche
des einzelnen Individuums (Popp-Baier, 2000).

Aber auch gegeniiber den >funktionalistischen< Religionstheorien wurden ver-
schiedentlich Einwinde erhoben. So werde der Religionsbegriff uneinheitlich
verwendet, wodurch die Abgrenzung und Typologisierung der einzelnen Ansitze
nur noch schwerlich moglich sei (Nasshehi, 1995). Entgegen dem Alltagsver-
stindnis werden damit auch nicht- und quasireligiose Erscheinungsformen,
Praktiken und Phinomene des modernen Lebens (wie z. B. kiinstlerische Werke,
Sportveranstaltungen o. d.) neben den (genuin) religidsen Phdnomenen in die
Religionsforschung einbezogen, so dass der spezifisch theoretische Forschungs-
gegenstand der Religionsforschung teilweise >verwissert« werde (vgl. Popp-
Baier, 2000). Denn nach dieser Auffassung konnte man dann jegliche >alltags-
weltliche< Transzendierungsleistungen und alle religionsanalogen Phinomene
als WesensiuBerungen und Ausdrucksformen von Religion verstehen. Aufgrund
dieser Tatsache konnte man behaupten, dass bereits die Vertreter der >substanzia-
listischen< Tradition das unmissverstdndlich ausgesprochen haben, was nicht nur

33



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

£05056 - verdfenticht unter Creative Commons Lizenz - uhebertechilch geschitat e Verlag Dr. Kovad GmbH
an der funktionalistischen Schule, sondern auch an einem Grofiteil der
gegenwirtigen Forschung immer noch kritisiert werden kann, ndmlich, dass man
sich auf die Annahme versteife, der Gegenstand der Religionsforschung sei »sui
generis« bzw. als »datum a priori« gegeben [Hervorhebung im Original]
(Michaels, 1997: 8).

Eine Differenzierung zwischen Substanzialisten und Funktionalisten ist fiir diese
Untersuchung jedoch von untergeordneter Bedeutung, da verschiedene erfah-
rungstheoretische Aspekte, die ebenso mit >Religion< und dem religiosen Leben
verbunden sind, nur ungeniigend beriicksichtigt werden. Fiir die interviewten
christlichen Missionare stellt Religion eine Beziehung zwischen ihnen und ih-
rem (christlichen) Gott dar. Thre >Gottesbeziehung« wird aber nicht nur durch ihr
»Hingezogensein« zu diesem, sondern gleichzeitig auch durch die Beziechungen
zu den signifikanten Anderen in ihrem sozialen Umfeld geprigt, wie z. B. auf-
grund von Wertorientierungen und moralischen Uberzeugungen im Alltag. Da-
mit stehen nicht lediglich rein >substantielle< oder >funktionale< Aspekte von
»Religion< im Vordergrund der Betrachtungen, sondern beide theoretischen Per-
spektiven bediirfen eines synoptischen und kombinatorischen Bezugsrahmens,
in dem die subjektiven Erfahrungen und qualitativen Erlebnismomente des reli-
gidsen Lebens von Individuen empirisch erfasst werden konnen. Aus diesem
Grund wird bei der Bestimmung und Verwendung des Religionsbegriffs an die
idealtypische Unterscheidung in >erfahrungsbezogene< und >sprachbezogene«
Ansitze von Popp-Baier (2007) angekniipft:

»Dabei werden in erfahrungsbezogenen Ansitzen (allgemein menschliche) Erfahrungen zum
Ausgangspunkt genommen, die an sich bereits einen Bereich des Religiosen erschlieffen sol-
len oder die zumindest zu ihrer weiteren Deutung und Interpretation religioser Traditionen
und Institutionen oder deren Derivate bediirfen. Sprachbezogene Ansitze beziehen sich auf
(Sprach-)Handlungen, die sich als Religion auch im 6ffentlichen Raum manifestieren, oder im
Zusammenhang mit denen sich Religion manifestiert. Sie nehmen das Wort oder den Begriff
»Religion< zum Ausgangspunkt und versuchen mit historisch-hermeneutischen, analytischen

oder konstruktiven Methoden im weiteren Sinne ein allgemeines Verstindnis von Religion
herauszuarbeiten und Definitionen bzw. Forschungsperspektiven vorzuschlagen« (516).

Die »erfahrungstheoretischen< Ansitze bieten damit nicht nur die Moglichkeit,
das alltdgliche Handeln, Denken, Verhalten, Werten, Erinnern, Fiihlen etc. von
Individuen zu untersuchen, sondern gleichzeitig auch die mit deren alltagsprak-
tischer Religiositit verbundenen subjektiven Artikulationsmuster und religidsen
Ausdrucksformen sowie die dabei zur Deutung und Interpretation in Anspruch
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genommenen religiosen Traditionen und Institutionen. Eine Diskussion iiber
»Erfahrung< wird in der Religionsforschung vorwiegend unter dem Stichwort
sreligiose Erfahrung< gefiihrt, wobei zunehmend eine kulturwissenschaftliche
Perspektive fiir die Beschreibung und Analyse von Sinn- und Bedeutungsaspek-
ten religioser und spiritueller kultureller Lebensformen eingefordert wird (Popp-
Baier, 2006). Eine Klirung dieses bereichsspezifischen Erfahrungsbegriffs stiitzt
sich einerseits auf die Beurteilung und Interpretation religionswissenschaftlicher
Texte zum Thema, andererseits ist ebenso eine Wiederbesinnung auf bedeutende
klassische Ansitze notwendig, um ein Bewusstsein fiir die Fragestellung dieser
Untersuchung und ihre Beantwortung zu schaffen. Eine erfahrungstheoretische
Bestimmung von Religion war bis zu jener epochalen Untersuchung The Varie-
ties of Religious Experience (1902) von William James kein terminus technicus,
obgleich die Interpretation von religiosen Konzepten und Glaubensauffassungen
im Sinne individueller Erfahrungen mit Bezug zum Heiligen, Ewigen, Letzten
etc. und ihre Bedeutsamkeit fiir zwischenmenschliche Interaktionen auch zu-
riickdatiert werden kann auf die Schriften der Mystiker im Spitmittelalter bis
hinein in die Reformationszeit. Die »erfahrungstheoretische< Position in der Re-
ligionsforschung wurde in mehreren disziplindren Perspektiven, mit unterschied-
lichem Interesse und unterschiedlichen Akzentsetzungen entwickelt: u. a. wurde
sie durch die religionsanthropologische, religionsphdnomenologische, religions-
philosophische, religionspsychologische und religionssoziologische Tradition
geprigt (vgl. fiir einen Uberblick Herms, 1982a, 1982b; Smith, 2008; Waarden-
burg, 1997). Die hiesigen Ausfiihrungen kniipfen nicht nur an James
(1902/1997) an, sondern beziehen auch Ansétze ein wie die eines Friedrich D. E.
Schleiermacher (1799/2003), Rudolf Otto (1917/1991) oder Emile Durkheim
(1912/1994). Auf deren Basis lassen sich nicht nur interpretativ-hermeneutische
und handlungstheoretische Perspektiven in der Religionsforschung entwickeln,
sondern auch das Erfahrungskonzept kann hinsichtlich seiner Zweckdienlich-
keit, den damit verbundenen Wertfragen und seinen Bedeutungsgehalten fiir In-
dividuum und Gesellschaft evaluiert werden. Die genannten klassischen religi-
onstheoretischen Vertreter und ihre Ideen fiihren nicht nur zu den Urspriingen
moderner Religionsforschung zuriick, sondern ermoglichen auch einen neuen
Zugang zu den immer noch hochaktuellen Fragen der Sozial- und Kulturwissen-
schaften. Eine Gemeinsamkeit in allen erfahrungsbezogenen Ansitzen stellt die
Auffassung von der >Erste-Person-Beziehung« (Popp-Baier, 2006: 141) zur Welt
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dar: Religion stelle eine reale Kraft im menschlichen Leben dar, iiber die Erfah-

rungssubjekte an prominenter Stelle berichten kénnen.’

5

Erinnert sei lediglich kurz an die interpretative Religionsphdnomenologie als >Erlebniswis-
senschaft< von Gerardus van der Leeuw (1933) und die von Mircea Eliades (1957/1990)
formulierte Vorstellung von Raum und Zeit sowie den darin beschriebenen innerweltlichen
Dualismus >profan< und >heilig< als leitende Unterscheidung zwischen dem archaischen
und dem modernen Menschen. James H. Leuba (1912) und Siegmund Freud (1927/1968)
haben in ihrer Interpretation religioser Erlebnisse auf einer individual- und sozialpsycholo-
gischen Ebene die Forderungen der Klassiker Otto, James und Schleiermacher zuriickge-
wiesen und sehen in Religion allein eine Projektion menschlicher Wiinsche und Begierden.
John Dewey (1934) hat hervorgehoben, dass das >Religidse« einen qualitativen Erlebnis-
aspekt bzw. eine Einstellung zum Leben darstelle, die mehr dem menschlichen Geist ver-
wandt sei als von einer iibernatiirlichen Kraft zeuge. Douglas C. Macintosh (1919) und
Henry N. Wieman (1926/1970) haben versucht, (religiose) Erfahrungen auf Basis einer
empirischen Theologie zu definieren, indem sie die direkte Sinneswahrnehmung des Gott-
lichen ins Zentrum menschlicher Erfahrungs- und Erkenntnisbildung stellen. Existenziali-
stische Philosophen, wie z. B. Sgren A. Kierkegaard (1846/1957) und Paul Tillich (1926)
vertreten die Auffassung, dass es das Ziel eines religiosen Menschen sei, mit der personlich
verehrten Gottheit in eine existenziell bedeutsame Beziehung zu treten. Ein Mensch be-
greife sich als ein durch den Glauben bereichertes Selbst, dessen Existenz von Gott zuge-
schrieben wird. Alfred Jules Ayer (1946/1970), der bekannte Vertreter des logischen Empi-
rismus, beschiftigte sich mit der religiosen Sprache und kam zu der Einsicht, dass religiose
und theologische Ausdriicke an sich keine genuin semantischen Bedeutungsinhalte besit-
zen, weil sie weder beweisbar noch falsifizierbar sind. Zu dem bekanntesten Vertreter der
>sprachanalytischen< Philosophie zihlt wohl Ludwig J. J. Wittgenstein (1953/2001). Er un-
tersuchte die Struktur >religioser Erfahrung« und wie religiose Sprache in einer Gemein-
schaft verwendet wird bzw. welche Wirkung diese auf die Glaubigen entfaltet. Ninian
Smarts (1996) spricht sich dafiir aus, >Religion< nicht phinomenologisch zu untersuchen,
sondern als »structured empathy« (13f.): Damit soll dem Umstand Rechnung getragen
werden, dass es sich bei der Untersuchung religioser Phdanomene um ein >Einfiihlenc in ei-
ne fremde kulturelle Lebensform handelt, in dessen Genese ein Individuum eine subjektive
Selbst- und Weltsicht entwickelt, im Gegensatz zu einem >Mitfiihlen<, welches auch als
Zustimmung interpretiert werden kann. Neben der religionssoziologischen Untersuchung
iiber >kollektive religiose Erfahrungen< von Emile Durkheim (1912/1994) ( 2.2.4.4) findet
sich eine (kultur-)soziologische Diskussion religioser Erfahrungsweisen in modernen Ge-
sellschaften u. a. bei Peter Berger (1969/1991). Mit einer funktionalen Bestimmung von
Religion und damit verbundenen Erfahrungen aufgrund von Individualisierungs- und Pri-
vatisierungsprozessen beschiftigte sich Thomas Luckmann (1993) und Niklas Luhmann
(1977). Die »erfahrungstheoretischen< Ansidtze am Anfang des 20. Jahrhunderts erfuhren
eine reichhaltige Rezeption in verschiedenen wissenschaftlichen Disziplinen. Clifford
Geertz (1966/1997) reflektiert die >symbolische Vermitteltheit< von Erfahrungen und Arti-
kulationen in einem offenen kulturellen Zeichen- und Symbolsystem, in dem Individuen
zwischen einer »religioser Perspektive und common sense bestindig hin und her wech-
seln« (Joas, 2004: 76). Hans Joas (2004) geht auf die neue Erwartungshorizonte erdffnende
Erfahrung des »>Ergriffenseins< bzw. der »>Selbsttranszendenz< (Frankl, 1984) ein, die zu ei-
ner >religiosen Erfahrung< erwachsen kann, wenn sich die Erfahrungssubjekte bei der Deu-
tung und Artikulation ihrer Erlebnisse aus dem Repertoire an religiosen Institutionen und
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Im Gegensatz dazu stellt die Zugehorigkeit zu einer religiosen Glaubensgemein-
schaft oder die Berufung auf bestimmte dogmatische Schriften nur ein sekundé-
res Beschreibungsmerkmal von Religion dar (vgl. James, 1902/1997: 63). Mit
diesen Ansitzen sind eine ganze Reihe von Forschungsergebnissen und For-
schungsperspektiven kulturvergleichender Studien verbunden (u. a. im Hinblick
auf Erfahrungen von Religiositit und Spiritualitit; vgl. z. B. Bucher, 2007,
Utsch, 2004), die gelegentlich einbezogen werden. Die folgenden Ausfiihrungen
beschrinken sich allerdings auf ausgewihlte Vertreter und deren Hauptwerke,
welche exemplarisch zur Beantwortung der Fragestellung dieser Untersuchung
herangezogen werden.

Eine vergleichende Einschitzung der im Folgenden dargestellten erfahrungsbe-
zogenen Ansitze wird unter verschiedenen Aspekten durchgefiihrt, da sich nicht
nur die Erfahrungskonzepte in ihrer Struktur unterscheiden, sondern diese auch
von den von Autoren jeweils eingenommenen disziplindren Standpunkten ab-
hingen. Folgende drei Leitfragen haben zu dieser Darstellung gefiihrt: Zunéchst
wird danach gefragt, welches Konzept von >Religion als Erfahrung« verwendet
wird und wie dieses von anderen spezifischen Erfahrungen abgegrenzt werden
kann. Des Weiteren soll kritisch tiberpriift werden, welche anderen Faktoren ne-
ben religiosen Erfahrungen zur Beschreibung alltdglicher oder auBeralltdglicher
Erfahrungen herangezogen werden (wie z. B. der Prozess der Sikularisierung
und Individualisierung in modernen Gesellschaften). Und schlieBlich soll da-
nach gefragt werden, nach welchen Kriterien, Merkmalen und Charakteristika
sich die einzelnen Konzepte unterscheiden, z. B. ob kognitive, affektive und va-
lorative Aspekte religioser Erfahrung hervorgehoben werden und auf welche
anderen Autoren sich die jeweiligen Kritiken richten. Sicherlich koénnen nicht
alle diese drei Beurteilungsdimensionen in der Diskussion der religionstheoreti-
schen Schriften bei jedem der vorgestellten Ansdtze einbezogen werden. Das
Beurteilungsraster ermoglicht jedoch einen Vergleich der vorgestellten Ansétze.

Traditionen bedienen und sich einem >Unbedingten< bzw. Transzendenten ausliefern. Aus
religionsphilosophischer Perspektive beschiftigt sich Matthias Jung (1999) mit der Frage,
wie Individuen in ihren subjektiven Erfahrungsweisen auf transzendierende Aspekte ver-
weisen und zugreifen konnen. Die Klidrung dieses Zusammenhanges ermoglicht ein diffe-
renziertes Verstdndnis von >religioser Erfahrung« als artikulierbare Lebenserfahrung.
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2.24.1 Schleiermacher: Religion als >Sinn und Geschmack fiir das
Unendliche«<

Als historischer Ausgangspunkt der religionsphanomenologischen Tradition gilt
Friedrich Daniel Ernst Schleiermachers (1768-1834) anonym veroffentlichte
Schrift Uber Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern
(1799/2003).° Religion bestimmt sich bei ihm nicht als ein metaphysisches oder
moralphilosophisches Artefakt — auf welches Religion in der aufkléirerischen
Religionskritik iiblicherweise reduziert wurde —, sondern als » Anschauung und
Gefiihl« (Schleiermacher, 1799: 50) und als eine jedem Menschen potenziell
zugingliche »eigene Provinz im menschlichen Gemiite« (ibid.: 40). Diese Ge-
miitsprovinz entziehe sich dem Denken und Handeln eines Individuums und
bestimme dessen Verhalten gegeniiber dem Unendlichen. Damit dient es als
Grundlage >religioser Erfahrung«< (ibid.: 51). Mit eben dieser Auffassung von
Religion und dem ihr zugrunde liegenden konstitutiven Gefiihl erdffnet Schlei-
ermachers Ansatz drei religionswissenschaftliche Perspektiven.

Er stellt erstens das Individuum in seiner >Erste-Person-Beziehung« (Popp-Baier,
2006: 141) zur Alltagswelt in den Mittelpunkt seines Religionsbegriffs. Durch
die — zumindest (kurzzeitig) fiir analytische Zwecke angenommene — Suspendie-
rung von den der Religion innewohnenden Moral- und Wahrheitsanspriichen
etabliert er zweitens ein neues erkenntnistheoretisches Modell. Und schlieBlich
drittens behélt sein Begriff der religiosen Erfahrung durch die affektive Konsti-
tution von Religion im >Sinn und Geschmack fiir das Unendliche< zunichst sei-
ne semantische Offenheit, obschon damit kein apriorisches Prinzip von Erfah-
rung propagiert wird. Bei Schleiermacher ist es das »Anschauen des
Universums«, welches als die »allgemeinste und hochste Formel der Religion«
(ibid.: 55) iiberhaupt verstanden wird und die handelnde und alles gestaltende
Kraft darstellt:

»Alles Anschauen gehet aus von einem EinfluB des Angeschaueten auf den Anschauenden,
von einem urspriinglichen und unabhéngigen Handeln des ersteren, welches dann von dem

letzteren seiner Natur gemifl aufgenommen, zusammengefaf3t und begriffen wird [...] So die
Religion; das Universum ist in einer ununterbrochenen Tétigkeit und offenbart sich uns jedem

¢ Die Ausfiihrungen in diesem Abschnitt beziehen sich auf die von C. H. Ratschow (2003)

iibersetzte erste Auflage von Schleiermachers Schrift. Die Literatur zu Schleiermacher ist
auferst reichhaltig. Zur Interpretation und Genese seiner Religionstheorie vgl. u. a. Baum
(1986); Gladigow (1997).
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Augenblick. Jede Form, die es hervorbringt, jedes Wesen, dem es nach der Fiille des Lebens
ein abgesondertes Dasein gibt, jede Begebenheit, die es aus seinem reichen, immer fruchtba-
ren SchoBe herausschiittet, ist ein Handeln desselben auf uns; und so alles Einzelne als einen
Teil des Ganzen, alles Beschrinkte als eine Darstellung des Unendlichen hinnehmen, das ist
Religion« (ibid.: 55f.).

Eine Gefahr besteht dabei gewiss. Versucht man nidmlich, iiber diese » Anschau-
ung des Universums« hinauszugehen und tiefer in die Substanz und das Wesen
des Ganzen einzudringen, dann gerit Religion in die Gefahr, nur noch »leere
Mythologie« (ibid.: 56) zu sein, weil sie dem Menschen in jedem Augenblick
gegenwirtig sei und immerwihrend religiose Erfahrungen ermogliche. Religion
ist bei Schleimacher daher die auf den Menschen einwirkende Kraft des Univer-
sums. Spiter hat Schleiermacher den »Einfluss des Angeschauten auf den An-
schauenden« in seiner Glaubenslehre (1821-22/1984) zu einem Gefiihl der

»schlechthinnigen Abhingigkeit« (§ 4: 33f.) ausgearbeitet.

Um schlieBlich zu einer >Anschauung des Universums«< zu gelangen, bedarf je-
des Einzelne als einen Teil des Ganzen einer direkten und unmittelbaren Bezie-
hung zum Unendlichen. Mit dieser Anschauung in Beziehung steht fiir Schlei-
ermacher somit jene unabdingbare individuelle innerliche Geriihrtheit und
Beriihrtheit der menschlichen Seele, die er als Gefiihl beschreibt:

»Anschauung ohne Gefiihl ist nichts und kann weder den rechten Ursprung noch die rechte
Kraft haben, Gefiihl ohne Anschauung ist auch nichts: beide sind nur dann und deswegen et-
was, wenn und weil sie urspriinglich Eins und ungetrennt sind. Jener erste geheimnisvolle
Augenblick, der bei jeder sinnlichen Wahrnehmung vorkommt, ehe noch Anschauung und
Gefiihl sich trennen, wo der Sinn und sein Gegenstand gleichsam ineinander geflossen und
Eins geworden sind, ehe noch beide an ihren urspriinglichen Platz zuriickkehren — ich weif3
wie unbeschreiblich er ist, und wie schnell er voriiber geht, ich wollte aber ihr konntet ihn

festhalten und auch in der hoheren und gottlichen religiosen Téatigkeit des Gemiits ihn wieder-
erkennen« (Schleiermacher, 1799: 73).

Einer Anschauung des Universums geht folglich ein mysteridser Augenblick der
unmittelbaren Erfahrung voraus, in dem noch nicht exakt das Gefiihl und die
Anschauung getrennt voneinander unterschieden werden konnen. Schleierma-
cher bezeichnet diesen Moment — dem Pathos der Romantiker entsprechend —
als die »Geburtsstunde alles Lebendigen in der Religion« (ibid.: 75). Mit der
Betonung des Gefiihls und der menschlichen Empfindsamkeit atmet Schleier-
macher letztlich romantischen Zeitgeist. Es waren schlielich die Romantiker,
die betonten, dass das Individuum sich stets nach einer Harmonie mit dem Uni-
versum sehne. Dieser erste Moment der unmittelbaren Erfahrung von tiefster
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Ergriffenheit ist einerseits ein intimer Ort im Gemiit des Individuums, der nicht
in theologischen Lehrsitzen, ethischen oder moralischen Auffassungen vom
richtigen und guten Leben zu finden sei; es steht dabei aber auch nicht dessen
pragmatischer Nutzwert im Vordergrund. Andererseits bildet dieser Moment ei-
nen Ausgangspunkt fiir die Wahl- und Entscheidungsmoglichkeit des Indivi-
duums unter verschiedenen Alternativen. Er bildet den Ursprung und Ausgangs-
punkt aller Religion und ist auch fiir jeglichen Erkenntnis- und
Erfahrungsprozess konstitutiv. Dieser Gedanke kann gewissermaflen als das
verbindende Element aller fiinf Reden verstanden werden: Fiir Carl Heinz Rat-
schow (2003) wire es ein unbefriedigendes Ergebnis, wiirde man allein den Ho-
hepunkt der zweiten Rede vom >geheimnisvollen Augenblick< als Antwort auf
die Frage nach der Religion heranziehen und nicht das Buch als Ganzes, wie z.
B. die Aspekte der >Bildung< und Gestaltung« (dritte Rede), die >Kirche« (vierte
Rede) und die >positiven Religionenc (fiinfte Rede), unter besonderer Beriick-
sichtigung der christlichen Religion begreifen: »Mit der zweiten Rede hat
Schleiermacher die Grunderfahrung mit Namen genannt, um die es bei allem In-
der-Welt-Sein des Menschen geht, und die eigenstéindig neben der Metaphysik
und der Moral dasteht« [Hervorhebung im Original] (ibid.: 222).

In der spiteren Diskussion iiber Schleiermachers Ansatz wird das von ihm be-
schriebene >Gefiihl< als internalisierte, affektive Art und Weise der Wirklich-
keitserschlieBung schlieBlich mit dem Begriff der Erfahrung in Verbindung ge-
bracht, wobei das »Pridikat sreligios< jene Bewusstseinsphinomene [eines
Individuums, M.A ], in denen >Sinn und Geschmack fiirs Unendliche< zum Aus-
druck kommen«, spezifiziert (Jung, 1997: 120). Der Begriff des Gefiihls in
Schleiermachers Werk wurde im angelsidchsischen Sprachraum wegen seiner
intuitiven Zugénglichkeit und sprachlichen Prignanz wohl deshalb schlicht mit
>experience« iibersetzt. >Religiose Erfahrungen«< kénnen demnach zwar durch ein
subjektives Gefiihl des Gottlichen ausgelost werden. Problematisch ist allerdings
Schleiermachers diesbeziigliche Folgerung: Seiner Meinung nach kann ein Indi-
viduum, welches diesen >geheimnisvollen Augenblick< nicht kennt, auch keine
Religion besitzen. Zu verstehen ist dieser Gedanke nur vor dem geistesge-
schichtlichen Hintergrund der Entstehung seiner Schrift. Schleiermacher ver-
sucht sich in seinen Reden von den rationalistischen Religions(entstehungs)-
theorien zu distanzieren. Er folgt einem religionsapologetischen Ansatz:
Philosophen vor ihm waren der Meinung, in den Gemeinsamkeiten der Religio-
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nen so etwas wie ein gemeinsames Wesen von Religion zu finden, welches iiber
einen Vernunftbegriff zu definieren sei. Erklarungsansitze fiir eine urspriingliche
Religion und ihren moglichen Wahrheitscharakter liefert Schleiermacher jedoch
nicht, obschon er Religion als ein »Erzeugnis der Zeit und der Geschichte« be-
trachtet (ibid.: 22), deren jeweilige historische Manifestation verschieden ausfal-
len kann. Ratschow (2003) merkt hierzu an, dass, wenn bei Schleiermacher vom
Gefiihl die Rede ist, dieses lediglich als eine Folge der Anschauung des Unend-
lichen zu betrachten sei:

»Man merkt dieser Naherbestimmung an, dafl der Redner zu dieser Zeit vom >Gefiihl«< nur
sehr vage Vorstellung hatte, die er von anderen iibernahm. Er geht dieses Gefiihl daher z. B.

von seiner verschiedenen >Stirke< aus an und wertet es ausschlieflich als Anhang zur An-
schauung. Allerdings soll dieses >Gefiihl< »alles Tun des Menschen begleiten«« (ibid.: 219).

Das Schleiermachersche Konzept von Religion als eine »Anschauung des Uni-
versums< und ein >Sinn und Geschmack« oder >Gefiihl fiir das Unendliche« er-
moglicht drei Schlussfolgerungen fiir die erfahrungstheoretische Bestimmung
von Religion. Erstens fiihrt Schleiermacher den Kant’schen Begriff der Erfah-
rung einer Kritik zu, um zu betonten, dass Religion nicht etwas Abstraktes, son-
dern jedem Individuum in der ersten Person irreduzibel Verfiigbares darstellt
(Jung, 1997). Er wendet sich jedoch auch gegen die >kognitiv-epistemologische«
Religionsauffassung eines Descartes und nicht nur gegen die »>voluntativ-
moralische Antithese< Kants und ist bemiiht um eine Synthese beider Ansitze,
die in der Unmittelbarkeit des Phinomens Religion fiir ein Individuum das Zen-
trum der >Weltanschauung< darstellt (Baum, 1986). Die die Gefiihlslage der
Romantik vermittelnde Betonung der >Innerlichkeit< (die Schleiermachers ge-
samtes Werk durchzieht) als spezifisches Wesensmerkmal in der christlichen
Religion ist ein Novum, welches im Kreise protestantischer Frommigkeit des 18.
und 19. Jahrhunderts (insbesondere vor dem Hintergrund einer institutionellen
Abgrenzung zum >Katholizismus<) kontrovers diskutiert wurde (vgl. z. B. Graf,
2006).

Anders gewendet heifit das zweitens: Religion habe primir nicht die Aufgabe,
aus dem Unendlichen etwa moralische Grundsitze oder ethische Verpflichtun-
gen abzuleiten und auch nicht GesetzmaBigkeiten aufzustellen (Schleiermacher,
1799: 43). Man konnte nun meinen, dass Schleiermacher gar eine >morallose«
Religion propagiere. Das ist jedoch weit gefehlt, denn auch fiir ihn haftet Religi-
on stets eine moralische und valorative Komponente an. Ihm geht es letztlich
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jedoch um eine Verschiebung der Betrachtungsweise: der voriibergehenden Sus-
pendierung des Moral- und Wahrheitsaspekts von Religion zum Zwecke der
analytischen Begriffsschidrfung. Zundchst soll substanziell erkennbar sein, was
eine Religion ausmache, bevor moralische und wertbezogene Konnotationen in
die Betrachtung einbezogen werden. Das Neue und Interessante an Schleierma-
chers Religionsbegriff ist nicht seine Apologie christlicher Werte- und Moral-
vorstellungen, sondern eben dieses »erkenntnistheoretische Modell« (Gladigow,
1997: 24£.). Schleiermachers Ansatz eroéffnet damit allen spéteren religionsphé-
nomenologischen Ansitzen die Moglichkeit, die historische Eigenart und Viel-
falt der Religionen zum Forschungsgegenstand zu machen, ohne allein auf deren
Moral- und Wabhrheitsanspriiche insistieren zu miissen. Indem Schleiermacher
den Begriff der Religion als einen >Sinn und Geschmack fiir das Unendliche<
bzw. als >Anschauung des Universums« fasst, ldsst sich schlieBlich erkennen,
dass er das subjektive Moment des Religidsen in eine emotionale Beziehung
zum sinngebenden Ganzen, Infiniten und Unbedingten stellt:

»Wollte man im Falle Schleiermachers das Interesse bestimmen, das hinter seinen Reflexio-
nen iiber die Religion steht, so lieBe sich m.E. dieses Interesse in erster Linie als direktes
(unmittelbares!) Interesse an der Religion selbst definieren, deren eigenstindiges Wesen er zu
retten versucht. Allerdings — und das ist wichtig — erhilt Religion bei Schleiermacher einen
neuen Stellenwert aufgrund einer neuen inhaltlichen, die transzendentale Subjektivitit des
Gefiihls betonenden Bestimmung: Religion meint fiir ihn das sinngebende Verhéltnis des mit
sich in Harmonie lebenden Menschen zum Sinnganzen des Universums. Das Interesse an die-

sem gefiihlsmidBig bestimmten Sinnverhdltnis kennzeichnet Schleiermachers Reflexionen
iber das Phiinomen Religion« (Baum, 1986: 22).

Beim Schleiermacher’schen Religionsbegriff handelt es sich daher im strengen
Sinne um einen Reflexionsbegriff, welcher den Sinn menschlichen Seins auf
eine Selbstbesinnung durch das Individuum zuriickfiihrt. Dabei wird weder eine
kulturelle Lebensform favorisiert oder ausgeschlossen, noch werden bestimmte
(positive) Religionstypen vorgeschlagen, denen dieser Sinn des Religidsen in-
newohnt. Wahrscheinlich ist das auch der Grund, warum Schleiermacher von
Autoren spiterer Generationen immer wieder rezipiert wurde, wie z. B. neben
Rudolf Otto (2.2.4.3) auch von William James.

2242 William James und die Vielfalt der religiosen Erfahrungen

Seit dem Ende des 19. Jahrhunderts beschiftigt sich die empirisch verfahrende
Religionspsychologie und die phinomenologische Tradition in der Religionsphi-
losophie mit der Untersuchung »religioser Erfahrung<. An prominenter Stelle
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steht hierbei das Werk The Varieties of Religious Experiences. A Study in the
Human Nature (1902/1997) von William James (1842-1910), das seit jener Zeit
eine vertiefte wissenschaftliche Diskussion iiber religidse Erfahrungen anregte.”
Er liefert fiir die Diskussion erfahrungsbezogener Religionsansétze einen me-
thodischen Ansatzpunkt und eine theoretische Perspektive fiir die Untersuchung
von Religion, Religiosem und Spiritualitit in der Moderne. In seinen Untersu-
chungen wendet er sich gegen den »medizinischen Materialismus« (ibid.: 46f.)
seiner Zeit, die historische und evolutionistische Denkschule der Religionswis-
senschaften schlechthin:

»Er dachte dabei vornehmlich an den medizinischen Vulgdrmaterialimus des 19. Jahrhun-
derts, aber das 20. Jahrhundert sollte im modernen Marxismus und der Psychoanalyse noch
weit einflussreichere Formen zeitigen, in denen das Religiose als die bloe Vertrostung von
Gerechtigkeits- und Wohlstandshoffnungen auf ein Jenseits oder als die Projektion eines Va-

terbildes oder erotischer Verschmelzungswiinsche auf imagindre Gestalten gedeutet wurde«
(Joas, 2004: 65).

James’ Ausweg aus dieser Krise, die fiir ihn nicht nur eine personliche zu sein
schien, sondern in gewisser Hinsicht auch reprisentativ fiir die Gesellschaft sei-
ner Zeit stand, besteht darin, »der menschlichen Fihigkeit zur willentlichen
Aufmerksamkeit auf Vorstellungsgehalte und zur Wahl zwischen Handlungsal-
ternativen selbst eine Funktion fiir das Uberleben des menschlichen Organismus
in seiner Umwelt zuzusprechen« (Joas, 1996: 200). Bereits in seinen Principles
(1890) propagiert er — ganz im Sinne der Pragmatisten — seine Auffassung von
der Nicht-Determiniertheit menschlicher Lebensvollziige. Die entscheidende
Vertiefung dieser >handlungstheoretischen Bestimmung< (Joas, 2000) des
menschlichen Selbstgefiihls findet sich in James’ (1902/1997) Vielfalt religioser
Erfahrungen:

»Wihrend es in der >Psychologie< um die Funktion der menschlichen Psyche fiir die aktive
Auseinandersetzung mit der Umwelt gegangen war, fragte James jetzt nach der religiosen
Erfahrung als derjenigen Dimension, in der sich das psychische Leben iiberhaupt erst konsti-

tuiert. Wie James’ ganzes Denken von der Stirke des Selbstgefiihls ausgegangen war, daf}
Lebensgestaltung moglich sei, so fragte er jetzt nach den Prozessen, in denen dieses Selbstge-

" Die Ausfiihrungen dieses Abschnitts beziehen sich auf die von E. Herms und C. Stahlhut

iibersetzte James’sche Schrift. Eine interessante und viel beachtete Darstellung und Inter-
pretation der wertbezogenen, normativen Perspektiven in seinen Schriften sich bei Joas
(1996: 1871f.; 1999: 58-86). Eine herausragende Darstellung des James’schen Erfahrungs-
begriffs liegt bei Jung (1999) vor.
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fiihl zustandekommen konne. [...] Es geht ihm um eine Selbstreflexion des grundlegenden
Lebensgefiihls von Personen, die ihre eigenen schopferischen Fihigkeiten als Teil eines iiber-
personalen schopferischen Lebenszusammenhangs oder als dessen Gegenteil erleben konnen«
(Joas, 1996: 201).

James stellt nicht eine religiose Behauptung auf, um im zweiten Schritt deren
empirische Gehalte zu {iberpriifen. Vielmehr geht er den umgekehrten Weg: Er
beschiftigt sich mit den dokumentierten Erfahrungen, die Menschen im Laufe
ihrer Lebensgeschichte machen, um daraus eine Theorie der >Religion< zu ge-
winnen. Als Datengrundlage dienen ihm sowohl personliche Aufzeichnungen
aus Tagebiichern und Selbstzeugnisse von Heiligen, Religionsstiftern und ande-
ren religiosen Genies und Virtuosen diverser Religionen und Weltanschauungen
als auch autobiografische Aufzeichnungen, Konversionsberichte und mystische
Erfahrungsberichte, die von Autoren seiner Zeit gesammelt wurden. Sein de-
skriptives Vokabular bezieht sich auf die zu seiner Zeit iibliche Religionsspra-
che, wie z.B. >Gott«, >gottlich<, >Gottheit<, >Kosmos<, >Universum< und >un-
sichtbare Ordnung<, ohne dabei die theologischen und dogmatischen Aussagen
des Christentums als absoluten MafBstab hinzustellen oder seine Terminologie
darauf zu beschrinken. Joas (1999) weist in diesem Zusammenhang darauf hin,
dass James seine Leser nicht allein nur durch sein schriftstellerisches Talent
tiberzeugt habe, auch sein systematischer Anspruch und die Fiille und Lebendig-
keit der darin aufbewahrten Schilderungen, Erzdahlungen und Berichte aus der
natiirlichen Lebenswelt seiner Zeit haben dazu gefiihrt, dass sein Spitwerk so
viele Leser gefunden hat (vgl. auch Luh-Hardegg, 2002; Perry, 1996). Die Viel-
falt religioser Erfahrungen hat wohl auch deshalb einen so groflen literarischen
Erfolg gehabt, weil es von einem Autor geschrieben wurde, der hdufig selbst mit
schweren, oft lebensbedrohlichen Depressionen (insbesondere in den Jahren
1867 bis 1872) zu kdmpfen hatte. Er erlebte am eigenen Leib, wie nervenaufrei-
bend die intellektuellen und gesellschaftlichen Spannungen seiner Zeit sein
konnten. Zeitlebens setzte er sich fiir eine friedliche Koexistenz zwischen Reli-
gion und Wissenschaft ein. Dies zeigen nicht nur die von ihm im Buch ausge-
wihlten autobiografischen Zeugnisse, sondern auch die gesamte biografische
Literatur tiber James deutet darauf hin, dass seine psychologischen und philoso-
phischen Interpretationen sehr stark mit seinem Seelenzustand verbunden sind.

Bevor drei fiir die Fragestellung dieser Untersuchung bedeutende Implikationen
des James’schen Konzepts zur erfahrungstheoretischen Bestimmung von Religi-
on formuliert werden, wird zunéchst sein Religionsverstindnis — die Religion als
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spersonliche Religion< bzw. Religion >erster Hand< im Gegensatz zur institutio-
nell und dogmatisch verfassten Religion >zweiter Hand< nédher beschrieben. Fiir
James sind religiose Uberzeugungen an den Erfahrungsraum und Erwartungsho-
rizont von Individuen gebunden. Er stellte sich die Frage: Inwieweit konnen aus
den in der Moderne vorherrschenden individuellen Erfahrungen Aussagen iiber
individuelle Beweggriinde, Motive und — wenn man das iiberhaupt so sagen darf
— GesetzmiBigkeiten des religiosen Lebens erfasst und entwickelt werden? Im
Vordergrund seiner Analysen steht nicht die >institutionell verfasste Religionc,
sondern »schlicht und einfach [...] die personliche Religion« (James,
1902/1997: 62), ohne von vornherein von einer > Anschauung des Unendlichenc<
(Schleiermacher) oder einer aller Erkenntnis apriorisch vorausgehenden >numi-
nosen Erfahrung« (Otto) auszugehen (2.2.4.3):

»Daher soll Religion in dem willkiirlichen Sinne, in dem ich sie jetzt aufzufassen bitte, fiir
uns bedeuten: die Gefiihle, Handlungen und Erfahrungen von einzelnen Menschen in ihrer
Abgeschiedenheit, die von sich selbst glauben, daf} sie in Beziehung zum Gottlichen stehen«
[Hervorhebung im Original] (ibid.: 63f.).

So iiberzeugend seine Interpretationen und sein methodischer Ansatzpunkt zur
Untersuchung von »religioser Erfahrung< im ersten Moment auch erscheinen
mogen, so muss doch kritisch gefragt werden, ob man tatséchlich derart abstrakt
zwischen einem von den Erfahrungspersonen artikulierten subjektiven Erlebnis
und der durch institutionelle, symbolische und kulturelle Charakteristika ge-
kennzeichneten Religion unterscheiden, also die personliche Religion tatsichlich
als den Ursprung jeglicher Institutionalisierung, Dogmatisierung und Verkirchli-
chung von Religion verstehen kann: Sind nicht alle personlichen Erfahrungen
immer auch in soziale und religiose Kontexte der gewéihlten kulturellen Lebens-
form eingebettet, die situationsaddquate Wahloptionen >symbolischer Artikula-
tionen< (Jung, 1999) im Rahmen des jeweils zugrunde gelegten Orientierungs-,
Uberzeugungs- und Sinnsystemen ermoglichen? Sachlich ist das Argument Ja-
mes’ gerechtfertigt, wenn man seinen Begriff des >Gottlichen< heranzieht. Das
>Gottliche« wird bei James (1902/1997) reduziert auf das dem Individuum auf-
grund eigener Lebenserfahrung subjektiv Zugéngliche:

»Das Gottliche soll fiir uns ausschlieBlich eine solche urspriingliche Wirklichkeit bedeuten,

die das Individuum zu einer feierlichen und ernsthaften Antwort dringt, und nicht zu einem
Fluch oder zu einem Scherz« (71).

Hervorzuheben ist dabei, dass die Vergegenwirtigung des Religidsen prinzipiell
fiir jedermann und jederzeit zugéinglich ist und fiir die Betroffenen einen positi-
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ven (>feierlichen<), seltener einen negativen (>ernsthaften<) Wert besitzen kann.
Theologie, Dogmatik und Kirche sind fiir James demgegeniiber nur sekundére
Erscheinungsformen, die dem subjektiven, primédren Verstindnis religiosen Le-
bens nachgeordnet sind und »weil diese Beziehung entweder geistig, korperlich
oder institutionell sein kann, ist es evident, dal aus Religion in dem von uns ver-
standenen Sinne in einem zweiten Schritt Theologien, Philosophien und kirchli-
che Organisationen erwachsen kénnen« (ibid.: 63). Auch die Griinder einer reli-
giosen Glaubensgemeinschaft, iiberhaupt die gesamte iiberlieferte kulturelle
Tradition und Praxis konne sich allein nur auf die direkten individuellen Erfah-
rungen der Griinderpersonlichkeiten berufen.

Die urspriinglichen, unmittelbaren individuellen Erfahrungen mit dem Géottli-
chen sind letztlich Voraussetzung fiir die institutionell verfasste Religion »zwei-
ter Hand« (ibid.: 63). Die Formulierung und Etablierung eines methodischen
Zugangs zu solchen Erfahrungen des Gottlichen steht schlieBlich im Zentrum
von James’ Werk. Auf Grundlage einer Vielzahl und Vielfalt von Schilderungen
und Zeugnissen von fiir die Betroffenen iiberwiltigenden und kontingenten,
sinnentleerenden oder sinnerfiillenden Erfahrungen erarbeitet James charakteri-
stische Muster, spiter (Proto-)Typen generalisierbarer >religioser Erfahrungen.®

Es ist hier nicht notwendig, den James’schen Ansatz in seiner Fiille darzustellen.
Aus der Vielzahl seiner deskriptiven Analysen religioser Phinomene und Er-
scheinungsformen tragen insbesondere die folgenden drei Aspekte und Perspek-
tiven zur Wesensbestimmung seines erfahrungstheoretischen Religionskonzeptes
und dessen Abgrenzung von Erfahrung im Allgemeinen bei: Einerseits kann da-
nach gefragt werden, welche Charakteristika der ferminus technicus >Erfahrung«
bei James aufweist. Andererseits zielen seine Ausfiihrungen auf eine Beschrei-
bung eines spezifischen Zustandes und einer dauerhaften Haltung und Uberzeu-
gung. Und schlieBlich soll noch darauf eingegangen werden, wie es zu einem
solchen Glaubenszustand kommen kann und worin dessen Ursprung liegt. Mit
einer Diskussion dieser drei Aspekte kann freilich nicht die gesamte Breite sei-

Wie schon Schleiermacher, so interessiert sich auch James fiir das Gemeinsame in allen
Religionen. Er unternimmt den Versuch, »die Religion auf allgemein annehmbare Begriffe
zu reduzieren, auf jenes von allen individualistischen Auswiichsen befreite Minimum, das
den Kern aller Religionen bildet und von allen religiosen Menschen Zustimmung erhoffen
darf« (Baum, 1986: 484). Dieser Aspekt wird unten in der zweiten Schlussfolgerung auf-
gegriffen, wo der >Kern des Religiosen«< in der dauerhaften Haltung eines Menschen ge-
geniiber dem Gottlichen herausgearbeitet wird.

46



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

nes erfahrungsbezogenen Religionskonzeptes abgedeckt werden. Die folgenden
Ausfiihrungen sollen lediglich verdeutlichen, welche theoretischen und methodi-
schen Perspektiven fiir eine interpretative und erfahrungstheoretische Religions-
psychologie abgeleitet werden konnen (2.3).

Dies betrifft erstens den Begriff der >religiosen Erfahrung<. Die wichtigsten
Merkmale dieses Begriffs konnen wie folgt zusammengefasst werden (Schnei-
der, 2003: 320): (1) die Haltung des betroffenen Individuums in Bezug auf die
Lebenserfahrung als >Ganzes<; (2) den Kern der religiosen Erfahrung macht die
Integration von Leid und Schicksal, dem das menschliche Leben z. B. in
Schmerz, Krankheit und Tod ausgeliefert ist, in die Haltung zum Ganzen aus,
welche zu einer positiven Bewertung der Lebensumstidnde umgedeutet wird; (3)
der dreistufige Prozess der positiven Umbewertung menschlichen Leids:

»Thr Ausgangspunkt ist die Erfahrung der eigenen Machtlosigkeit dem Leid und dem Ubel
gegeniiber, oft verbunden mit einer volligen Sinn-Entleerung der Welt. Das Eingestehen die-
ser Machtlosigkeit fiihrt in einem zweiten Schritt dazu, dass die Person den Impuls, ihr Leben
doch noch >in den Griff< zu bekommen, aufgibt. Der dritte Schritt ist die subjektiv iiberra-
schende Erfahrung, durch diese Selbstaufgabe nicht unterzugehen. Die Person erlebt sich
vielmehr als aufgehoben in einer >unsichtbaren Ordnungs, in der ihren Platz einzunehmen sie
nicht als (moralisches) Joch empfindet, sondern als >hochstes Gut« [Hervorhebung im Origi-
nal] (ibid.: 320).

Diese Umbewertung erfahrenen menschlichen Leids aufgrund schicksalhafter
Verstrickungen in eine >gliickliche< Errettung geht in der Regel mit einem posi-
tiven Empfinden bzw. Gefiihl einher, dass eine hohere Macht an der Verwirkli-
chung der gliicklichen Umsténde beteiligt gewesen sei und etwas bewirkt hat,
was auBerhalb des eigenen Handlungspotenzials des erfahrenden Subjektes
steht. Die Bedeutung eines Erlebnisses als ein Widerfahrnis macht die Erfahrung
zu einer >religiosen Erfahrung«<. In einer Vielzahl von Fillen fiihrt dieser Trans-
formationsprozess schlieflich zu einer nachhaltigen Stabilisierung und Stirkung
des Selbstbewusstseins der Betroffenen (vgl. Schneider, 2003).

Ein zweiter Aspekt neben dem Begriff der Erfahrung des Religidsen betrifft die
theoretische Abstraktion des >Kerns aller Religiositit< aus seinen zahlreichen
deskriptiven und vor allem komparativen Analysen. Am Schluss seiner zweiten
Vorlesung iiber das Thema >Bekehrung« widmet er sich der Kldrung der Bezie-
hung zwischen dem gefiihlsméiBigen »Vertrauens-Zustand« (James, 1902/1997:
263) und der verstandesmiBigen Uberzeugung sowie dauerhaften Haltung eines
religiosen Menschen. In dieser Beziehung hebt er sowohl eine kognitive als auch
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eine affektive Komponente von religiosen Uberzeugungen hervor, wobei er letz-
terer den Vorzug gibt. Den Zustand einer dauerhaften Haltung des religiosen
Menschen nennt James den »Sicherheitszustand« (ibid.: 263). James bezicht
sich bei dieser Begriffllichkeit auf die von James Henry Leuba (1896) bereits
eingefithrte Bezeichnung »>Vertrauens- und Glaubenszustand< (engl. >faith-
state<): »That state of confidence, trust, union with all things, following upon the
achievement of moral unity, which we have found, more or less tersely ex-
pressed, in every conversion considered is the Faith-state« [Hervorhebung im
Original] (345). Der dogmatische Glaube und die damit verwobene verstandes-
miBige Auseinandersetzung ist fiir die Konstitution religioser Uberzeugungen
nur hinreichend von Bedeutung. Es ist das Empfinden einer Festigkeit, die nicht
der eigenen Intuition entspringt.’

James zieht den Begriff >Sicherheitszustand« deshalb vor, weil dieser Zustand
der menschlichen Seele die affektive Perspektive einer »freudigen Uberzeugung
selbst, die Versicherung, daf} es gut um einen steht« (ibid.: 262), betont. Zu den
drei zentralen Kennzeichen dieses Zustands zihlen: (1) »der Verlust aller Sorge,
das Empfinden, daB} es letztlich gut mit einem steht; der Friede, die Harmonie,
die Daseinsbereitschaft, auch wenn [sich, M.A.] die duleren Lebensbedingun-
gen nicht dndern. [...] Eine Leidenschaft des Wollens, des Ergebens, des Be-
wunderns«; (2) »das Gefiihl, Einsicht zu bekommen in vorher unbekannte
Wabhrheiten« und (3) »die objektive Verdnderung, die hdufig mit der Welt vor
sich zu gehen scheint [...], [das, M.A.] Gefiihl einer reinen und schénen, inneren
und duBeren Erneuerung« (ibid.: 263f.). Eindriicklichster Ausdruck von Religion
bzw. freudigen Ergriffenseins ist ihr »Unbehagen«, welches »aus dem Gefiihl,
daf} mit uns in unserem natiirlichen Zustand irgend etwas nicht stimmt« und der
»Befreiung und Erlosung« von diesem Unbehagen besteht. Dies geschieht dann,
wenn sich das Individuum mit dem »keimhaften hoheren Teil seiner selbst«
[Hervorhebung im Original] (ibid.: 487) und auBerhalb seiner selbst identifiziert:
»Es wird sich bewuft, dass dieser hohere Teil an ein MEHR derselben Qualitdit angrenzt und

in dieses, das im Universum auflerhalb des Individuums tdtig ist, iibergeht, und daf} er mit ihm
in Beriihrung bleiben und gewissermafien bei ihm an Bord gehen und sich selbst retten kann,

Dieser Akzent scheint nicht neuartig. Bereits in der reformatorischen Theologie (wenn
z. B. bei Luther von der Gerechtigkeit Gottes als »sola gratia< die Rede ist) findet man das
Bild des dem menschlichen Glauben vorauseilenden Ratschluss Gottes.
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wenn sein ganzes niederes Wesen Schiffbruch erlitten hat« [Hervorhebung im Original] (ibid.:
487f.).

Daraus lasse sich — so James — eine abstrakte und allgemeine Erklarung aller
von ihm erwéhnten Phinomene entwickeln:

»Sie lassen das gespaltene Selbst und den Kampf zu; sie schlieBen Verdnderungen des Person-
lichkeitszentrums mit ein und die Preisgabe des widrigen Selbst; sie geben der scheinbaren
Exterioritdt der helfenden Macht einen Ausdruck und tragen sogar unserem Gefiihl der Ein-

heit mit ihm Rechnung; und sie werden unseren Gefiihlen von Geborgenheit und Freude voll-
kommen gerecht« (ibid.: 488).

Anstatt dieses "MEHR< durch theologische Theorien und dogmatische Zusam-
menhinge zu unterfiittern (z. B. durch eine Gleichsetzung mit dem christlichen
Gott), sollte man nach James’ Ansicht psychologische Beschreibungs- und Er-
klarungsformen suchen und finden, die dessen Charakter und typischen Erschei-
nungsweisen gerecht werden. Fiir James stellt eine solche psychologische Erkla-
rung das hypothetische Konzept des »unterbewussten Selbst«'® (ibid.: 490) dar:
Das bezeichnete sMEHR« sei stets verbunden mit dem Unterbewusstsein eines
Individuums; es hebe sich von dem bewussten Teil des individuellen Daseins ab.
James zeigt dies ausfiihrlich nicht nur in den Beschreibungen und Interpretatio-
nen der Bekehrungserlebnisse, sondern auch in den Analysen mystischer Erfah-
rungen und des Gebets.

Aus den letztgenannten beiden Bereichen des religiosen Lebens kann schlieBlich
noch ein dritter Aspekt fiir die James’sche Beschreibung von >Religion als Er-
fahrung< herausgearbeitet werden. Bisher wurde der Glaube als eine dauerhafte
Haltung des Menschen gegeniiber der erfahrbaren Wirklichkeit des Religidsen
beschrieben. Schlieflich soll auch noch danach gefragt werden, wie eine solche
Haltung aus der Erfahrung entsteht. In seiner Analyse von Bekehrungserlebnis-
sen und Konversionsgeschichten differenziert James zwei Typen: den »willentli-
chen Typ« und den »Typ der Selbstaufgabe« (ibid.: 224ff.)."" Beim >willentli-
chen« Typ steht die schrittweise Selbsttransformation des alten moralischen und
spirituellen Glaubens- und Uberzeugungssystem im Vordergrund, wihrend beim

Dieser terminus technicus ist eng verwandt mit der Idee des >subliminalen Bewusstseins«
(F. W. H. Myers), wonach das Selbst durch den physischen Organismus und einen nicht-
manifestierenden Teil gekennzeichnet ist (vgl. Cook, 1994).

Diese Typisierung geht auf Starbuck (1899) zuriick, von dem eine Vielzahl der Konversi-
onsgeschichten in James’ >Gifford-Vorlesung«< stammt.
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Typ der >Selbstaufgabe« seine plotzliche Hinwendung und sein Hingerissensein
betont wird. Die Unterscheidung selbst ist fiir James letztlich nicht entscheidend,
da die Selbstaufgabe fiir den willentlichen Typ ebenso von Bedeutung ist. Joas
(1999: 84) betont diesbeziiglich, dass in dem nicht-willentlichen Typ religioser
Erfahrung das bereits in seinem Essay »The Will to Believe« (1897/1979) ent-
wickelte Motiv wiederzufinden sei, dass ein Mensch sich nicht vordergriindig
auf einer kognitiven Ebene zur Ubernahme einer Glaubensiiberzeugung oder
einer Religion entschliefle:

»Wir konnen Vertrauen entwickeln gegeniiber einer Uberzeugung, die wir in Ansitzen schon
haben, aber wir konnen keine Uberzeugung aus dem Boden stampfen, wenn unsere Wahr-
nehmung uns das genaue Gegenteil versichert« (James 1902/1997: 229).

Damit stellt James klar, dass die >Selbstaufgabe« einen Wendepunkt in der Er-
schlieBung einer religiosen Glaubensiiberzeugung darstellt. James geht dabei
jedoch nicht tiber die bereits in der reformatorischen Tradition entwickelte Auf-
fassung hinaus, dass es in Gottes Ratschluss liege, dass der Glidubige (>fides<)
den Glauben nur aus Gnade empfangen kann. Der Gliubige kann nichts dazu-
tun, auch nicht durch eine noch so fromme Lebensweise. Aus der religionspsy-
chologischen Studie wird aulerdem ersichtlich, dass die Bekehrung nicht einen
geradlinigen, kontinuierlich verlaufenden Prozess vom alten zum neuen Selbst
darstellt, sondern dass ein Individuum ganzheitlich involviert ist, sich stets in
einem prekidren Spannungsfeld zwischen dem alten und dem neuen Zustand sei-
nes Selbst und auf der Suche nach seiner >wahren< Identitit befindet. Dieser
Zwiespalt kann u. U. als konfliktreich und krisenhaft empfunden werden und
kann pathologische Formen von Geisteszustinden mit sich bringen (vgl. Joas,
1999). James selbst spricht beim Phidnomen der Bekehrung gar von einer » Ver-
wandlung oder Transformation« (James, 1902/1997: 214). Bei der Darstellung
der Mystik als genuin >religiose Erfahrung< geht James zunéchst auf die Merk-
male mystischer Bewusstseinszustdnde ein: die Unaussprechlichkeit, die »noeti-
sche Qualitit« (ibid.: 384), die Fliichtigkeit und die Passivitit. Die noetische
Qualitit solcher Bewusstseinszustinde zeigt beispielsweise an, dass die Mysti-
ker nicht allein von besonderen Empfindungen und Gefiihlen berichten, sondern
mit der mystischen Erfahrung auch Zustinde der Eingebung, Offenbarung, gei-
stigen Entriickung und plotzliche Einsichten verbunden sind, so sehr sie sich der
Artikulation auch entziehen mogen. In jedem Falle ereignet sich das mystische
Erlebnis und offenbart sich der Bewusstseinszustand dem Individuum person-
lich. Alle anderen bleiben von einer Teilhabe an diesen Erfahrungen ausge-
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schlossen, womit fiir James eine rationale Begriindung derartiger Erfahrungen
ebenso wenig moglich erscheint, wie die Artikulation der Eindriicke und Sin-
neswahrnehmungen, die sich wihrend dieser Erlebnisse ereignen. Das schliefit
aber nicht aus, dass mystische Erfahrungen nicht dennoch untersucht und My-
stiker nach ihren Kontemplationen iiber ihre Erfahrungen befragt werden kon-
nen.'” Die Bekehrung und die Mystik konnen in aller Regel exemplarisch als
sreligiose Spitzenerfahrungen« (u. a. Schwarz, 2007) gelten.

Mit der mystischen Kontemplation und Meditation eng verbunden ist auch das
Gebet. Dass James fiir diese Form der Huldigung des Heiligen keine eigene Vor-
lesung eingerichtet hat, ist bedauerlich, stellt dieses doch neben der Opfergabe
und dem Glaubensbekenntnis eine der wichtigsten rituellen Praktiken in unzéh-
ligen historischen Religionen dar. Unter dem Gebet versteht James »jede Art
innerer Gemeinschaft oder Unterredung mit der als gottlich anerkannten Macht.
[...] Gebet in diesem weiten Sinne ist die Seele und das Wesen der Religion«
(ibid.: 454f.). Wer also zum Gebet in sich einkehrt, ohne sich mit den religiosen
Lehren und diesbeziiglichen Anleitungen auszukennen, ist ein religios handeln-
der Mensch. Das eigentliche Wesen des Gebets ist also mehr als die Befolgung
ritueller Regeln und Normen. Doch wird dies schwer nachzuweisen sein, da die
von ihm untersuchten Personen in der Regel {iber ein »Vorwissenc iiber solche
Regeln des Gebets verfiigen. Im Gebet erdffnet ein Mensch die Kommunikation
mit der hoheren Macht und setzt sich bewusst der verborgenen Autoritit aus, die
auflerhalb seiner selbst liegt und aus der ein Mensch die fiir sein Leben notwen-
dige Vitalitdt und Standfestigkeit bezieht. In einer Fulnote zum Anmerkungska-
pitel (ibid.: 580, FN 31) spricht James sogar von der Selbstéffnungsfunktion des
Gebets (vgl. z. B. Heiler, 1917/1921).

Nach diesen kurzen Erkundungen kann festgestellt werden: Die Vielfalt religio-
ser Erfahrungen gibt aus mehreren Perspektiven Antworten auf die Frage nach
einer erfahrungstheoretischen Bestimmung von Religion: >Religiose Erfahrung«
wird als ein binnenpsychischer (hdufig unterbewusster) Prozess verstanden. Im

"> Nicht selten wird >Erfahrung« in unspezifischer Weise mit sinnlicher Wahrnehmung, Sin-
neseindriicken, Gefiihlen oder auf einer kognitiven Ebene mit dem Erwerb von Féhigkeiten
und Fertigkeiten gleichgesetzt, die es aufgrund der Beziehung des Selbst zu seiner (Um-)
Welt anzueignen gilt. Haufig wird die These vertreten, dass >religiose Erfahrungen< durch
Begegnung mit nicht-menschlichen, transzendenten Wesen, Gottern, Engeln oder durch
Teilhabe an einer mystischen Praxis gemacht werden konnen.
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Zentrum der Untersuchungen steht bei James eine >Psychologie des Glaubensc,
die eine Beschreibung dariiber liefert, wie das religiose Leben durch eine Viel-
falt von Erfahrungen konstituiert ist. Die Konstitution und Entwicklung einer
Glaubenshaltung fufit auf nicht reduzierbaren subjektiven Erfahrungen, die zu-
néchst nur dem Individuum zugénglich sind und bei deren Artikulation auf das
symbolische Repertoire des zugrunde liegenden kulturellen Wissens-, Orientie-
rungs- und Uberzeugungssystem zuriickgegriffen wird. Dabei iiberwiegt die er-
lebnishafte Realisierung affektiver Glaubensgewissheit (>Sicherheit<, >Gebor-
genheit¢, >innerer Friede< etc.) gegeniiber kognitiven Argumentationen und
rationalen Begriindungen. Es bedarf keiner Willensanstrengung, sondern der
Selbstaufgabe und Selbstoffnung gegeniiber einer das eigene Leben bestimmen-
den duBeren Autoritit und Macht. Dieser letzte Gedanke wird in seiner Form
noch weiter zugespitzt in der Religionstheorie von Rudolf Otto, die — unter Be-
tonung der >numinosen< Erfahrung — sich mit der Relationierung von Rationali-
tat und Irrationalitét bei der Erfassung von Religion widmet.

2243 Rudolf Otto und das >Numinose«

Um eine Synthese der deutschsprachigen religionshistorischen Tradition (z. B.
Schleiermacher) mit dem u. a. auch auf James zuriickgehenden amerikanischen
Pragmatismus war Rudolf Otto (1869-1937) bemiiht."* Aus einer sowohl kultur-
historischen wie kulturpsychologischen Perspektive entwickelte Otto den Ge-
danken, dass der Kern der Religion in der >Tiefe des Erlebens< des Gottlichen
und Erhabenen zu finden sei. Im Zentrum seiner Argumentation in Das Heilige.
Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis zum Ratio-
nalen (1917/1991) steht die Bewertung des Religiosen aufgrund der Kategorie
des >Heiligen<, welche hier zunéchst ausfiihrlich dargestellt werden soll. Im An-
schluss daran werden drei Implikationen seines erfahrungstheoretischen Religi-
onsansatzes besprochen. Dieses Heilige trigt bei Otto sowohl rationale als auch
irrationale Pridikate. Unter dem >Irrationalen< versteht er nicht einfach »das

" Diesem Abschnitt liegt der in seiner eigentiimlichen Interpunktion und Orthografie belas-
sene Text von Rudolf Ottos Schrift zugrunde. Ein erster Vergleich der Religionsphinome-
nologie von James und Otto findet sich bei Brunner (1928). Trotz offensichtlicher Paralle-
len und Ottos gelegentlicher Bezugnahme auf James’ Ideen sind Ubereinstimmungen und
mogliche Differenzen beider Ansétze bisher nicht systematisch untersucht worden (vgl. Jo-
as, 1999). Zur Interpretation der Otto’schen Theorie >religioser Erfahrung< vor dem Hin-
tergrund von Schleiermachers und James’ Werk sowie deren religionskritischen Rezeption
vgl. u. a. Alles (1997); Gibbons (1970); Lohr (1993).
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Dumpfe Dumme, das noch nicht der Ratio Unterworfene, das im eigenen Trieb-
leben oder im Getriebe des Weltlaufes gegen die Rationalisierung Storrische«
(ibid.: 75). Das Irrationale kann vielmehr anhand von drei Nuancierungen cha-
rakterisiert werden (Lohr, 1993: 130f.):

* als Gegensatz zum Rationalen, d. h. als das dem menschlichen Verstand Ent-
zogene;

¢ als eine hohere Stufe der Erkenntnis, die der erfahrbaren Wirklichkeit aprio-
risch vorgelagert ist;

¢ als das der menschlichen Artikulation prinzipiell Entzogene: d. h., iiber den
Sinn des Heiligen kann zwar kommuniziert werden, aber das eigentlich Ge-
meinte verschlieBt sich der Ausdrucksbildung.

Im irrationalen Heiligen liegt fiir Otto der urspriingliche Augenblick der »Erfah-
rung der Unendlichkeit« (Alles, 1997: 204) und die Tiefe des Erlebens verbor-
gen. Diesen spezifischen Moment des Heiligen fasst Otto mit dem Begriff des
»Numinosen«, welches sprachlich nicht prizise erfassbar ist, aber durch »Ver-
gleichung und Entgegensetzung« anndherungsweise bestimmt werden kann und
»nicht im strengen Sinne lehrbar sondern nur anregbar, erweckbar« ist (Otto,
1917/1991: 7). In der Verbindung von Gottheit (Erfahrung des Heiligen) und
erfahrendem Individuum offenbaren sich schlieBlich die ambivalenten Erlebnis-
qualitdten und Kontraste eines ganz anderen (dem sog. >mysteriumc):
»Unbegreifbar ist der wirklich >mysteriose< Gegenstand nicht nur deswegen weil mein Erken-
nen in bezug auf ihn gewisse unaufhebbare Schranken hat sondern weil ich hier auf ein iiber-
haupt >Ganz anderes«< stole das durch Art und Wesen meinem Wesen inkommensurabel ist
und vor dem ich deshalb in erstarrendem Staunen zuriickpralle« (ibid.: 32f.).

Dieses >mysterium« wird durch zwei qualitative Sinngehalte des Erlebens cha-
rakterisiert: Es offenbart sich als Gefiihl des Schauervollen und Angstein-
flossenden (>mysterium tremendum<) und als etwas »eigentiimlich Anziehendes,
Bestrickendes, Faszinierendes, das nun mit dem abdringenden Momente tre-
mendum in eine seltsame Kontrast-harmonie tritt« [Hervorhebung im Original]
(ibid.: 42) (>mysterium faszinans<). So eingéngig und einleuchtend diese Bin-
nendifferenzierung der Erfahrung des Goéttlichen durch ein Individuum auch er-
scheint, ist sie gebunden an drei nicht ganz unproblematische Annahmen in Ot-
tos Religionstheorie: Erstens setzt Otto implizit voraus, dass jeder Mensch eine
Art religiose Anlage besitzt, die prinzipiell jedem religiosen Erleben a priori
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vorausgehe. Otto stiitzt sich dabei auf den Kantianer Jakob Friedrich Fries, wel-
cher der Meinung war, dass man die Aprioritit des Apriori, also den Ursprung
des apriorischen Wissens vor aller Erfahrung, Sinneswahrnehmung und damit
jeglicher religioser Artikulationsleistung nicht auf einer der transzendentalen
Erkenntnis iibergeordneten Metaebene (wie Immanuel Kant behauptete), son-
dern nur durch Reflexion der individuellen inneren Erfahrung a posteri erschlie-
en kann:

»Im Aufleuchten der Wahrheit in der Innerlichkeit erfahrt der Mensch eine Art von Beglii-
ckung, vergleichbar derjenigen, die bei dsthetischer Apperzeption des Schonen, Reinen und
Klaren erfahrbar ist. Von ihr als der Erfahrung der Allheit und Reinheit des Schauens weify
auch Otto zu berichten, wenn das Individuum einen Gegenstand numinos >apperzipiert< und
feststellt, daB sich das Heilige (als mysterium tremendum et fascinans) >zeigt<. Letztlich lie-

fert das Gefiihl begliickten Schauens den Qualititsmafistab fiir die Intensitét eines &stheti-
schen (Fries) oder religidsen (Otto) Erlebnisses« (Lohr, 1993: 114f.).

Sich auf Fries’ kantianische Religionsphilosophie stiitzend, geht Otto davon aus,
dass der Mensch Religion nur dann erfahren kann, wenn er in die Tiefe seines
eigenen Seelenlebens vordringt:

»Gott ist der Tiefengrund der Wirklichkeit, und als solcher ist er grundsitzlich der >Ganz-
Andere«, der menschliches Erkennen prinzipiell iibersteigt. Doch gelegentlich offenbart sich
der Gott bzw. die Gottheit im irrationalen, numinosen Immanenzverhiltnis in der menschli-
chen Seelentiefe. Die Aulenwelt ist nur Anlal3, damit sich im Inneren der menschlichen Sub-
jektivitit die Begegnung von Gott und Mensch vollzieht. Gott und das gliaubige Individuum

verschmelzen — in diesem Punkt ist Otto von der Mystik beeinflufit, mit der er sich intensiv
beschiftigt hat« (Lohr, 1993: 118).

Damit mochte Otto nicht einen (christlichen) Gott quasi durch die Hintertiir in
seine Religionstheorie aufnehmen. Von einem >Gott< oder dem >Gottlichenc«
spricht Otto immer nur dann, wenn es sich um eine Verschmelzung des subjekti-
ven Erlebens einer hoheren und heiligen Kraft in der Begegnung, Erscheinung
oder Offenbarung mit dieser handelt (vgl. Otto, 1917/1991: 8f). Das Numinose
wird bei Otto jedoch weiter gedacht: Es vereint sowohl die attraktiv-
anziehenden wie anstofig-abstoenden Differenzerfahrungen des >mysteriums.
Die Verschmelzung beider Kontrasterfahrungen offenbart sich immer dann,
wenn sich ein Mensch in der mystischen Begegnung mit dem Heiligen vereinigt;
nach Lohr (1993: 118) jenem »irrationalen, numinosen Immanenzverhéltnis in
der menschlichen Seelentiefe.« Dieser binnenpsychische Erlebnismoment kann
durch die Auflenwelt nur initiiert werden, ohne jedoch eine kausale Begriindung
dafiir darzustellen.
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Als eine zweite (problematische) Annahme in Ottos Religionstheorie kann ange-
sehen werden, dass die Erlebnisse des Numinosen bzw. Heiligen bei Otto durch-
gingig in einer stark emotional gefirbten Sprache darstellt werden. So konnte
man sich schlieBlich fragen, ob und warum Erfahrungen des Heiligen nicht auch
einem rational denkenden Individuum zugénglich sein konnen (vgl. Lohr, 1993).
Und schlieBlich: Warum sollte das Numinose nur in den besonderen Situationen
»starker und moglichst einseitiger religioser Erregtheit« (Otto, 1917/1991: 8),
wie z. B. in mystisch erhebenden Momenten und anderen singuldren >religiosen
Spitzenerfahrungen« (Schwarz, 2007), erlebbar sein? Wie verhilt es sich mit
dem Kern von Religion, der kultischen, rituellen und dogmatischen Praxis?
Kann sich nicht aus der Tradition heraus auch der Glaube an eine Gottheit ent-
falten? Religioses Handeln wiirde nach Otto allenfalls nur ein sekundéres reli-
gioses Erfahren nach sich ziehen, was eine vergleichende Religionswissenschaft
vor ein Problem stellen wiirde:

»Sie miifite sich gefallen lassen, dafl man ihr vorwirft, nicht zum Kern der Religion zu gelan-
gen, sondern an der Oberflidche zu bleiben. Nach Otto arbeitet die empirisch vorgehende Reli-
gionswissenschaft das Tatsachenmaterial auf, das Religionsphilosophie und Theologie einer in
die Tiefe gehenden Deutung unterziehen« (Lohr, 1993: 122).

James hatte bereits eine Differenzierung zwischen der personlichen Religion
»erster Hand< und einer institutionalisierten Religion >zweiter Hand< vorgenom-
men (2.2.4.2). So geht auch Otto in seiner Argumentation in diese Richtung,
wenn er behauptet, dass die religiosen Glaubensgemeinschaften, dogmatischen
Lehrauffassungen und religiosen Rituale nur ein Derivat eines grundlegenderen
Wesens und Kerns von Religion darstellen. Obwohl Otto selbst — geleitet von
seinem Interesse an den fremden Weltreligionen (u. a. den Hinduismus) — ver-
schiedene Studienreisen nach Siid-/Ostasien und Nordafrika unternommen hat,
stellt er damit das explorative Privileg empirischer Studien bei der wissenschaft-
lichen Erkenntnis- und Erfahrungsbildung hinter die primire Interpretation alles
Religiosen aus der Perspektive der Religions- und Religionstheologie (genauer:
der systematischen Theologie, entsprechend der Denomination seiner Breslauer
Professur).

Kritisch zu beurteilen ist schlielich drittens Ottos Idee vom >Kern einer Religi-
ong, die sich nur in der Tiefe des individuellen Bewusstseins abspiele. Per Defi-
nition wird das Numinose als ein der menschlichen Erkenntnis a priori voraus-
gehendes und der menschlichen Kommunikation prinzipiell Entzogenes
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behandelt. Durch die Uberbetonung des Erlebnisaspekts von Religion, welcher
sich der menschlichen Kommunikation und Interaktion prinzipiell entziehe, be-
sitzt die Weitergabe der eigenen Religion, wie z. B. in missionarischer Absicht,
nur eine geringe Bedeutung. Otto betont damit das — auch in den gegenwirtigen
modernen Gesellschaften — hochgeschitzte Ziel einer friedlichen Koexistenz
verschiedener Uberzeugungen. Wie schon bei Schleiermacher findet sich auch
bei Otto die Annahme, dass Religion in einer spezifisch subjektiven Erlebnis-
qualitit des Individuums vorzufinden sei und sich in der Verschmelzung zwi-
schen dem Menschen und dem Heiligen entfalten und ausbilden kann. Beide
betonen letztlich den besonderen Augenblick des alles iiberragenden Gefiihls,
den Zustand der besonderen Ergriffenheit. Beide streben in ihren Argumentatio-
nen nach einer Einheit der Religion in der Erfahrung, wobei Otto zusétzlich die
Unterscheidung und Kontrastierung des sowohl Schauerhaften und auch des Be-
gliickenden als spezifische Erlebnisqualititen einfiihrt. Die Aufdeckung der Fol-
gen beider Ansitze sind heute noch Gegenstand der Diskussion z. B. smystischer
Erfahrungenc, >Religiositéit< und >Spiritualitit< (vgl. Smart, 1996; Smith, 2008).
Otto (1917/1991) grenzt sich jedoch von Schleiermachers (durchaus iiberschitz-
tem) religiosem >Kreatur-Gefiihl< ab:

»Der zweite Fehler der Bestimmung Schleiermachers ist dal er durch das Abhéngigkeitsge-
fiihl oder wie wir nun sagen durch das Kreatur-gefiihl den eigentlichen Inhalt des religiosen
Gefiihles selbst bestimmen will. Unmittelbar und in erster Hinsicht wire das religiose Gefiihl
dann ein Selbst-Gefiihl, das heifit ein Gefiihl einer eigentiimlichen Bestimmtheit meiner
selbst, ndmlich meiner Abhingigkeit. Erst durch einen Schluf}, indem ich nidmlich zu ihr eine
Ursache aufer mir hinzudenke, wiirde man nach Schleiermacher auf das Gottliche selbst sto-
Ben. Das ist aber vollig gegen den seelischen Tatbestand. Das >Kreatur-gefiihl< ist vielmehr
selbst erst subjektives Begleitmoment und Wirkung, ist gleichsam der Schatten eines anderen
Gefiihlsmomentes (ndmlich der >Scheu<), welches selbst zweifellos zuerst und unmittelbar auf

ein Objekt aufler mir geht. Das aber ist eben das numinose Objekt [Hervorhebung im Origi-
nal] (10f.).

Hatte sich Otto in seinem ersten Vorwurf gegen Schleiermachers >schlechthinni-
ges Abhingigkeitsgefiihl«< gewandt, weil darin nur ein relatives Verhéltnis oder
eine Analogie der Beziehung des Individuums zum Heiligen zu sehen sei, bleibt
Otto in seinem zweiten Einwand gegen Schleiermachers Idee weder allein bei
dem subjektiven Gefiihl des Uberwiltigt- und Hingerissenseins noch bei einem
argumentativen Diskurs iiber den Glauben stehen. Mit den Erfahrungen des Hei-
ligen konne man sich nur aus einer holistischen Perspektive beschiftigen, die
besagt, dass religiose Erfahrungen von einem Individuum in seiner untrennbaren
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und nicht untergliederbaren Gesamtheit und ausdrucksvollen Erlebnisqualitit
wahrgenommen werden. Ebendiese iiberwiltigende Erfahrung einer hoheren
Macht oder des Heiligen hat er letztlich auch als das >Numinose< beschrieben.
Fiir Otto steckt das Numinose als eine implizite Qualitit in den heiligen Objek-
ten selbst. Allerdings beschrinkt er damit alle Erfahrungen des Heiligen auf die
Objekte der Faszination und des Schauervollen. Was ihm jedoch entgeht, ist das
MEHR der Kraft des Numinosen, wie dies James prignanter beschreibt. In glei-
cher Weise wie Otto einige Gedanken und Ideen von Schleiermacher und James
weiterfiihrt, differenziert oder ablehnt, so hat auch sein Werk viele Theologen
und Religionswissenschaftler beschiftigt (so z. B. Mircea Eliade, Max Scheler).
Erstaunlicherweise hat die Otto-Rezeption in den letzten Jahren kaum eine inno-
vative Fortsetzung gefunden. Die bisherigen Uberlegungen zur erfahrungstheo-
retischen Bestimmung des Religionsbegriffs bediirfen daher noch einer Kontra-
stierung und Erweiterung durch eine religionssoziologische Perspektive.

2244 Durkheim und die elementaren Formen des Religiosen

In seinem Hauptwerk Die elementaren Formen des religiosen Lebens
(1912/1994) widmet sich David Emile Durkheim (1858-1917) dem Wesen der
Religion aus der Perspektive einer spezifisch religiosen Erscheinungsform, dem
Totemismus, den er in der Gestalt der australischen Urbevélkerung zu entdecken
beabsichtigte.'"* Fiir die Wahl dieses Untersuchungsgegenstands kann das nur
teilweise tiberzeugende evolutionistische Argument dienen, dass Aussagen iiber
die gegenwirtigen kulturellen und sozialen Erscheinungsformen von Religion
insbesondere auf dltere (»primitive«) und vor allem weniger komplexe religidse
Lebensformen zuriickgefiihrt werden konnen (Joas, 2004: 68). Mit dem Wesen
der Religion befasste er sich nicht erst in diesem Buch. Seit lingerem beschif-
tigte ihn die Frage, wie die empirische Begriindung der soziologischen Wissen-
schaft im Allgemeinen mit der religionssoziologischen Sichtweise im Speziellen
in Relation gebracht werden kann. Als wegweisend gilt seine Auffassung, dass
moderne Gesellschaften (insbesondere die westlichen) vom Kollektivbewusst-
sein (kollektive Identitét; vgl. u. a. Knoblauch, 2004) geprigt werden, welches

'* Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf die von L. Schmidts iibersetzte Durk-
heim’sche Schrift. Mit den historischen Hintergriinden und der Interpretation von Durk-
heims Religionstheorie haben sich u. a. Joas (1999, Kap. 4, 87-109); Meier (1995); Wall-
work (1985) ausfiihrlich befasst. Auf diesen Aspekt kann an dieser Stelle nicht
eingegangen werden.
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sich bei ihm summarisch aus den individuellen Annahmen und Bedingungen
zusammensetzt und einen >individuumstranszendierenden< Orientierungsrahmen
in Form von Normen, Regeln und Sanktionen darstellt. Damit erweitert sein Re-
ligionskonzept die bisherigen Betrachtungen um einen >kollektiven Aspekt<. Re-
ligion stellt in (funktionalistischer) Hinsicht eine Grundlage und einen Kern dar,
der einen gesamtgesellschaftlichen Zusammenhalt bzw. ein Kollektivbewusst-
sein stiftet:

»Eine Religion ist ein solidarisches System von Uberzeugungen und Praktiken, die sich auf
heilige, das heifit abgesonderte und verbotene Dinge, Uberzeugungen und Praktiken bezie-
hen, die in einer und derselben moralischen Gemeinschaft, die man Kirche nennt, alle verei-
nen, die ihr angehoren« [Hervorhebung im Original] (Durkheim, 1912/1994: 75).

Durkheim betont — wie James auch — rituelle Handlungsorientierungen und
Glaubensiiberzeugungen und nicht lediglich das Glaubenssystem an sich. Sein
Denken ist stark an dem des Christentums orientiert, obgleich nicht der (christli-
che) Gott oder irgendeine hohere Macht ins Zentrum der Religion geriickt wird.
Nicht ganz unproblematisch erscheint dabei die Unterscheidung des >Heiligen<
(»Heilige Dinge sind, was die Verbote schiitzen und isolieren« [ibid.: 67]) von
der erfahrbaren Profanitéit des alltiglichen Lebens (»worauf sich diese Verbote
beziehen und die von den heiligen Dingen Abstand halten miissen« [ibid.]). Eine
dauerhafte Beziehung zwischen der >Magie« und dem Individuum stiftet allein
noch keinen gesellschaftlichen Zusammenbhalt. Erst in der Institution >Kirche« (!)
wird eine liberindividuelle Grundlage fiir die religiose Gemeinschaft geschaffen.

Am Ende des ersten Buches der Elementaren Formen, das sich mit der Herlei-
tung einer Definition des Religiosen beschiftigt, kommt er nach seinen Ausfiih-
rungen iiber die elementaren Religionskonzepte >Animismus< und der >Naturmy-
thologisierung< schlieflich zum >Totemismus<, welcher fiir ihn nicht nur die
trivialste, urspriinglichste Religionsform, sondern auch den prototypischen Er-
kldrungsrahmen iiberhaupt darstellt. Aus dieser Urform sollen sich schlieBlich
alle anderen Religionen in ihrer Vielfalt und Mannigfaltigkeit entwickelt haben.
Er arbeitet dabei eine Funktionsweise der religiosen Ideen vom Heiligen heraus.
Es sind weder Naturméchte oder Naturgestalten noch Gottheiten oder geistbe-
seelte Wesen, die im Totemismus angebetet werden, sondern »unbestimmte
Michte, anonyme Krifte, die je nach den Gesellschaften mehr oder weniger
zahlreich sind, manchmal auch in eine Einheit zusammengefalit« (ibid.: 276)
werden konnen. Es ist die Funktion und nicht die Substanz des Heiligen, die an-
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ziehend wirkt. Die Vorstellungskraft des Heiligen und die Erfahrungsgrundlage
fiir die Konstitution des Heiligen riihrt nach Durkheim von der Erfahrung kol-
lektiver Ekstatisierungen her (sog. >kollektiven Efferveszenz<; vgl. Durkheim,
1912/1994). Dies duBert sich z. B. in den rituellen Praktiken einer religiosen
Gemeinschaft, also in der Ubersteigerung und Transzendierung des Selbstge-
fiihls oder im Uberwiltigtsein durch eine auBerordentliche Macht aufgrund einer
gemeinsamen rituellen Praxis innerhalb einer religiosen Gemeinschaft. Diese
steht der individuellen >Selbsttranszendierung< (Joas, 2004) unmittelbar gegen-
tiber. AuBleralltdgliche Erfahrungen kénnen vom Individuum auf Grundlage die-
ser iiberindividuellen Einwirkung heiliger Michte gedeutet werden.

Schon zu Lebzeiten hat sich Durkheim mit seiner Religionstheorie Kritik einge-
handelt. So wurde er von den Religionsapologeten dafiir kritisiert, die soziale
Konstitution von Religion ins Zentrum seiner Betrachtungen zu stellen und die
Existenz eines Gottes oder einer Gottheit wie auch individuelle spirituelle Erfah-
rungen nicht entsprechend zu wiirdigen. Die Religionskritiker hingegen kritisier-
ten (und das nicht nur in der Durkheimschen Religionstheorie) den illusionédren
und zum Teil ideologischen Charakter, der dem Totemismuskonzept zugrunde
liege. Trotz aller Kritik, die in den meisten Féllen durchaus berechtigt erscheint,
hatten Durkheims theoretische Ideen und empirische Analysen in Europa und
Nordamerika auf erkenntnistheoretischer und methodischer Ebene Einfluss,
z. B. auf die (struktur-)funktionalistischen Denkschulen, wozu im frankophonen
Sprachraum u. a. Marcel Mauss, Claude Lévi-Strauss und Luis Dumont sowie
im anglophonen Sprachraum u. a. Bronistaw Malinowski, Alfred Radcliffe-
Brown und Talcott Parsons (vgl. Joas, 2004) zéhlen.

2.24.5 Folgen fiir die interpretative Religionspsychologie

Die hier betrachteten erfahrungsorientierten Ansétze liefern in unterschiedli-
chem Umfang und Ausmall Ankniipfungspunkte fiir eine Konzeptualisierung
einer interpretativen, erfahrungstheoretisch und handlungstheoretisch fundierten,
empirischen Religionspsychologie. Das bisherige Anliegen ist gewesen, einige
wesentliche Aspekte fiir die Bestimmung des in dieser Studie verwendeten Un-
tersuchungsgegenstandes zusammenzutragen und daraus Leitlinien fiir eine
theoretische, methodische und methodologische Untermauerung des Konzeptes
einer subjektorientierten >interpretativen Religionspsychologie« herauszuarbei-
ten. Wesentliche Schlussfolgerungen sind:
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¢ Mithilfe von Schleiermacher kann man zu der Einsicht gelangen, dass das In-

dividuum in seiner >Erste-Person-Beziehung« zur Alltagswelt ins Zentrum der
Betrachtung religioser Erscheinungsformen geriickt werden sollte. Er betont
mehrfach, dass bei der Untersuchung von religiosen Erscheinungsformen —
zumindest fiir analytische Zwecke — eine kurzzeitige Suspendierung der mit
Religionen und Weltanschauungen verbundenen Moral- und Wahrheitsvor-
stellungen sinnvoll erscheint. Damit etablierte er ein neues erkenntnistheoreti-
sches Modell, das darin besteht, die Erfahrung von Religion als etwas Ge-
trenntes von dem zu betrachten, was man gemeinhin als die >moralische<
Religion bezeichnet. Religion ist, seiner Ansicht nach, fiir ein Individuum der
>Sinn und Geschmack fiir das Unendliche<. Er bestimmt Religion vor allem
durch seine affektive und emotionale Komponente. Schleiermacher konstitu-
iert kein apriorisches Prinzip von Erfahrung. Das Individuum stellt das Zen-
trum einer Religion und Weltanschauung dar.

* Mit William James kann man behaupten, dass die Erfahrungsbildung einen
komplexen binnenpsychischen Prozess darstellt. James liefert unzihlige Be-
schreibungen dafiir, durch welche Vielfalt das religiose Leben geprigt sein
kann. Die Entwicklung einer eigenen Glaubenshaltung basiert auf den irredu-
ziblen subjektiven Erfahrungen eines Individuums. Er behauptet, dass Erfah-
rungen insbesondere einem Individuum zugénglich sind und ihre Artikulation
auf dem kulturellen Wissen beruht, das sich ein Individuum im Laufe seiner
Lebensgeschichte angeeignet hat. Bei James tiberwiegt die Realisierung und
die Glaubensgewissheit bzw. Glaubenssicherheit gegeniiber der rationalen,
kognitiven Argumentation und Begriindung des Glaubens. Religion ist bei
ihm mit einer Selbstdffnung des Individuums fiir das religiose Eigenleben und
moglichen religidsen Autoritdten verbunden.

* Auch in Rudolf Ottos Religionstheorie des >Numinosen< bzw. >Heiligen<
iiberwiegt eine emotionale Sprache iiber Religion. Ottos Religionskonzept
setzt eine holistische Perspektive voraus, die besagt, dass religiose Erfahrun-
gen von einem Individuum in seiner untrennbaren und nicht untergliederbaren
Gesamtheit bzw. Erlebnisqualitit wahrgenommen wird. Das Individuum wird
gewissermaflen liberwéltigt von der Erfahrung des Numinosen. Dieses Numi-
nose stellt fiir Otto eine den heiligen Objekten inhdrente Erlebnisqualitit dar.
Er beschrinkte allerdings die Erfahrung des Heiligen auf Objekte der Faszina-
tion und des Schauervollen.
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¢ Durkheim erweitert mit seinem Religionskonzept die bisherigen erfahrungs-
theoretischen Einsichten um einen >kollektiven< Aspekt. Religion stellt nach
seiner Ansicht ein iiberindividuell geteiltes Handlungs- und Orientierungssy-
stem dar, das sich auf heilige Dinge, Uberzeugungen und Praktiken beziehen
kann, die eine moralische Gemeinschaft (diese bezeichnet er als >Kirche<)
vereint und einen gesamtgesellschaftlichen Zusammenhalt, respektive ihrer
kollektiven Identitét, stiftet. Die Vorstellung vom Heiligen als Erfahrungs-
grundlage fiir die Konstitution des Heiligen fiihrt Durkheim auf Erfahrungen
>kollektiver Ekstatisierung« zuriick, wie sie sich z. B. in den rituellen Prakti-
ken einer religiosen Gemeinschaft offenbaren. Mit dieser >kollektiven Eksta-
se< ist eine Ubersteigerung des eigenen Selbstgefiihls bzw. ein >Uberwiiltigt-
sein< in der Gemeinschaft mit anderen gemeint. Diese Kkollektiven
Erfahrungen stehen der >Selbsttranszendenz< eines Individuums (Joas, 1999,
2004) gegeniiber. Religiose Erfahrungen konnen wohl deshalb auch von ei-
nem Individuum vor allem auf der Grundlage iiberindividueller, gemeinsam
geteilter und kulturell verankerter Uberzeugungen und Orientierungen als hei-
lige Michte gedeutet werden.

Dariiber hinaus gibt es aber auch Aspekte, die allen diesen Ansitzen gemein
sind: Die Autoren haben ein spezifisch wissenschaftliches Interesse an der Ana-
lyse u. a. kontingenter und nicht-kontingenter menschlicher Erfahrungen und
Erlebnisse, die in der Regel mit dem (religiosen) >Erfahren< einer hoheren
Macht, mysteridsen Begegnungen mit Anderen und Fremden oder >Visionens,
»Epiphanieerlebnissenc, >Gebetserhorungen< und spirituellen Heilungsmethoden
auf eine bestimmte Weise verbunden sind. Die genannten Autoren sind in ihren
Argumentationen in keinem Falle an einem Beweis der Existenz einer hoheren
Gottheit, eines Heiligen oder einer libermenschlichen Macht interessiert. Es geht
auch nicht um einen faktischen Nachweis dariiber, dass Erfahrungen — gleich
welcher Art — tatsdchlich so erfahrbar sein miissen.

Vielmehr haben sich die Autoren auf den Weg gemacht, mehr oder weniger pri-
gnante sprachliche Ausdrucksformen und Begrifflichkeiten fiir subjektive Erleb-
nisse von Religiositit, dem Heiligen und Anderen zu suchen. Es lassen sich zwei
wesentliche und fiir diese Untersuchung essenzielle Gemeinsamkeiten in allen
dargestellten erfahrungstheoretischen Religionskonzepten erkennen: Einerseits
geht es den Autoren um einen individuellen methodischen Zugang zu den >sub-
jektiven< Erlebnissen und ihren spezifischen Ausdrucksformen und Phinomeno-
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logien aus der Perspektive des erfahrenden Subjekts. Aus der personlichen Be-
deutsamkeit von religiosen Phinomenen konnen durchaus auch Schlussfolge-
rungen auf kollektiver Ebene gezogen werden. Andererseits wird von ihnen be-
schrieben, dass Artikulationen personlicher Wirklichkeitsdeutung stets auch auf
kulturell geteilte Werte, Normen und Ausdrucksformen zuriickgreifen miissen,
um iiberhaupt artikulierbar zu sein.

Auf die Frage, wie aus einer >pragmatistischen< Perspektive an die Untersu-
chung von Religion angeschlossen werden kann, wurde bisher noch nicht einge-
gangen, obschon sich auf Basis der Religionstheorien der genannten Autoren
Antworten finden lieBen. Auch wurden Erfahrungen von Missionaren und mis-
sionarische Handlungsweisen bisher nicht explizit thematisiert. Allerdings kann
man annehmen, dass immer, wenn von einer Religion >zweiter Hand< (James)
die Rede ist, man darunter auch die spezifisch christliche Form der Weitergabe
der eigenen Glaubensiiberzeugung subsumieren kann. Missionarisches Handeln
stellt damit nicht eine allein durch die theologischen und dogmatischen Lehrauf-
fassungen bestimmte (religiose) kulturelle Lebensform dar, sondern sie muss
sich im alltdglichen Vollzug und in der stindigen Konfrontation mit kultureller
Differenz bewihren; jedenfalls zeigt sich ein solches Bild in den Ergebnissen
der empirischen Analysen in dieser Untersuchung (vgl. dazu die Kapitel 5ff.). In
den folgenden Uberlegungen wird die erfahrungstheoretische Perspektive er-
ginzt und erweitert durch eine handlungstheoretische Perspektive. Erst die Zu-
sammenschau beider Elemente des Erfahrungs- und Erkenntnisbildungsprozes-
ses liefert ein brauchbares Konzept fiir die vorliegende empirische Studie.

23 Grundziige einer interpretativen, erfahrungs- und handlungstheo-
retisch fundierten, empirischen Religionspsychologie

23.1 Grundlegende Aspekte des Erfahrungs- und Erkenntnisbildungs-
prozesses und seine handlungstheoretischen Implikationen

Ausgehend von der prototypischen Bestimmung von >Religion als Erfahrung«
im vorangegangen Abschnitt steht im Folgenden die Darstellung der grundle-
genden Perspektiven einer interpretativen, erfahrungs- und handlungstheoretisch
fundierten, empirischen Religionspsychologie im Mittelpunkt der Betrachtung.
Die Ausfiihrungen in diesem Abschnitt lehnen sich an die Argumentationen und
Ideen von Jung (u. a. 1999, 2005) und Joas (u. a. 1999, 2004) an, gehen aber in
einigen wichtigen Punkten auch iiber diese hinaus, und zwar immer dann, wenn
es um die Einbeziehung einer >handlungstheoretischen und kulturpsychologi-
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rungen in Bezug auf das religiose Leben und Handeln von Individuen geht.

Die Darstellungsmodi der dieser Konzeption zugrunde liegenden (sozial-)
wissenschaftlichen Grundbegriffe variieren nicht nur aufgrund des hiesigen Un-
tersuchungskontextes und der Forschungsfrage, sondern jegliche Darstellungs-
form kommt nicht umhin, die Erfahrungswirklichkeit und den komplexen Pro-
zess der Erfahrungs- und Erkenntnisbildung zu reduzieren und z. T. auch zu
schematisieren. Die im Folgenden gewihlte Darstellungsweise stellt einen Ver-
such zur Integration einer Vielzahl von (erkenntnis-)theoretischen, methodologi-
schen und forschungspraktischen Gesichtspunkten dar, welche auf einer schema-
tischen Ebene miteinander kombiniert und aufeinander bezogen werden sollen.
Damit wird weder eine Einheitlichkeit noch eine Nihilierung von Differenzen
propagiert. Prekédre Spannungen und wechselseitige Inkommensurabilitit sollen
erhalten bleiben. Dem hier verwendeten Erfahrungsbegriff liegt eine holistische
Perspektive zugrunde. Ein holistisches Erfahrungskonzept kann verstanden wer-
den als ein

»Titel fiir jenen humanen Grundvollzug [...], in welchem Subjekte ihres Welt- und Selbstver-
hiltnisses gewahr werden, indem sie es in offentlich zugédnglichen Ausdrucksgestalten fiir sich
und andere faflbar machen« [Hervorhebung im Original] (Jung, 1999: 264).

Erfahrung geht einher mit sowohl kognitivem >Fiir-Wahr-Halten< als auch mit
personlichen Einstellungen und affektiven Zustinden (wie z. B. solchen der Er-
griffenheit und des Erstaunens) und ist untrennbar verbunden mit dem prakti-
schen und kommunikativen Bezug des individuellen Selbst auf seine Umwelt
(z. B. Joas, 2004: 66). Im Weiteren wird versucht, diesen Erfahrungsbegriff in
einen handlungstheoretischen Bezugsrahmen einzubetten, der es erlaubt, die
Qualitit religiosen Erlebens mit ihrer Artikulations- und Ausdrucksweise in Re-
lation zu bringen. Eine solche pragmatistische Perspektive sollte einerseits un-
terscheiden zwischen der primiren (subjektiven) Erlebnisqualitit und damit ein-
hergehenden >kreativen< Sinnbildungsleistungen (vgl. u. a. Joas, 1996). Anderer-
seits ist es unmoglich, »Ausdruckbildung (Artikulation) und Sinnverstehen
(>Reartikulation<)« (Jung, 2005: 242) getrennt voneinander zu betrachten, da
jegliche Artikulationsleistung immer auch auf bewdhrte kulturelle und religiose
Symbol- und Uberzeugungssysteme sowie deren Deutung und Interpretationen
bezogen sind und werden. Dieser Aspekt wird im Folgenden in der iibergreifen-
den Struktur eines >Spinnennetzes< aufgegriffen, in dem mehrdimensionale und
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vor allem relationale Beziehungen zwischen den einzelnen Konstituenten beste-
hen, die weder unabhédngig voneinander betrachtet noch unabhéngig von ihrer
Stellung zum Ganzen bestimmt werden konnen. Erfahrungen und Handlungen,
Artikulationen und Sinndeutungen sind im hier betrachteten Kontext protestanti-
scher Mission stets in ein mehrdimensionales, >polyvalentes< (Boesch, 1991),
wechselseitig aufeinander verweisendes, >pragmasemantisches< Sinn- und Be-
deutungsnetz (u. a. Straub, 2010) eingebunden.

Dieses Bedeutungsgewebe geht iiber die im Diltheyschen Spéatwerk (1926/1961)
vorgeschlagene hermeneutische Konstruktion geisteswissenschaftlicher Erfah-
rungsbildung in Form der dreistelligen Relation »>Erlebnis-Ausdruck-Verstehen<
hinaus, da daraus eine wissenschaftstheoretische Klirung dieser Begriffe nicht
ohne Weiteres erschlossen werden kann (vgl. Jung, 1999, 2005): Die Bedeutung
als zentrale und immanente Kategorie der Erfahrungsbildung entsteht danach
zwischen dem Erlebnis des Individuums (als Teil des Ganzen) und dem objekti-
ven Geist (als der Gesamtheit des Lebens). Ein Erlebnis kann schlielich durch
die gewihlte Ausdrucksstruktur verstanden werden (ibid.). Die Relation zwi-
schen dem Teil (Erlebnis) und dem Ganzen (>objektiver Geist< sensu Dilthey) ist
auch fiir die hiesige Darstellung von Bedeutung, wird jedoch ergidnzt um weitere
Aspekte: >Handlungen und Widerfahrnisse<, >Erwartungen<, den Begriff der > Ar-
tikulation<, die >Erste-Person-Beziehung« eines Erfahrungssubjektes zu seiner
Umwelt, die >Erlebnisqualitét< und den »artikulatorischen Sinn< als sequentielle
Elemente des Erfahrungsprozesses, die >Artikulationsform Erzdhlung<, den
>Selbst- und Weltbezug« und die >Selbstthematisierung eines Individuums im
Erzidhlen< und den wissenschaftlichen Prozess der Erfahrungs- und Erkenntnis-
bildung im Rahmen der >handlungstheoretischen Kulturpsychologie«.

Bei der Betrachtung der genannten Begrifflichkeiten und Konzepte wird aufler-
dem zwischen zwei Ebenen der Interpretation bzw. Deutung des Erlebten unter-
schieden, die unmittelbar miteinander verwoben sind: einerseits einer subjekti-
ven Perspektive (innerer Kreis) und andererseits einer intersubjektiven
Perspektive (duferer Kreis), bei der bestimmte kulturelle Deutungsmuster und
Symboliken zur Deutung herangezogen werden. Eine Transformation zwischen
beiden Ebenen wird im Erfahrungs- und Erkenntnisbildungsprozess durch die
>(Re-)Artikulation< von fiir die Erfahrungssubjekte bedeutsamen Erlebnissen
ermoglicht. Diese Darstellungsform wurde gewdhlt, weil in hierarchischen oder
taxonomischen Klassifikationen sich der Aspekt der Relationalitit von theoreti-
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schen Konzepten, methodologischen Strategien und methodischen Verfahren nur
unzureichend abbilden ldsst. Im Einzelnen ergibt sich folgender Aufbau dieses
Abschnitts (vgl. dazu Abbildung 1).

Abbildung 1: Grundbegriffe einer interpretativen, erfahrungs- und handlungstheoretisch
fundierten, empirischen Religionspsychologie

Im Mittelpunkt des vorgestellten Konzepts einer erfahrungs- und handlungstheo-
retisch fundierten interpretativen, empirischen Religionspsychologie stehen im
ersten Teil (2.3.1) die wechselseitigen Beziehungen zwischen Erfahrung und
Handlung, Erwartung und Widerfahrnis (2.3.1.1). Im Anschluss daran wird die
Aufmerksamkeit auf das Konzept der Artikulation im Erfahrungsprozess und die
Bedeutung sprachlichen Handelns gelenkt (2.3.1.2). Ein subjektorientierter Zu-
gang der Erfahrungs- und Erkenntnisbildung stoft regelmifBig auf das Problem,
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dass nicht jedes individuelle Erleben in seiner Fiille und aufgrund seiner Einzig-
artigkeit mit einer adiquaten sprachlichen Artikulation erfasst werden kann.
Sprache als Medium der Vermittlung subjektiver Erlebnisqualititen vermag
zwar nicht die Spannung zwischen dem Sagbaren und dem Unsagbaren aufzul6-
sen, versetzt aber Menschen in die Lage, dieses prekidre Spannungsverhiltnis
selbst artikulieren zu konnen. Dafiir muss einerseits die Perspektive der »ersten
Person< eingenommen (2.3.1.3), andererseits die zweigliedrige sequentielle
Struktur des Erfahrungsprozesses beachtet werden, die mit einem qualitativen
Erlebnis beginnt und mit der Sinndeutung durch Artikulation endet, vice versa in
umgekehrter Richtung wiederum auch die kulturell geteilten Sinn-, Symbol- und
Artikulationsmuster die Erlebniswahrnehmung priaformiert (2.3.1.4). Artikula-
tionen von Erfahrungen im Kontext von Religion bediirfen schlielich auch ei-
ner bestimmten kulturellen Ausdrucksform, dem (auto-)biografischen Erzihlen
(2.3.1.5). Erzéhlen gilt dabei als ein Modus der >Selbstthematisierung< (2.3.1.6).
Im zweiten Teil (2.3.2) wird — ausgehend von dem Problem des Reduktionismus
und seiner methodologischen Implikationen fiir die interpretative Religionspsy-
chologie (2.3.2.1) — auf den dieser Untersuchung zugrunde liegenden metho-
disch-methodologischen Forschungsansatz eingegangen. Dabei steht die kompa-
rative Analyse und relationale Hermeneutik im Rahmen der handlungs-
theoretisch orientierten Kulturpsychologie im Zentrum der Betrachtungen
(23.2.2).

2.3.1.1 Die Relationen Erfahrung und Handlung, Erwartung und
Widerfahrnis

>Erfahrung< und >Handlung< kann man nicht als disjunkte, sondern nur als kom-
plementire Kategorien verstehen. Durch die Einbeziehung einer handlungstheo-
retischen Perspektive in einen erfahrungstheoretischen Bezugsrahmen wird es
erst moglich, die dualistische Unterscheidung zwischen einer Aktivitit und Pas-
sivitit des Erfahrens und Handelns zu tiberwinden. Jung (2005) weist darauf hin,
dass man in Verbindung mit dem Reflexbogenmodell John Deweys, welches er
in The Reflex as Concept in Psychology (1896/2003) entwickelt, stattdessen da-
fiir argumentieren kann, dass beide Begrifflichkeiten vielmehr in einer iiberge-
ordneten Struktureinheit mit relationalem Charakter einzubetten sind: Handlun-
gen resultieren nicht als eigene Entititen oder untrennbare kreative Leistungen
menschlicher Aktivititen aus spezifischen Erfahrungen, sondern Handlungen
gehen sozusagen in Erfahrungen hinein (vgl. Jung, 2005). Dewey verdeutlicht
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diesen strukturalen Aspekt der Beziehung zwischen >Erfahren< und >Handeln«
anhand einer Beobachtung des menschlichen Organismus. Das menschliche
Verhalten sei letztlich als ein Ineinandergreifen des rezeptiven Momentes eines
Reizes und des spontanen Aspekts einer Reaktion auf diesen Reiz zu verstehen:

»An die Stelle eines Modells, so argumentiert Dewey, das Verhalten aus der Verkoppelung
eines rezeptiven Inputs mit einem spontanen Output verstdndlich machen will, miisse die Vor-
stellung einer iibergreifenden Struktureinheit treten, einer mehrstelligen Relation, deren Rela-
te gar nicht unabhingig von ihrer Stellung im Ganzen bestimmt werden konnen. Schon eine
Strukturbetrachtung des lebenden Organismus zeige, dass Reize keine fiir sich bereits indivi-

duierbaren Auflenweltereignisse sind, sondern als solche nur im Zusammenhang des Funkti-
onskreises von Bediirfnis und Handeln bestimmt werden konnen« (Jung, 2005: 243).

Nach Dewey ist eine Reaktion im Rahmen des Erfahrungsprozesses »nicht le-
diglich eine Reaktion auf den Reiz; sie ist sozusagen eine Reaktion in ihn hin-
ein« (Dewey, 2003: 232f). D. h., nur innerhalb dieses handlungstheoretischen
Modells ist das Handeln nicht lediglich eine Antwort auf die Erfahrung, sondern
sie ist ein Handeln, welches in die erfahrbare Lebenswelt hineinwirkt. Auf
Grundlage dieser erfahrungs- und handlungstheoretischen Anbindung des Erfah-
rungsbegriffs lassen sich somit sowohl eine rezeptive als auch eine spontane
Perspektive des Selbst- und Weltbezugs eines Individuums charakterisieren, die
sich als typische »Phasencharakteristika gegeneinander abheben« (Jung, 2005:
243) lassen und eben nicht disjunkte Ereignisse des Erfahrungs- und Erkennt-
nisbildungsprozesses darstellen. Das erfahrende Subjekt kann in der Auseinan-
dersetzung mit seiner (Um-)welt nicht anders, als handelnd reagieren.

Jung (2005: 242) weist in diesem Zusammenhang ebenso auf den Aspekt hin,
dass rezeptive und spontane Perspektiven im Erfahrungsprozess eng miteinander
verwoben sind, was in verschiedenen >Wahrnehmungstheorien< vernachléssigt
wird. Mit Wahrnehmungstheorien sind solche erkenntnistheoretischen Positio-
nen gemeint, die die menschliche (Sinnes-)Wahrnehmung als Ausgangspunkt
des Erfahrungsprozesses sehen. In diesen Theorien wird hdufig suggeriert, dass
eine strikte Unterscheidung zwischen Rezeption und Spontaneitit moglich wire,
als seien Wahrnehmung und Begriffsbildung voneinander trenn- und isolierbar.
Als erster hat sich vermutlich J. Locke auf einem mit der Erfahrung einherge-
henden Wahrnehmungsbegriff berufen, der feststellte, dass alles Wissen und
Denken allein aus der Erfahrung erwachse (vgl. Kambartel, 1972: 613; Herms,
1982a). Jedoch kann man feststellen, dass allein der Versuch, Erfahrung in ei-
nem solchen empirischen Wahrnehmungskonzept aufgehen zu lassen, in unbe-
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griindeter Weise eine Reduktion der untersuchten Wirklichkeit vornimmt (u. a.
Alston, 1993: 186). Erfahrung wird nach dieser Auffassung nur noch als ein
Wahrnehmungsprozess charakterisiert, bei dem die »Semantisierung der qualita-
tiven Gehalte in der Artikulation von Erfahrung [...] nur noch als eine struktur-
erhaltende Abbildung des phidnomenal prédsenten >so-and-so< in Begriffen«
(Jung, 2005: 242) verstanden wird.

Im Wahrnehmungsmodell kann folglich der zirkuldre Prozess vom prdsemanti-
schen Erlebnis liber die Artikulation von Erfahrungen bis hin zur kulturellen
Sinn(re)produktion nicht deutlich beschrieben werden. Die Wahrnehmungstheo-
rien blenden ebenso aus, dass neben dem Inhalt religiosen Erlebens und Erfah-
rens, Subjekte ja selbst auch am praktischen Vollzug ihrer Uberzeugungen und
Orientierungen in rituellen Praktiken beteiligt sind und Erfahrung eine stets pro-
zesshafte >Wechselbeziehung zwischen Erleben und Ausdruckfinden< (Jung,
2005: 244) darstellt, in welche die gesamte Existenz eines Menschen, also sein
Wahrnehmen, Denken, Fiihlen, Fantasieren, Empfinden, Wiinschen und Erin-
nern etc. eines in der Welt handelnden >Ichs<, einbezogen ist, wie Popp-Baier
(2006) betont:

»Handlungstheoretisch konnen wir den Erfahrungsprozess vor allem als eine Kombination
von Erwarten, Handeln und Widerfahren charakterisieren. Ich handle im Zusammenhang mit
bestimmten Erwartungen und mache dabei meine Erfahrungen. Aber ich kann diese Erfahrun-
gen nicht planen. Sie bestehen aus dem, was mir im Zusammenhang mit meinen erwartungs-
vollen Handlungen widerféhrt. [...] Meine Erwartung wird >enttduscht<, es widerfahrt mir
etwas, das weiterer Interpretation und Reflexion bedarf« (141).

Aus diesem handlungstheoretisch begriindeten >Ich-Welt-Bezug< ergeben sich
zwei Implikationen. So kann erstens erst aufgrund einer bestimmten kognitiven
und emotionalen (affektiven) Erwartungshaltung und Einstellung — die entweder
erfiillt oder enttduscht werden kann — ein Individuum bestimmte Erfahrungen
machen. Allgemeiner heiflit das: Eine aus der Binnenperspektive geteilte Bereit-
schaft fiir, Zustimmung zu und Uberzeugung von den semantischen Gehalten ist
letztlich eine Voraussetzung dafiir, dass iiberhaupt eine Erfahrung gemacht wer-
den kann, wodurch das Erleben selbst in gewisser Weise vorgeprigt wird. Bezug
nehmend auf die hiesigen Bemiihungen der Untersuchung von Religion schligt
sich die Erkenntnis nieder, dass man sich nicht nur einseitig auf die religiosen
Gehalte des sprachlichen Handelns von Individuen im 6ffentlichen wie privaten
Raum konzentrieren sollte, welche durch kulturelle, rituelle oder spirituelle
Praktiken geprigt sind und erst dadurch erfahrbar werden. Demgegeniiber muss
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man auch beachten, dass die typischerweise bekannten kulturell geteilten Sinn-
und Artikulationsgehalte erst im Vollzug von derartigen »semantisierten« Prakti-
ken bestimmt werden (Jung, 2005: 244). Ein Beispiel soll dies verdeutlichen:
Durch die Teilhabe an einer religiosen Praxis und die Beteiligung an ihren Ri-
tualen, wie z. B. durch den Besuch eines Gottesdienstes, ist man noch kein
Glaubiger. Jedoch: Wenn sich ein Individuum emotional und kognitiv >darauf
einldsst¢, also eine Glaubenseinstellung entwickelt und im »>Vertrauen< darauf
eine rituelle Handlung vollzieht, kann eine Glaubensiiberzeugung daraus er-
wachsen. Damit ist selbstverstidndlich nicht die triviale Unterscheidung zwi-
schen einem Vollblutglaubigen und einem Sonntags- gldubigen gemeint, wie
dies im alltidglichen Sprachgebrauch hiufig unterstellt wird.

Und noch ein zweiter Aspekt ist mit dem Erwarten und Handeln verbunden.
Nicht jedes (allgemein menschliche) Handeln ist planbar. Erfahrungssubjekte
stoBen regelmifBig an ihre Grenzen, wenn ihnen etwas widerfihrt. Das >Wider-
fahrnis«< iiberrascht sie plotzlich und enttduscht moglicherweise ihre Erwartun-
gen. Moglicherweise steht es auch kontrér zu ihren Einstellungen. Das erfahren-
de >Ich< wird herausgefordert, sich das Geschehene zu vergegenwirtigen, es
reflektiert und interpretiert das Erlebte und macht gerade dabei seine Erfahrun-
gen. Luhmann (1971) veranschaulicht die Beziehung von Erwartung, Wider-
fahrnis und Handlung wie folgt:

»Erfahrung ist iiberraschende Information, die strukturell belangvoll ist und zur Umstruktu-
rierung sinnhafter Pramissen der Erlebnisverarbeitung fiihrt in einer je nach den Umstinden
mehr konkreten oder mehr abstrakten Funktionslage [...] Erfahrung ist nie das reine, unmodi-
fizierte Eintreffen des Erwarteten — wenn ich die Treppe hinuntergehe, ist das keine Erfah-
rung, daf} die Treppe noch da ist —, sondern nur die informative Modifikation des Erwarteten
in einzelnen Hinsichten. Daher kann Erfahrung die sinngebenden, Erfahrungsmoglichkeiten
eroffnenden Erwartungsstrukturen nie direkt, sondern nur indirekt, durch Nichtmodifikation,
bestitigen. Erfahrung ist eine laufende Rekonstruktion der sinnhaft konstituierten Wirklich-
keit durch Abarbeiten von Enttduschungen, durch normalisierende Verarbeitung von Informa-
tion« [Hervorhebung im Original] (41f.).

Aber Erwartungen miissen nicht zwangsliufig nur enttduscht werden, um Erfah-
rung zu ermoglichen. AuBlerdem ist es natiirlich auch denkbar, dass durch ein
tiberraschendes und die Erwartungen iibertreffendes Ereignis Erfahrungen be-
wusst werden (vgl. das >mysterium fascinans< bei Otto (1917/1991). Man konnte
schlieBlich behaupten, dass es eine anthropologische Grundlage darstelle, dass
wir kontinuierlich einem Unverfiigbaren ausgesetzt sind, welches sich ununter-
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serem Denken, Wiinschen, Fiihlen, Bewerten und Handeln, ereignet. Es hinter-
lasst psychische Folgen bei den Betroffenen, schrinkt deren Handlungs-
moglichkeiten ein oder erweitert diese, markiert punktuelle Momente der
Lebensgeschichte oder hinterlésst iiber Lebensphasen hinweg typisierbare » Ver-
laufskurven« (u. a. Schiitze, 1983)."

An dieser Stelle wird bereits eine Binnendifferenzierung dieses Erfahrungstyps
notwendig: Als klassische Fille dieses »>Idealtyps< zdhlen z. B. Erzédhlungen von
Ungliicksfillen und Katastrophen, in denen das erzéhlende Erfahrungssubjekt
mit Erstaunen feststellt, dass es allein durch Eingreifen einer hoheren Macht
(Gottes Hand, Wirken des gottlichen Geistes, Engel o. 4.) aus lebensbedrohli-
chen Situationen gerettet wurde (Popp-Baier, 2006: 142). Neben diesen >un-
gliicklichen< und >katastrophalen< Fillen lassen sich unter demselben Erfah-
rungstyp aber auch >gliickliche< Zufille bzw. Widerfahrnisse subsumieren, in
welchen es fiir die erzdhlenden Subjekte in der eigenen Lebensgeschichte zu ei-
ner unvorhersehbaren Wendung gekommen ist, die Chancen, Entwicklungsmog-
lichkeiten und neue (vorher ungedachte) Perspektiven und Handlungswege er-
offnet hat. Eine empirische Analyse und Typisierung von widerfahrnishaften
Erlebnissen wird in Abschnitt 7.2.1 weiter vertieft. Solche und andere Erfahrun-
gen sind mitunter gebunden an bestimmte personliche, lebensgeschichtlich be-
deutsame Erlebnisse von und mit Religion. Der Prozess der Erfahrungs- und Er-
kenntnisbildung schliefft dariiber hinaus mit ein, dass Erfahrungssubjekte ihre
Erlebnisse thematisieren und in gewisser Art und Weise >artikulieren< wollen.
Bei der Artikulation des Erlebten stehen sie jedoch vor einem prinzipiellen Hin-
dernis.

2.3.1.2 Das Problem der Artikulation im Erfahrungsprozess und die
Bedeutung sprachlichen Handelns

In der Sprachforschung wird unter >Artikulation< meist eine linguistische Kate-
gorie verstanden, mit welcher vordergriindig das Bediirfnis, >sich zu artikulie-
ren<, betont wird. Unter >Artikulation< wird hierbei vor allem die Art und Weise
der Lautgebung und die Deutlichkeit der Aussprache im Sinne der Phonetik ver-

'3 Zu den psychischen Folgen von Widerfahrnissen sowie den Beschrinkungen und Erweite-
rungen des individuellen >Handlungspotenzials< (Boesch) vgl. u. a. Amos (2006: 201ft.);
Kamlah (1973: 34ft.); Straub (1999a: 41ft.).
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standen (vgl. u. a. Weisgerber, 1971). Dieser Verwendungsweise geht jedoch der
Aspekt verloren, dass der Artikulationsbegriff sowohl einen lautlichen als auch
einen geistigen Aspekt vereint. Eine solche Unterscheidung hat u. a. Wilhelm
von Humboldt bevorzugt, der unter Artikulation nicht nur »die lautliche Gliede-
rung von Rede und Sprache in deutlich unterschiedene Einzellaute, Lautgrup-
pen, Worter und Redeteile, sondern auch die hiermit bewirkte gedankliche Glie-
derung der Aussagen und dariiber hinaus die (im Wort- und Formenschatz der
Sprachen geleistete) begriffliche Gliederung der Erscheinungsfiille schlechthin«
(ibid.: 536) versteht. Fiir ihn war damit die »Artikulation« ein die ganze Sprache
beherrschendes Grundprinzip.

Aus einer pragmatistischen und sozialtheoretischen Perspektive nihert sich Joas
(2004) dem >Problems der Artikulation«<. Dieser beschiftigt sich mit der notwen-
digen »Spannung zwischen dem Gesagten und dem Ungesagten oder gar zwi-
schen dem Sagbaren und dem Unsagbaren« und fragt danach, ob diese Erkennt-
nis »wirklich veraltet und naiv ist oder ob sie uns zu neuen Einsichten [...]
verhelfen kann« (ibid.: 51). In der Beantwortung dieser Frage stoft er auf das
zentrale Artikulationsproblem der (analytischen) Sprachphilosophie des 20.
Jahrhunderts, welches auf der unhintergehbaren Voraussetzung beruht, dass
Sprache ein konstitutives Merkmal jeglicher menschlicher Wahrnehmung und
Schematisierung der Realitdt darstelle. In der Bemiihung um eine Weiterent-
wicklung dieses Problems nimmt er Bezug auf den Aufsatz »Das Sagbare und
das Unsagbare« (1983) von Cornelius Castoriadis.

Castoriadis, der an einer >post-phdnomenologischen< Konzeption von Sprache
interessiert ist, meditiert in seinem Aufsatz {iber das spitphilosophische Werk
des franzosischen Phénomenologen Maurice Merleau-Ponty und seinem be-
wusstseinsphilosophischen Modell von Sprache und Ausdruck. Castoriadis’ Re-
flexion iiber Merleau-Pontys >Phinomenologie der Wahrnehmung« stellt schliel3-
lich einen moglichen Versuch dar, wie die grundlegenden Annahmen der
sprachtheoretischen Tradition in der Philosophie — wie z. B. die, dass Erfahrung
»immer schon durch vorausgehendes Verstindnis vermittelt [ist; M.A.], so daf}
wir nie zu einer noch nicht schematisierten, nicht-sprachlich verfafiten >reinenc
Erfahrung vorstoflen konnen« (Joas, 2004: 51) — bewahrt werden kann, gleich-
wohl aber eine bewusstseinsphilosophische Ansicht, wie z. B. die eines Mer-
leau-Ponty, in der das immaterielle, geistige Bewusstsein als Ausgangspunkt der
Weltwahrnehmung angesehen wird, welche »erst sekundir in Sprache iibersetzt
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werde« (ibid.: 52), tiberwunden werden kann. Castoriadis lehnt allerdings ent-
schieden die Position einer >pri-sprachlichen Bedingtheit< des menschlichen
Bewusstseins ab. Sprache wird von ihm nicht nur als eine sekundire Transfor-
mation und Ubersetzung der Beziehung zwischen Bewusstsein und Welt ange-
sehen. Ziel von Joas’ Ausfithrungen ist es dabei, das Verhiltnis zwischen Spra-
che und Ausdruck neu auszuloten, so dass die »Vorstellung vom Ausdruck als
einer vorsprachlich konstituierten und nur sekundir in Sprache iibersetzten Be-
deutung«, nicht mit einer deterministischen Ansicht derart ersetzt wird, dass (fi-
nite) Erfahrungen nur noch in einer »geschlossenen Welt sprachlicher Bedeu-
tungen« (ibid.: 56) gemacht werden konnen. Diese Interpretation von
Castoriadis’ Aufsatz bildet schlieflich auch die Grundlage fiir die weiteren er-
fahrungstheoretischen Uberlegungen in dieser Untersuchung.

Castoriadis (1983) setzt sich mit dem grundlegenden Problem auseinander, wie
Neues noch entstehen kann, wenn man voraussetzt, dass menschliche Erfahrung
allein auf dem begrenzten Vermdgen an sprachlicher Artikulation beruhe. Allein
als ein Akt der »Rekombination« (Joas) von Vorhergedachtem sowie der kreativ-
schopferischen Gestaltung von Ausdruck kann das Konzept der Artikulation
nicht gedacht werden; es bleibt dabei unvollstindig. Der Ausdruck ist nicht al-
lein durch Sprache determiniert, wenngleich diese jedoch einen >privilegierten
Modus« zur >Organisation der Welt< darstellt (Castoriadis, 1983: 110). Dariiber
hinaus wird der Artikulationsprozess auch durch die verschiedenen Intentionen
des Handelns sowie Einstellungen und Erwartungen beeinflusst. Umgekehrt de-
terminieren ebenso wenig symbolische Artikulationsmoglichkeiten die Bedeu-
tungsvielfalt und Sinngebung. Erfahrung sei demnach vielmehr eine

»Leere, die sich in einem bereits Ausgedriickten erstreckt; eine bestimmte Leere in dem Sin-
ne, daf} der potentielle Sprecher weif3, dal er mehr und etwas anderes zu sagen hat als das

schon Gesagte, obschon er positiv dariiber nicht mehr weif}, als dal es vom schon Gesagten
noch nicht gesagt worden ist« (Castoriadis 1983: 117; zitiert nach Joas, 2004: 55).

Nicht alles, was auszudriicken beabsichtigt wird, wird auch tatsdchlich >Aus-
druck« (Joas, 2004).'® Sprachliche Artikulationsleistungen stellen stets ein >Rin-
gen um Ausdruck< dar, wobei die Spannung zwischen dem, was zu sagen wére

' Bei Joas (1992: 113ff)) stellt die >Ausdrucksbildung< eine Metapher der Kreativitit
menschlichen Handelns dar. Ein Ausdruck wird (aktiv) geschaffen, erweckt, hervorgerufen.
Sprache schopft aus dem Reichtum an Ausdrucksméglichkeiten der Erfahrung und Erkla-
rung der Welt.
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und dem, was sagbar ist und noch nicht formuliert wurde, nicht vollstindig auf-
gelost werden kann. Wiirde man sich mit dieser Antwort auf die sprachanalyti-
sche Riickfrage nach der pri-sprachlichen Herkunft des >zu Sagenden«< begnii-
gen, wire im Prinzip schon alles gesagt. Aufgrund dieser offensichtlichen
Barriere wire damit der Erfahrungsprozess bereits vollstindig abgeschlossen.

Eine mogliche weiterfithrende Perspektive stellt die Thematisierung alltagsprak-
tischer Erfahrungen dar. Mit ziemlicher Sicherheit kann ndmlich angenommen
werden, dass sich in der Artikulation von Erfahrungen stets Spuren fritherer Ar-
tikulationsversuche und Ausdrucksmoglichkeiten finden lassen. Dies kann z. B.
qua Teilhabe an einer sozialen, kulturellen Praxis geschehen. Setzt man dies
voraus, so kann man wiederum mit Castoriadis (1983) — und im Ubrigen auch
mit James (1902/1997) — davon ausgehen, dass ein Individuum im Prozess der
Artikulation stets aus einem umfangreichen und kulturell priformierten Reper-
toire an Ausdrucksmoglichkeiten schopfen kann. Ein sich artikulierendes Erfah-
rungssubjekt hat damit die Moglichkeit zur Wahl zwischen verschiedenen ange-
botenen und wihlbaren Alternativen sprachlicher Ausdriicke und kann durch
Neuschopfung von Ausdriicken dieses Repertoire differenzieren, erweitern und
ergidnzen. Die Nicht-Identitit dieses Repertoires an sprachlichen Ausdrucksmog-
lichkeiten mit der nach Ausdruck dringenden gelebten Erfahrung wird damit
selbstverstindlich weder relativiert noch aufgelost. Weder das artikulatorische
Repertoire noch die Erfahrung sind qualitativ oder quantitativ determiniert durch
das Ausdrucksvermogen der Erfahrungsperson, stets aber kulturell geprigt und
individuell differenziert.

Mit den Worten von Castoriadis (1983: 117) ausgedriickt, kann an dieser Stelle
festgehalten werden: Der urspriingliche Sinn des Ausdrucks ist fiir uns nicht
sichtbar; wir konnen lediglich die Folgen und Wirkungen identifizieren und
beobachten wie neue Bedeutungen entstehen. Damit kann festgehalten werden,
dass im Erfahrungsprozess wechselseitige Relationen zwischen dem subjektiven
Erlebnis, der Erlebnisqualitit, der individuellen Artikulation sowie dem vorhan-
denen Repertoire an kulturellen Ausdrucksformen und Deutungsmustern beste-
hen (Joas, 2004; Jung, 1999). Mit sprachlichen Verbalisierungen werden be-
stimmte kulturelle Erfahrungen verdeutlicht und géngige Artikulationsmuster
reproduziert. Kultur fungiert dabei als ein Sinn-, Zeichen- und Orientierungssy-
stem. Zwischen dem Individuum und seiner Kultur kann etwas Drittes und Neu-
es entstehen (kreative Neuschopfung). Im Prozess der Interpretation und Deu-
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tung von Erfahrungen, d. h. der Transformation bzw. Ubersetzung einer Erleb-
nisqualitdt in einen Ausdruck wird nach dem Sinn und der Bedeutung fiir ein
Individuum gefragt, welches kontinuierlich darum bemiiht ist, die reflektierten
Erfahrungen in Konsonanz und Kohérenz mit dem eigenen Selbst- und Weltbild
zu bringen. Dies bringt teils labile, teils stabile Gleichgewichte des >Ich« gegen-
tiber seiner Umwelt hervor (Boesch, 2005). Diesen Relationen wird im Folgen-
den nachgegangen.

Die Spannung zwischen >dem Sagbaren und dem Unsagbaren< (Castoriadis,
1983) bringt verschiedene Implikationen fiir den hier verwendeten Artikulati-
onsbegriff mit sich. Grundsitzlich kann man sich die Frage stellen, wie Erfah-
rungen zu Ausdruck werden und umgekehrt sprachliche Artikulationsleistungen
wiederum Erfahrungen priformieren. Das betrifft einerseits die Spannung zwi-
schen dem subjektiven Erleben und dem kulturellen Repertoire an Ausdrucks-
moglichkeiten sowie andererseits die Relation zwischen der Erlebnisqualitit und
der Bedeutung sowie dem Sinn von Artikulationen. Lésst man erstens das Pro-
blem einer Spannung zwischen Ausdruck und Ausdriickbarem bestehen, erhilt
die menschliche Kommunikation einen Akzent der Notwendigkeit und Bedingt-
heit. Erfahrungen werden immer dann kommunikativ thematisiert, wenn ein Er-
fahrungssubjekt die Absicht verspiirt, anderen etwas iiber sein innerliches Erle-
ben mitzuteilen. Wenn Artikulation schlieBlich zu einer Bedingung fiir die
Expression von Erfahrung wird, kdnnte man sich fragen, wann und aus welchem
Grund eine Notwendigkeit zur Artikulation liberhaupt erst entsteht oder was die
Ausdrucksbildung auslost. Anders formuliert: Wird etwas immer erst dann er-
zihlbar, wenn ein Abweichen vom gewohnheitsmifligen Verlauf der Dinge beo-
bachtet wird (Joas, 2004: 57)?7 Wie bereits festgestellt wurde, wird im Erfah-
rungsprozess die Artikulation von subjektivem Erleben als ein »>internales<
Handeln eines Individuums verstanden. Voraussetzung fiir eine Artikulationslei-
stung ist stets eine Spannung zwischen der innerlichen Einstellung bzw. einem
subjektiven Gefiihl, welches durch ein Erlebnis zustande kommt, und dem Re-
pertoire an kulturellen Sprach- und Ausdrucksmustern. Immer dann kann von
einer Erfahrung gesprochen werden (sensu Schleiermacher, James und Otto).
Denn »wenn alles glatt 1auft und es keine Spannung zwischen unseren Gefiihlen
und den verfiigbaren kulturellen Mustern oder der uns umgebenden Kommuni-
kation gibt, dann haben wir gar nicht das Recht, von einer Erfahrung zu spre-
chen« (Joas, 2004: 57). Aus dieser durch ein Erlebnis zustande kommenden
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scheinbar unaufloslichen Spannung, welche natiirlich die psychische Verarbei-
tung durch Wahrnehmen, Denken, Fiihlen, Empfinden, Wiinschen und Erinnern
etc. einschliefft, erwichst schlieBlich ein Handlungsimpuls. Nach Joas (2004)
ndhert sich Castoriadis (1983) besser noch als James (1902/1997) — wenn frei-
lich auch von einem anderen Ausgangspunkt aus — einer handlungstheoretischen
Perspektive des Artikulationsbegriffs an,

»wenn er darauf hinweist, dafl uns die Sprache erst einen Rahmen zur Verfiigung stellt, der es
erlaubt, die Erfahrung zu artikulieren, dafl wir eine bestimmte Artikulation unangemessen
finden. Ohne die Sprache wire es unmoglich, die Grenzen unserer sprachlichen Artikulati-
onsmoglichkeiten zu artikulieren. Wir wiirden uns ihrer nicht einmal bewufit werden. So er-
kennt Castoriadis, daB es nicht einfach eine Spannung gibt zwischen der verfiigbaren Sprache

und den Intentionen des Sprechens, sondern daf3 diese Spannung selbst in Sprache artikuliert
werden kann und zur Erfahrung nur wird, weil sie artikuliert werden kann« (Joas, 2004: 57).

Die Spannung zwischen pri-sprachlicher Intuition und dem vorhandenen Reper-
toire an sprachlichen Ausdrucksmitteln besteht nicht per se, sondern kann eben
durch Sprache — wenn auch nicht vollstindig und immer in ausreichender Quali-
tat — artikuliert werden (ibid.). Das Gesagte stellt dann eine Annéherung an das
Unsagbare dar. Diese beiden Elemente des Artikulationsprozesses stehen damit
gewissermaflen immer schon in einer spezifischen Unschérfe- und Unbestimmt-
heitsrelation zueinander. Die Sprache selbst liefert einerseits das Medium fiir die
Artikulation von Erfahrungen und erfiillt andererseits die interpretative Funktion
einer ErschlieBung menschlicher Lebenswirklichkeit; und zwar die der Individu-
en und die der durch Subjekterfahrungen gesittigten kulturellen Symbolsysteme.
Die Artikulation ist damit die konstitutive Bedingung fiir den Erfahrungs- und
Erkenntnisbildungsprozess und erwéchst gewissermalien aus der genannten
Spannung.

Dieser Gedanke leitet die hiesigen Ausfiihrungen noch zu einer zweiten Uberle-
gung, welche sich aus dem Spannungsverhiltnis zwischen Artikulierbarkeit und
Nicht-Artikulierbarkeit ergibt: Zwischen dem Erleben und der Artikulation be-
steht ein reziprokes Verhiltnis der Interpretation, das nie zum Stillstand kommt.
Bedeutung wird einerseits als Ergebnis einer Artikulation verstanden (Joas,
2004: 57). Artikulierte Bedeutungen sind andererseits ohne ihre Reartikulation
nicht denkbar (Jung, 2005: 242). Im Vollzug und der Aneignung und Rezeption
von sprachlichen Ausdriicken bestimmter Erlebnisse werden Bedeutungen zu-
gleich geschaffen und reartikuliert. Neben Castoriadis (1983) betont auch James
(1902/1997), dass der Prozess der Artikulation als ein zweigliedriger Prozess
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aufgefasst werden kann (2.2.4.2), in dem nicht nur Artikulationen entsprechend
bestimmte Erfahrungen gefunden, sondern in dem auch Erfahrungen erst be-
wusst werden miissen, um einen bestimmten Ausdruck aufzugreifen. Der Erfah-
rungsprozess stellt damit einen kontinuierlich fortschreitenden Prozess zur Bil-
dung von Ausdruck (durch Sprache) aufgrund verfiigbarer Bedeutungen und der
Neuschopfung von Ausdriicken zur Weiterentwicklung des Bedeutungsreper-
toires dar. In diesem Sinne ist das Artikulationsproblem nach Joas (1996: 239)
tatséchlich auch ein Spezialfall einer »nicht-teleologischen« Deutung der Inten-
tionalitit des Handelns.

Die Bedeutungen religioser Erfahrungen erschliefen sich nicht von selbst oder
fallen einfach >vom Himmel<. Die Erfahrungssubjekte kénnen auch nicht allein
durch die Beobachtung von und Teilnahme an der rituellen und religidsen Praxis
Glaubensinhalte in ihrer spezifischen Form fiir sich erschliefen. Vielmehr miis-
sen in einem ersten Schritt die sinn- und bedeutungsvollen Artikulationen der
subjektiven Erlebnisqualititen von den erfahrenden Personen aus der >Perspek-
tive der Ersten Person< (Jung, 1999: 268) untersucht werden. In eine empirische
Perspektive gewendet heifit das, dass keine Reduktion auf (scheinbar) gegebene
Bedeutungen oder gingige ideale Erkldrungen eine befriedigende Losung dar-
stellt. Ubergeht man diesen Schritt, bleibt die Frage ungeklirt, welchen Ur-
sprung deren Erfahrungen haben. Gemeint ist damit freilich nicht die Individua-
lisierung des Glaubens, die sich tendenziell in pluralistischen, modernen
westlichen Gesellschaften der Gegenwart abzeichnet. Vielmehr wird hier nur
betont, dass eine subjektive Deutung von Glaubenserfahrungen fiir den Gliubi-
gen nicht allein steht; es bedarf stets eines passenden sprachlichen Ausdrucks,
um das Erlebte sagbar zu machen. Ein aus dem religidsen Gemeinschaftsgedan-
ken entkoppelter, individueller Glaube stellt nur einen Extrempunkt auf einem
breiten Kontinuum von verschiedentlich moglichen Frommigkeitsformen und
Uberzeugungen dar. Wie sich herausstellen wird, steht das subjektive Erleben
fiir sich jedoch nicht allein, sondern stets in einer engen Relation zur Aus-
drucksbildung. Aus diesem Grund wird im folgenden Abschnitt zunichst auf die
>Erste-Person-Perspektive< (2.3.1.3) und im Anschluss daran auf den Zusam-
menhang zwischen qualitativem Erleben und artikulatorischen Sinn (2.3.1.4)
eingegangen.
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2.3.1.3 Subjektives Erleben aus der Perspektive der ersten Person

Erfahrungen sind zundchst nicht unmittelbar greifbar und konnen auch nicht
einfach so« gemacht werden. Sie stellen einen subjektorientierten Zugang zur
ErschlieBung des eigenen Selbst in seiner (Um-)Welt dar (u. a. Boesch, 2005).
Eine Thematisierung des Selbstverstindnisses und Weltverhéltnisses eines Indi-
viduums aus der Perspektive der ersten Person beriicksichtigt die Tatsache, dass
»bewufites Leben von jedem Individuum unvertretbar als sein eigenes gelebt
werden muB« (Jung, 1999: 268). Erste Ankniipfungspunkte fiir eine Thematisie-
rung der >Erste-Person-Beziehung« des erfahrenden Subjekts zu seiner Umwelt
liefern u. a. die Arbeiten von Gadamer (1965/1990), Ricceur (1971, 1991) und
Luhmann (1971), wonach >Erfahrung« als eine »komplex strukturierte Erste-
Person-Beziehung zur Welt« (Popp-Baier, 2006: 141) verstanden werden kann.

Auch in der neueren analytischen Philosophie ist die wissenschafts- bzw.
erkenntnistheoretische Riickfrage nach der >ersten Person< unter dem Aspekt des
>privileged access< wieder neu gestellt worden (vgl. z. B. Alston, 1971; Nagel,
1974). Es gehort mittlerweile zum common sense, dass Individuen iiber einen
besonderen Zugang zu ihrem Inneren (zu Gedanken, Erlebnissen, Gefiihlen,
Neigungen etc.) verfiigen. Als erkldrungsbediirftig hat sich jedoch herausge-
stellt, dass nicht die formale Struktur des privilegierten Zugangs zur subjektiven
Perspektive, sondern die Art und Weise dieses Zugangs zu bestimmten mentalen
Zustinden selbst ndherer Untersuchungen bedarf (vgl. Jung, 1999). Anstatt von
einem (deskriptiven) >Wissen des Individuums iiber seine Bewusstseinszustin-
de< (Alston, 1971) auszugehen, sollte stattdessen von > Artikulation< (Jung, 1999:
272f.) gesprochen werden, um der >Perspektive der Ersten Person«< besser ge-
recht zu werden. Implizite und explizite Wissensbestinde konnen nur ein Teil-
aspekt unter vielen moglichen Beziehungen des Selbst zu seiner Umwelt darstel-
len.

Allein das (deskriptive) Wissen iiber mentale Zustinde eines Individuums und
iiber dessen qualitative Erlebnisinhalte stellt noch keine hinreichende Bedingung
dafiir dar, dass sich ein Erfahrungssubjekt auch »in [s]einer urspriinglicheren
subjektiven Selbstbeziehung, die als Artikulation verstanden werden muf} und
die Subjekte schon in der Intimitét ihres Erlebens mit ihrer jeweiligen kulturel-
len Umgebung verkniipft« (ibid.: 273), artikulieren kann.

»Erst der Prozef der Artikulation, der schon auf der Ebene des pradiskursiven Bildbewusst-
seins einsetzt, erlaubt es den Subjekten, sich zu den eigenleiblich und eigenpsychisch spiirba-
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ren Phdnomenen zu verhalten und damit die Perspektive der Ersten Person zu entfalten. Hier-
bei ist es hermeneutisch entscheidend, diesen ProzeB als streng reziproke Beziehung von sub-
jektiven [sic] Erleben und intersubjektivem Ausdruck zu verstehen. [...] Deshalb diirfen sich
auch Analysen der Perspektive der Ersten Person nicht, wie dies in der neueren Diskussion
héufig der Fall war, auf die Erste Person Singular beschridnken. Ohne die Erste Person Plural,
das soziale >Wir« einer Welt geteilter Sinnperspektiven, kann der Begriff der Artikulation ge-
radezu als Titel fiir die Uberginge vom Erlebnis zum Ausdruck und vom Ausdruck zum Er-
lebnis, also fiir die bedeutungsschaffenden Transformationen der Ersten Person Singular in
die Erste Person Plural und umgekehrt, zu gebrauchen« [Hervorhebung im Original] (ibid.:
273f)).

Die Vorteile dieses Artikulationsbegriffs liegen dabei auf der Hand: Bei der
Transformation vom Beschreibungs- zum Artikulationsbegriff sollen die inter-
pretativen Spannungen zwischen Artikulation und den universalistischen Gel-
tungsanspriichen, wie z. B. die von Religionen und Weltanschauungen, erhalten
bleiben (Jung, 1999: 287ff.). Aulerdem konnen mit diesem Begriff der » Artiku-
lation< die Eigentiimlichkeiten religioser Wirklichkeitsdeutung priziser zum
Ausdruck gebracht werden als mit einem Beschreibungsmodell >deskriptiven
Wissens iiber mentale Zustinde<. Im Artikulationskonzept wird das zu erkldren-
de Phianomen nicht einfach durch einen Verweis auf bestimmte binnenspezifi-
sche Bewusstseinsmomente reduziert (ibid.). Zu beachten ist allerdings, dass
»>Artikulation< nicht als eine schlichte Représentation der Innenwelt des Subjek-
tes missverstanden werden darf (vgl. z. B. Taylor, 1992: 62).

Nach Jung (1999: 290f.) lassen sich Beschreibungen mit der Metapher des >Fin-
dens einer moglichen Deutungsperspektive des zu Sagenden< und Artikulationen
mit der des >Herstellens< veranschaulichen. Dabei handelt es sich um einen Ent-
scheidungsprozess, in dem die Wahl einer bestimmten Ausdrucksform fiir ein
Erlebnis unter Ausschluss einer Vielzahl alternativer Deutungen zustande
kommt. Die Wahl einer bestimmten Ausdrucksform stellt folglich eine Interpre-
tation des subjektiven Erlebnisgehaltes dar, welcher jedoch nicht auf die Per-
spektive der >ersten Person< reduziert werden kann. Die Wahl der jeweiligen
Ausdrucksform integriert vielmehr zwei ineinander greifende Ebenen:

»Erst durch den Prozefl des Formulierens wird es moglich, auf gelebte Erfahrung stindig zu-
riickzukommen und sich damit auf sie zu konzentrieren. Als Objektivierungsschemata bewir-
ken die Ausdrucksgestalten eine Verstetigung und mithin die Identifizierbarkeit und Reidenti-
fizierbarkeit des Erlebens, ohne welche die kulturellen Deutungssysteme der Religion nicht

denkbar wiren. Als Subjektivierungsschemata hingegen strukturieren sie den Erfahrungshori-
zont des Individuums, indem sie ihm vorgepréigte Symbole zur Verfiigung stellen, die mit ei-
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nem hermeneutischen Vorgriff auf Giiltigkeit als Erlebnisausdriicke ausgestattet sind. Erst als
artikulierte Erfahrung subjektiver Selbstverstindigung dienen und Identitit erzeugen«
[Hervorhebung im Original] (ibid.: 291).

Im Mittelpunkt der sozialwissenschaftlichen Untersuchung steht damit ein Indi-
viduum, das iiber seine subjektiven Erlebnisse und die Erlebnisinhalte Auskunft
gibt, indem es gleichzeitig von dem ihm bekannten Angebot an kulturellen
Symbol-, Deutungs- und Ausdrucksmustern Gebrauch macht, dieses entweder
unter die eigens erlebte Erfahrung subsumiert oder reflexiv als neue Ausdruck-
gestalt kreiert. Diese Auffassung steht im Gegensatz zur Ansicht von James
(1902/1997), der behauptet, dass im Erfahrungsprozess der personlichen Religi-
on eine hohere Bedeutung zukomme und die Leistung religioser Ausdrucksbil-
dung als eine untergeordnete Perspektive anzusehen sei. Mit Verweis auf James
(ibid.: 63) betont Jung (1999) schlieBlich:

»Nur deshalb ndmlich, weil Artikulation einen 6ffentlichen Raum von individuell zugingli-
chen Ausdrucksgestalten erzeugt, konnen die Subjekte der im ersten Teil der Definition cha-
rakterisierten phinomenalen Qualititen (>feeling, acts and experiences<) diesen jenen inten-
tionale Bestimmtheit (srelation to the divine<) zusprechen, durch die sich religiose Erfahrung
von anderen Erfahrungsformen unterscheidet. Die spezifizierende Kennzeichnung (»>so far as
..<) James«< setzt das >Wir< der Ersten Person Plural bereits voraus« (297).

Eine >religiose Erfahrung< kann aber erst dann artikuliert werden, wenn das Fiih-
len, Handeln und Erleben durch die Semantik des >Gottlichen< bestimmt wird.
Damit ist die Sprache von >Gott< kein semantisch und semiotisch ungefiillter
Begriff mehr. Er wird einfach vorausgesetzt, womit die von den Subjekten erleb-
te (religiose) Erfahrung bereits aufgrund der verwendeten symbolischen Aus-
drucksform >Gott< praformiert wird. Der wechselseitige Prozess der subjektiven
Erlebnisperspektive und der des sozialen Raumes kann jedoch auch von James’
methodischer Vorgehensweise eine verdnderte Bedeutung erfahren:

»Der durch Artikulation erzeugte 6ffentliche Raum lebt von der je individuellen Ubernahme
(Aspekte der Priaformation von Erfahrung) und schopferischen Weitergestaltung (Aspekt des
Erlebnisausdrucks) der einschldgigen Symbolismen. Wenn eine Symbolgestalt von einem
Individuum nicht mehr als giiltiger Ausdruck seiner Lebenserfahrung verstanden werden
kann, dann verliert sie mit James zu sprechen ihren Charakter als >living option< [Hervorhe-
bung im Original] (Jung, 1999: 296).

Fiir eine Analyse von Erfahrungen im Kontext von Religion heifit das dann: Die
Perspektiven der Ersten Person Singular und Plural konnen in einer wissen-
schaftlichen Untersuchung nicht einfach auf einen vermeintlich neutralen Stand-
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punkt eines unbeteiligten >Dritten< reduziert werden, schon gar nicht in Letzte-
rem aufgehen. Das Konzept eines neutralen, um Objektivitit bemiihten Wissen-
schaftstyps (in der Perspektive der dritten Person) wurde zwar in der (abendlin-
dischen) Wissenschaftsgeschichte zu einem ungebrochenen Ideal erhoben,
beriicksichtigt aber nicht die Tatsache, dass bestimmte qualitative Erlebnisgehal-
te der Erfahrungswirklichkeit eben nicht objektivierbar sind, weil sie nur in der
Perspektive der ersten Person auftreten (vgl. z. B. Nagel, 1979/1991). Damit
flieBen in den Prozess der wissenschaftlichen Erfahrungs- und Erkenntnisbil-
dung auch die Erwartungen und Einstellungen sowie das Hintergrundwissen der
Erfahrungspersonen mit ein und nicht nur das der an der (Text-)Interpretation
beteiligten Forscher.

Dariiber hinaus muss beachtet werden, dass die subjektiven Erfahrungsgehalte
immer mit einem >MEHR« (sensu James) gegeniiber den tatséchlich artikulierten
Beschreibungen und Erklidrungen eines Individuums verbunden sind. Im wissen-
schaftlichen Erkenntnis- und Erfahrungsprozess muss schlielich der subjektive
Charakter des gelebten Lebens erhalten bleiben (vgl. Jung, 2005)."" Die >Erste-
Person-Singular< kann letztlich nicht gedacht werden ohne die >Erste-Person-
Plural«, durch die erst — aufgrund eines geteilten und sozial etablierten, kulturel-
len Sinn- und Deutungshorizontes — z. B. eine sprachliche Formulierung des Er-
lebten ermdglicht wird. Die >Erste Person-Plural< kann jedoch auch nicht ohne
die >Erste-Person-Singular< gedacht werden, da das kollektive Bewusstsein letzt-
lich auf den individuellen Ausdrucksmoglichkeiten aufbaut, die »wiederum ge-
prégt [sind, M.A.] von der Erfahrung der Individuen mit den verschiedenen Ob-
jektivierungsformen ihrer kulturellen Umgebung« (Jung, 1999: 280). Im
Erfahrungsprozess steht damit die existenzielle Eigentiimlichkeit religioser
Wirklichkeitsdeutung mit den »alltagsweltlichen< Bedingungen und der Artiku-
lierbarkeit sozialer und kultureller Realitét in Relation. Eine auf die soziale und
kulturelle Wirklichkeit bezogene »Artikulation< kommt allerdings um eine hand-
lungsbezogene bzw. pragmatische Perspektive nicht herum. Darauf wird im Fol-
genden eingegangen.

"7 Ein rationaler Diskurs iiber individuelle Erlebnisgehalte aus der Perspektive einer dritten
Person (z.B. eines Forschers) ist zunichst keine addquate Beschreibungsform, sondern
stellt »die nicht iiberbietbare Instanz fiir die Rechtfertigung und Beurteilung kognitiver und
normativer Geltungsanspriiche [dar und ist; M.A.] damit zentral fiir wesentliche Bereiche
der Erkenntnistheorie und Moralphilosophie« (Joas, 2004: 60f.).

80



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

23.14 Erlebnisqualitit und artikulatorischer Sinn als sequenzielle Ele-
mente des Erfahrungsprozesses und seine handlungstheoretischen
Implikationen

Unter dem philosophischen Terminus >Artikulation< wird allgemein der Zusam-
menhang zwischen der >Ganzheit< und >Struktur< zusammengefasst (u. a. Kam-
bartel, 1971; Weisgerber, 1971). Bereits Immanuel Kant betont in seiner Kritik
der reinen Vernunft (1771) im Kapitel iiber die »Architektonik der reinen Ver-
nunft«, dass das »Ganze [.] also gegliedert (articulatio) und nicht gehéuft (coa-
cervatio)« (Kant, 1988: 696) ist. Auch Wilhelm Dilthey bezieht sich spiter in
seinen Abhandlungen zur Grundlegung der Geisteswissenschaften (1957) wie-
derum auf Kant und betont in der Relation >Erlebnis-Ausdruck-Verstehen«
(Jung, 2005: 243) die sich dynamisch entwickelnde und ausdifferenzierende
Struktur und Gliederung eines Ganzen (vgl. Dilthey, 1957: Xcvi). Wie im Fol-
genden gezeigt werden soll, kann aus dem ausdruckstheoretischen Erlebnisbe-
griff von Wilhelm Dilthey und dem Konzept qualitativen Erlebens von John
Dewey (2003) schlieBlich eine pragmatistische Perspektive fiir den hier verwen-
deten Artikulationsbegriff herausgearbeitet werden. Das individuelle Erleben
eines Erfahrungssubjektes wird dabei als ein Kernaspekt im Erfahrungs- und
Erkenntisbildungsprozess angesehen (vgl. Jung, 2005).

Dies steht nicht nur im Mittelpunkt von Diltheys relationalem Modell >Erlebnis-
Ausdruck-Verstehen<, sondern bildet darin gewissermafien die Schnittstelle zwi-
schen der individuellen Ausdrucksbildung und dem verfiigbaren kulturellen Re-
pertoire an Deutungsmustern.'® Nach Dilthey ist es das spezifische Verhiltnis
von Erlebnis und Ausdruck, das dem Artikulationsbegriff seine Bedeutung ver-

" Das spannungsvolle Verhiltnis zwischen Erlebnis- und Ausdrucksperspektive kommt nach
Jung (1999) am besten durch das Diltheysche Relationsprinzip zur Geltung: »Artikulation
bedeutet eben nicht nur Formung des Erlebten durch ein Erlebnissubjekt, sondern ebenso
sehr Priformierung der Erlebnisstruktur durch die dem Subjekt in seinem Sinnhorizont
vorgingigen Artikulationsformen. Wo dieser zweite Aspekt expressivistisch verkiirzt wird,
droht der symbolische Kontext von Erfahrung verlorenzugehen, wodurch die erkldrende
Kraft des Artikulationsbegriffs unnétig eingeschrinkt wiirde. Zudem lassen sich zahlreiche
soziale Praktiken, unter ihnen solche religioser Natur, am besten durch die Annahme eines
Wechselverhéltnisses von Erlebnis und Ausdruck verstindlich machen [...] Durch Artiku-
lation wird dem implizit Empfundenen eine Form verliehen — eine Form freilich, die nicht
duferlich zu den subjektiven Qualia hinzutritt, sondern mit ihrem jeweiligen Gehalt eine
Einheit bildet, an der sich nur rekonstruktiv, nicht im Vollzug von Erfahrung, differente
Aspekte abheben lassen« (290).
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leiht. Aufgrund eines kulturell geteilten Erwartungshorizontes und einer entspre-
chend kulturell praformierten Erlebnisstruktur des Individuums sowie aufgrund
der Kenntnis gingiger Ausdrucksformen wird die Darstellung der gelebten Er-
fahrung und des Erlebnisses erst ermoglicht. In diesem Zusammenhang stellen
z. B. die »Phénomene der Verkiindigung und speziell der parinetischen Rede«
eine solche »strukturell symbolische Priformierung des individuellen Erlebens
dar, die dann, wenn die Verkiindigung Erfolg hat, im Gegenzug von ihrem Horer
als giiltige Ausdruckgestalten dieses Erlebens anerkannt werden kénnen« (Jung,
1999: 290). Damit wird die in persuasiver Absicht gehaltene Rede zu einer kul-
turell geteilten symbolischen Artikulationsfigur dieser (religiosen) Lebensform.
Erfahrung stellt demnach jenen Prozess dar,

»in dem qualitatives Erleben durch Artikulation in seinem Sinn bestimmt und vice versa die
phinomenale Bestimmtheit des Selbst durch die artikulierten Wertungen, Normen etc. ihrer-
seits qualitativ geprigt wird. [...] Sinnstrukturiert, sprich handlungsorientierend, wird es nur
dadurch, dass sich das erlebende Selbst einen Reim auf seine Bedeutung macht, indem es die-
se unter Riickgriff auf intersubjektiv zugéingliche, von seiner Kultur bereitgestellte Sinnfigu-
ren artikuliert. Das Umgekehrte gilt aber genauso: Semantischer Sinn enthilt einen unaufgeb-

baren Bezug auf das qualitative Erleben von Individuen« [Hervorhebung im Original] (Jung,
2005: 245).

Durch die Artikulation des gelebten Lebens wird die subjektive Sinnerschlie-
Bung bzw. Sinndeutung ermdglicht, wobei sich das Individuum die qualitativen
Erlebnisinhalte nur mithilfe und unter Riickgriff auf ein kulturell geteiltes Hand-
lungs-, Orientierungs- und Symbolsystem erschlieen kann. Der Erfahrungspro-
zess ist dadurch gekennzeichnet, dass das artikulatorische Sinnverstehen und die
ErschlieBung von Bedeutungen subjektiven Erlebens zwei untrennbar verbunde-
ne Elemente miteinander vereint (u. a. Joas, 2004: 24ff.): Religionen, religitse
Traditionen und Institutionen statten Individuen einerseits mit einem reichhalti-
gen Repertoire an kulturellen Symboliken und Deutungsmustern aus, aus wel-
chen ein Erfahrungssubjekt sich bei der Deutung und Artikulation seiner Erfah-
rungen bedient, um eine der Erlebnisqualitit entsprechende Ausdrucksform
aufzufinden. Wie bereits festgestellt wurde, ist das Angebot an kulturellen Deu-
tungsmustern nicht ex nihilo gegeben, sondern bildet eine Art Vorratsspeicher
verschiedenartiger und mannigfaltiger, kollektiv geteilter Erfahrungsmuster ei-
ner kulturellen Gemeinschaft. Die von den Gldubigen artikulierten Erfahrungen
sind nicht unabhéngig von den kulturellen Repertoires. Im Gegenteil, die indivi-
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duellen und kollektiven Handlungsorientierungen und Uberzeugungen stehen in
einer untrennbaren, wechselseitigen und dynamischen Relation zueinander.

Andererseits ermoglichen diese kulturellen Deutungsmuster schlieflich erst,
dass Glaubige bestimmte Erfahrungen, die sie fiir sich genommen als religios
bezeichnen, iiberhaupt erst machen konnen."” Beispielhaft sei hier genannt das
Beten als kommunikative und grammatische Form der Selbstoffnung des Indivi-
duums gegeniiber einer hoheren Macht sowie >sakramentale Erfahrungenc<, wie
z. B. die christliche Eucharistiefeier, in der ein im Alltag dem Glaubenden ver-
borgener Sinn der Gegenwart Jesu in Form einer rituellen Handlung entgegnet
werden soll. Eine Person wird im Gebet oder der Meditation immer dann reli-
gidse bzw. mystische Erfahrungen machen, wenn ihr nicht nur die Deutungsmu-
ster dieser rituellen Praktiken bekannt sind, sondern wenn ihr diese spezifische
Erfahrung auch aus der Perspektive der ersten Person erschliefbar ist. Doch ge-
rade durch die Generierung individualisierter Deutungen von vorhandenen sym-
bolischen Artikulationsmustern werden die qualitativen Gehalte des religidsen
Erlebnisses verdeutlicht und iiberhaupt erst ein Verstehensprozess eingeleitet.
Dies stellt wiederum eine Voraussetzung fiir die intersubjektive Nachvollzieh-
barkeit individuellen Erlebens dar. Wie schon festgestellt wurde, konnen Erleben
und Ausdrucksbildung (Artikulation) nicht voneinander getrennt werden. In der
Vielfalt religioser Erfahrungen argumentiert James allerdings genau fiir eine
Trennung von Erlebnis und Ausdruck. Am treffendsten hat Taylor (2002) in sei-
nen Gifford Lectures dessen Ansicht noch einmal reformuliert: »der wirkliche
Ort der Religion [liegt, M.A.] in der Erfahrung, das heifit im Erleben, und nicht
in den Formulierungen, mit denen die Menschen ihre Gefiihle definieren, recht-
fertigen, rationalisieren« (13). Damit wire Erfahrung lediglich als ein dem Erle-
ben apriorisch vorausgehender Moment zu verstehen.

' James hat bereits in seinem epochalen Aufsatz »The Will to Believe« (1897/1979) dariiber
gesprochen, dass es, um glauben zu konnen, eines > Vertrauens< zu diesem Glauben bedarf.
Es ist also stets ein Vertrauensvorschuss notwendig, denn »[w]enn wir der Vorschrift fol-
gen, nur das zu glauben, was uns die alltdgliche Erfahrung beschert, dann schlieffen wir
uns von allen aufleralltiglichen Erfahrungen ab« (Joas, 2004: 24). Im Umkehrschluss heifit
das: Eine skeptische Haltung gegeniiber religiosen Uberzeugungen verdeckt moglicherwei-
se die Existenz auBeralltiglicher Erfahrungen. So wie eine bewusste Glaubenseinstellung
eine Glaubensiiberzeugung erst ermoglicht, so fiihrt die Zustimmung zum Glauben schlie3-
lich zu bestimmten (auBer-)alltiaglichen Erfahrungen.
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Geht man von dieser strukturellen Bestimmung eines ausdruckstheoretischen
Erlebniskonzepts nach Dilthey aus, kénnte man sich in einem nichsten Schritt
fragen, wie nun aus einem solchen Erlebnis-Ausdruck-Konzept eine Handlungs-
orientierung erwachsen kann. Da Dilthey bei der Beantwortung dieser Frage
nicht weiterfiihrt, kann man schlieBlich auf die von John Dewey in seinem Auf-
satz »Qualitative Thought« (1930/2003) dargestellte sequentielle Struktur von
Erfahrung zuriickgreifen, die mit einem qualitativen Erlebnis beginnt und mit
der Sinnartikulation endet (Jung, 2005: 246). Nach Dewey kann nicht von einem
tatsdchlichen >Gegebensein< von Erlebnisqualititen ausgegangen werden, son-
dern Aussagen konnen nur dariiber getroffen werden, dass ein Erlebnis mit einer
spezifischen Qualitit und einer bestimmten Bedeutung fiir ein Individuum
durchlebt und internalisiert wurde. In der Welt, in der wir unsere Erfahrungen
machen, ist zwar die »Qualitét einer Situation, nicht aber ihr Gegebensein fiir
ein Selbst« gegeben (Jung, 2005: 246). Das hiefle dann:

Qualitativ ist diese Welt aber eben nicht im Sinne einer phinomenal erlebten, ungegliederten,
gleichsam flirrenden Impressionsmannigfaltigkeit. Gegen den >Flockenwirbel der Empfin-
dungenc« setzt Dewey die Einsicht, dass fiir ein handelnd in seine Umwelt verstricktes Wesen
das qualitative Erleben immer schon in bedeutsamen Situationen zentriert ist. [...] Deweys
entscheidende Einsicht scheint mir hier zu sein, dass qualitative Situationen einen Spielraum

der Pridikation préjudizieren, der fiir das handelnde und den Sinn des Handelns sprachlich
bestimmende Selbst schlicht >da« ist« (ibid.).

Damit erhilt die erlebte Situation durch die Ausdrucksbildung gewissermalien
ein sichtbares Gewand, durch das sich der inhidrente Sinn entfalten kann. Dieser
Sinn kann von Individuum zu Individuum verschieden sein. Eine Verstindigung
iiber Erlebnisqualititen ist nur deshalb moglich, weil ein gemeinsames deskrip-
tives Vokabular fiir die Artikulation verfiigbar ist und weil von einer Qualitét der
erlebten Situation und von einem bestimmten Erlebnisgehalt fiir ein handelndes
und artikulierendes Individuum ausgegangen werden kann. Dewey (2003)
spricht in diesem Zusammenhang von der »totalen durchgéngigen Qualitit«
(107) einer erlebten Situation.

Eine Verstindigung iiber diese Erlebnisqualititen ist aber erst dann moglich,
wenn die gemeinte Bedeutung einer Situation in der Perspektive der »ersten Per-
son« artikuliert wird. Umgekehrt gilt, dass sich die Bedeutung einer >religiosen
Erfahrung« jedoch nicht in »einen propositionalen Gehalt und eine propositiona-
le AuBerung iiber die Identitit der Person, die diese Erfahrung gemacht hat«
(Jung, 2005: 247), zerlegen lisst. Da bei einer sinnerschlieBenden Artikulation
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ein Individuum immer auf das zugrunde liegende kulturelle Uberzeugungs-,
Orientierung- und Symbolsystem zuriickgreift, spricht Jung (2005: 247) hier
auch von einer »kreativen Ubersetzungsleistung zwischen kulturell vorgegebe-
nen Mustern der Sinndeutung und dem qualitativen Vollzug des Lebens«. Zwi-
schen diesen beiden sequentiell aufeinander bezogenen Elementen des Erfah-
rungsprozesses, dem >qualitativen Lebensvollzug< und der >kulturellen
Sinndeutung«, besteht eine lebendige Wechselbeziehung, die zur gegenseitigen
Veridnderung und Beeinflussung fiihrt, und es dem individuellen Selbst regelmé-
Big ermoglicht, sich auf der Grundlage »>alltagsweltlicher< Erfahrungen zu ent-
wickeln und zu verindern (ibid.).

Das heilit dann, dass Artikulation sich im Prozess der Erfahrung vollzieht, wel-
cher von zwei Seiten begrenzt ist: Einerseits wird durch Schilderung der (als
Erfahrungen) biografisch aufgeschichteten Erlebnisse in Verbindung mit den
gewdhlten Ausdrucksgestalten ein spezifischer (kulturell und symbolisch pré-
formierter) Sinn- und Deutungshorizont fiir jegliches Verstehen vorgegeben.
Andererseits wird die Vielfalt, Variabilitit und Unbegrenztheit moglicher Artiku-
lationsweisen einer erfahrbaren Wirklichkeit eingeschrinkt, wie z. B. die kreati-
ven Potenziale der »Selektion, Pointierung, Vereindeutigung« (Jung, 1999: 291).
Die Sprache wird nicht einfach in den Ausdrucksgestalten abgebildet, sondern
ein sich artikulierendes Erfahrungssubjekt ist kontinuierlich auf der Suche nach
einem biografisch stimmigen und einem der Erlebnisqualitit angemessenen
Ausdruck auf Basis gemeinsamer kultureller Ausdrucksmuster. Der handlungs-
theoretische Impetus liegt hier in der Unterscheidung von naiver und reflexiver
Deutung eines Phédnomens:

»Die naive Deutung iibertrdgt die Gewissheit des zu Grunde liegenden Erlebens auf den se-
mantischen Gehalt der aus ihm erwachsenden Artikulation und ldsst damit dass und was zu-
sammenfallen. Die reflektierte Deutung hingegen weifl darum, dass die Gewissheit des Erle-
bens zwar die Suche nach seinem angemessenen sprachlichen Versténdnis anleiten, nicht aber
auf die schlieflich gefundene semantische Form einfach iibertragen werden kann. Auf dem

Weg von der qualitativen Intensitit zur symbolischen Form dringen Individualitit, Kreativitit
und Kontingenz in die Erfahrung ein« (Jung, 2005: 248).

Durch Artikulation eines intensiven Erlebnisses, z. B. durch ein existenziell be-
deutsames Widerfahrnis, wird ein Individuum versuchen, dieses Ereignis auf
Grundlage bekannter religioser und kultureller Deutungsvorrite zu erschlieflen
und seinen Sinn fiir das gelebte Leben herzustellen. Eine daraus entwickelte Le-
benseinsicht wird spéter moglicherweise handlungswirksam. Die in Frage ge-
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stellten personlichen Einstellungen und Haltungen, Orientierungen und Uber-
zeugungen fiihren zu einer Verdnderung des Handlungspotenzials. In der Folge
sind unterschiedliche Typen der Entwicklung einer personalen Identitit denkbar,
z. B. konnen ein oder mehrere Erlebnisse dem individuellen Selbst zur Erschop-
fung und Entkriftung (u. a. mit psychosozialen Folgen verbunden) fithren oder
zu einer Stiarkung und Vertiefung der eigenen Glaubensiiberzeugung beitragen.
Im Prozess der Deutung von Erfahrungen werden die individuellen kreativen
Potenziale angeregt.® Erfahrungen sind auch aus einer anderen Hinsicht Voraus-
setzung fiir die Entwicklung von Religionen und die Konstitution und Transfor-
mation ihrer religiosen Uberzeugungen. Religiose Uberzeugungen miissen nicht
als starre Objektivationen der Wirklichkeit aufgefasst werden. Ihr dynamischer
Charakter offenbart sich meist erst im Hinblick auf die Artikulation der >Erste-
Person-Beziehung« zur Welt. Das Finden und Herstellen von Bedeutungen im
Artikulationsprozess mithilfe kultureller Symboliken und deren Handlungsvoll-
ziigen steht damit in einem engen Zusammenhang. Voraussetzung dafiir, dass
eine bestimmte gefundene religiose Symbolik auch handlungswirksam wird, ist
auch die Anerkennung ihres Sinns und ihrer Bedeutung fiir das subjektive Erle-
ben (vgl. z. B. traditionelle Glaubensbekenntnisse in Universalreligionen). Um
eine Erfahrung tatsichlich artikulieren zu konnen, bedarf es idR. einer spezifi-
schen narrativen Artikulationsform.

2.3.1.5 Artikulation religioser Erfahrung in (auto-)biografischen Erzihl-
texten

Erfahrungen sind auf das erfahrende Subjekt bezogen, sie befinden sich nicht in
einem >luftleeren Raum¢, sondern werden in der >Welt< bzw. im >Alltag< ge-
macht. Dies kniipft an das aristotelische Verstindnis von Erfahrung (empeiria)
an, nach dem »alltagsweltliche Erfahrung explizit als Fundament und Begriin-
dungsrahmen jeder Form der Wissensbildung« (Straub, 1989: 202) verstanden
werden kann. »Alltagsweltliche Erfahrungenc« (ibid.; 2.2.3) sind wesentlicher Be-
standteil der eigenen Lebensgeschichte und zugleich der gemeinsam mit allen

» Wenn auch Erfahrungsinhalte normative Gehalte aufweisen, so kann von ihrer Offenheit
ausgegangen werden: »Es konnen einerseits immer qualitativ neue Situationen auftreten,
die eine Revision des Deutungsrahmens erzwingen [z. B. in eine existentiell bedrohlichen
Krise; d.A.]; andererseits konnen aber auch Deutungsangebote, die dem Selbst neu zugéing-
lich werden, zu einer neuen Artikulationsanstrengung auffordern, die dann ihrerseits auch
das qualitative Erleben und Handeln verindert [z. B. durch neue Riten, Uberzeugungen
oder Institutionen; d.A.]J« (Jung, 2005: 249).
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anderen Individuen geteilten Geschichte (Straub, 1998). Geschehnisse, in denen
sich ein »Ich< verortet, geschehen teils planbar, teils nicht planbar. Sie wollen
verstanden und gedeutet werden. Der Verlauf und Sinn eines Geschehens wird
aus der Vielfalt moglicher Geschehensdarstellungen konstruiert und herausge-
bildet. Die Artikulation des jeweils Geschehenen und deren rekonstruierter Sinn
bediirfen stets einer spezifischen narrativen Ausdrucksform, der Erzdhlung.

Erzihlende setzen sich mit ihrer eigenen Lebensgeschichte insbesondere aus der
Perspektive der »ersten Person< (>Singular< und >Plural<) auseinander. Erzéhlen
stellt im Prozess der Erfahrungsbildung diejenige Kommunikationsform dar, die
fiir die in dieser Untersuchung zu Wort kommenden Protestanten eine notwendi-
ge Voraussetzung und Bedingung fiir die Ausiibung ihrer missionarischen Praxis
darstellt. Auf die vom Interviewer gestellte Erzéhlaufforderung sind die Missio-
nare in Form von Erzidhlungen eingegangen. Fiir die Artikulation ihrer Erlebnis-
se haben sie diese Darstellungsform gewihlt. Es kann mit hoher Wahrschein-
lichkeit angenommen werden, dass das Erzdhlen eine intuitive Variante der
Mitteilung von Erfahrungen dieser Personen darstellt und zu deren gingiger
alltdglicher Kommunikationspraxis zéhlt (vgl. Bohnsack, 2007).

Erzdhlungen »sind Ausdruck selbst erlebter Erfahrungen, d. h. wir greifen im-
mer dann auf sie als Mittelungsmedium zuriick, wenn es darum geht, Eigener-
lebtes einem anderen nahezubringen« (Popp-Baier, 1998: 131). Problematisch
ist allerdings die Annahme einer >Homologie von Erzihl- und Erfahrungskonsti-
tution< (Bude, 1985), also die implizite Voraussetzung, dass der Erzdhler in einer
Gesprichssituation (z. B. in einem von Wissenschaftlern initiierten Interview) in
der Lage sei, alle im Laufe seines Leben gemachten Erfahrungen reproduzieren
zu konnen, wie er sie tatsidchlich erlebt hat. Schiitze (1983) geht vielmehr von
einer >Stegreiferzihlung« aus, die — wie Popp-Baier (1998) ausfiihrt — auf einer
weiteren Vorannahme beruht:

»Indem der Erzihler sich auf eine autobiographische Stegreiferzahlung einldft, wird er in dem
meist mehrstiindigen Interview in die Dynamik eines Erzahlvorgangs eingebunden, der grund-
legend nicht mehr intentional gesteuert werden kann von den Vorstellungen einer Selbstdar-
stellung, wie sie durch die aktuelle Kommunikationssituation (des Interviews) vielleicht ange-
regt wird. Vielmehr muf} der Erzdhler, wenn er sich auf die Pragmatik der Interviewsituation
einlaft, sich auf die zusammenhéngende Reproduktion von Geschichten einlassen, die in sei-

ner Selbsterfahrung und Selbstkonstitution verankert sind und aus theoretisch-reflexiv wenig
tiberformten Erfahrungen bestehen« (133).
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Alltagserzdhlungen folgen bestimmten Regeln. Ein Regelbruch kann nur auf
Kosten der Verstdndlichkeit und Nachvollziehbarkeit geschehen sowie zum Ver-
lust von Konsistenz und Kohédrenz fithren. Der Erzdhler wird kontinuierlich
durch verschiedene sog. >Zuzwinge des Erzédhlens< (u. a. Schiitze, 1983; vgl. fiir
einen Uberblick Straub, 1989: 191ff. oder Popp-Baier, 1998: 133f.) geleitet. Das
Problem der Homologieannahme bei Schiitze besteht darin, dass im Laufe des
Lebens und zu unterschiedlichen Zeiten gemachte Erfahrungen ohne Mitbe-
trachtung der Interviewsituation nicht untersucht werden konnen. Denn wenn
Schiitze von in Stegreiferzdhlungen artikulierten >selbst erlebten Erfahrungenc«
spricht, dann meint er

»damit Erfahrungen, die auf den Reflexionen eigener Erlebnisse beruhen, also sogenannte
primére Erfahrungen und keine sogenannten sekundéren Erfahrungen, bei denen man aus den
Erlebnissen anderer Menschen seine Schliisse zieht oder auch einfach die von ihnen formu-
lierten Erfahrungen iibernimmt. [...] Das heift, da Erlebnisse nicht automatisch Erfahrungen
implizieren, wéhrend die (priméren) Erfahrungen notwendigerweise Erlebnisse bzw. Ereignis-

se voraussetzen, in die man verstrickt war und aus denen man etwas gelernt hat« (ibid.:
137f.).

Erfahrungen sind damit nicht einfach abrufbar oder gar beliebig verfiigbar, son-
dern stellen immer schon Reflexionen von Erlebnissen dar. Schiitze scheint da-
her einen »idealen< Erfahrungsbegriff zu verwenden, als ob in Stegreiferzdhlun-
gen Erfahrungen vorreflexiv reproduziert werden konnten (ibid.). Einmal
gemachte Erfahrungen koénnen nicht nur durch Reflexionen, sondern auch durch
andere Ereignisse, Erlebnisse oder Erzdhlungen iiberlagert und aufgeschichtet
werden. Sein Erfahrungskonzept dhnelt damit sehr der bereits im Abschnitt
2.3.1.1 dargestellten Gleichsetzung von Erfahrung mit subjektiver (Sinnes-)
Wahrnehmung (u. a. Jung, 2005: 244). Die mannigfaltigen Einfliisse der Erzihl-
situation und des Kontextes sowie die vermuteten Erwartungen der Zuhorer
werden dabei jedoch ausgeblendet, denn jeder Erzéhler mochte seine »interes-
sante< und »authentische< Geschichte erzéihlen.

2.3.1.6  Erziihlen als Modus der Selbstthematisierung®

Erzihlen gilt als ein weit verbreiteter Modus der >Selbstthematisierung< (Hahn,
1982). In Erzdhlungen entwirft ein Mensch seine Perspektive auf das eigene Le-

I Die Ausfiihrungen in diesem Abschnitt stellen eine Weiterentwicklung des theoretischen
Konzeptes eines sich in lebensgeschichtlichen Erzidhlungen thematisierenden Selbst dar
(vgl. Straub & Arnold, 2008).
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ben. Erzdhlungen sind keine schlichten Reproduktionen von >tatséchlich< Erleb-
tem, welches sich wie in der dargestellten Form wirklich ereignet haben muss,
sondern es handelt sich um Rekonstruktionen von Momenten eines mitunter sehr
bewegten Lebens oder von Verldaufen iliber Lebensphasen hinweg. Treffend
driickt dies Hans Julius Schneider (1996) so aus: »Wir erfinden die Vergangen-
heit zwar nicht, wir haben von ihr aber nur Versionen, und der Diskurs hat die
Aufgabe, die angemessenste erreichbare Version zu erzeugen« [Hervorhebung
im Original] (126). Das Erzédhlen weicht in dieser Hinsicht vom Modell des >Be-
richtens< ab. Schneider (1996) meint sogar, dass man sich bei der Artikulation
von subjektiv Erlebtem von der Darstellungsform des »>Berichts< ginzlich tren-
nen sollte, da diese kommunikative Gattung nicht dafiir geeignet ist, den >konsti-
tutiven Charakter< sprachlicher Artikulation bei der Bestimmung des Explanan-
dum bestimmen zu konnen. Beispielhaft fiihrt er das psychotherapeutische
Gesprich an:

»Die Aneignung der neuen Sicht erfolgt nun nicht distanziert-berichtend, es geht hier nicht
um eine moglichst genaue Beschreibung von etwas fertig Vorhandenem. Vielmehr veridndert
sich das, was der Patient zunichst als seine »Lage< zu beschreiben versucht, im Laufe der
sprachlichen Erfassung. [...] Es ist also die Auseinandersetzung mit dem Therapeuten, in der
die seelische [...] Seite des Klienten, als das, was sie am Ende beiden Partnern zu sein scheint,

erst konstituiert wird. Und dieser konstitutive Charakter ist derjenige Aspekt, der die Sprach-
form des Berichts sprengt« (126).

Die Thematisierung des eigenen Lebens in Erzdhlungen geschieht unabhingig
davon, ob die Erzidhler in ihren Erzéhlungen selbst handeln oder ihnen etwas
widerfahrt. Wichtig und notwendig ist nur, dass sie sich aufgrund der Teilhabe
an einer sozialen und kulturellen Praxis in der Geschichte selbst lokalisieren und
positionieren. Boesch (2005) betont, dass sich im Erzihlen das Selbstverstindnis
und Weltverhiltnis des Erzihlers auszubalancieren haben, wodurch stabile oder
labile >Ich-Umwelt-Gleichgewichte< hervorgebracht werden.

Die im Laufe des Lebens erlernten Erzihltechniken, Erzdhlrepertoires, kultur-
spezifischen symbolischen Gestaltungsmittel und Ausdrucksformen®, die fiir
eine Artikulation des eigenen Lebens und Selbst notwendig sind, sind zutiefst

 Vgl. dazu die herausragenden (handlungs- und kulturpsychologischen) Untersuchungen
zur Thematik (auto-)biografischen Erzédhlens und kulturellen Verstehens u. a. von Brock-
meier (2000, 2003); Brockmeier & Carbaugh (2001); Bruner (1987, 1997); Echterhoff &
Straub (2003, 2004); McAdams (1988, 1996). Dort finden sich zahlreiche Hinweise auf
einschldgige multi- und interdisziplindre Diskurse.
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kulturell gepridgt und personlicher Natur. Der dargestellte Inhalt von Erzéhlun-
gen kann sich aus Erfahrungen speisen, die in verschiedenster Weise mit dem
eigenen Leben und dem thematisierten Selbst in Beziehung stehen. Selbst eine
teilweise oder vollstindige Aneignung von Geschichten signifikanter Anderer ist
moglich. Ein Individuum kann stets aus einem reichhaltigen, kulturell geteilten
Fundus an traditionellen Erzéhlungen wihlen oder kreativ-schopferisch neue
Erzéhlungen generieren. Die Konstitution, Genese und Interpretation von Selbst-
Geschichten stellt nicht nur eine kreative Gedichtnisleistung dar, sondern veror-
tet sich stets in einem soziokulturellen Kontext (fiir einen Uberblick und eine
kritische Wiirdigung vgl. z. B. Markowitsch & Welzer, 2005; Straub, 2008; Wel-
zer, 2001).

In Selbst-Geschichten erinnert sich oder evaluiert ein Mensch, was einmal pas-
siert oder gewesen ist, wie seine zukiinftigen Pline und Vorstellungen vom Le-
ben aussehen und ob seine Erwartungen und Sehnsiichte erfiillt oder enttduscht
wurden. In Geschichten kann auflerdem thematisiert werden, was sich tatsidch-
lich auf die eine oder andere Art und Weise ereignet, wie man oder was man
selbst erlebt oder was man sich ausgedacht hat. Rationale Abwigungen und be-
wusste Entscheidungen kdnnen einhergehen mit emotionaler Ergriffenheit und
Gefiihlsschwankungen. Verniinftige Argumente und Glaubensiiberzeugungen
konnen plotzlich nebeneinander oder in prekédrer Spannung zueinander stehen.
Auf einer handlungspraktischen Ebene konnen Erzdhlungen menschliches Han-
deln anleiten, organisieren und steuern (fiir einen Uberblick zum Forschungs-
programm der narrativen Psychologie vgl. z. B. Echterhoff & Straub, 2003,
2004).

Erzéhlungen reprisentieren nie die gesamte Lebensgeschichte, den Erfahrungs-
raum und Erwartungshorizont des erzdhlenden >Ichs<, sondern sind selektiv auf
sprachlich artikulierbare Zusammenhinge reduziert, wobei sich die Zeitperspek-
tive nicht vom Erzéhlten trennen ldsst (Ricceur, 1991). Selbstverstindlich kon-
nen in Erzidhlungen auch kaum oder nur schwer artikulierbare und scheinbar ko-
gnitiv unzugéngliche Elemente der eigenen (Lebens-)Geschichte thematisiert
werden. Sprache ist dabei das Medium zur Artikulation der Spannung zwischen
dem >Sagbaren und Unsagbaren< (Castoriadis, 1983). Dazu zéhlen z. B. Medita-
tions- und Kontemplationsberichte sowie Gebetspraktiken, die unter Einsatz be-
stimmter Techniken oder Selbsterfahrungsiibungen zur Reduktion, Halluzination
oder Stimulation bestimmter (spiritueller) sinnlicher Wahrnehmungen fiihren.
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Die dabei gemachten spezifisch religiosen und spirituellen Erfahrungen sind
tiberaus komplex strukturiert und lassen sich von den Erzihlenden nicht immer
klar erschliefen und beschreiben. Eine Beschreibung damit verbundener sinnli-
cher Wahrnehmungen bleibt zwangsldufig unvollstindig, ein kleiner »Rest«
kann nicht artikuliert werden (Popp-Baier, 2008).

Stets wird bei Beschreibungen, Argumentationen, Erkldrungen und Bewertun-
gen in Erzéhlungen auf (auto-)biografische Elemente des eigenen Lebens zu-
riickgegriffen. Wie weiter unten gezeigt wird, finden sich hierfiir in den Erzéh-
lungen von christlichen Missionaren genligend Belegstellen. Es ist
offensichtlich, dass die missionarische Téatigkeit davon lebt, durch eine Vielzahl
und Vielfalt >lebendiger< Beispiele dem Anderen vom eigenen Glaubensleben zu
erzihlen. Dies geschieht nicht zuletzt in persuasiver Absicht. Ahnliches begeg-
net uns in der alltdglichen Kommunikation: >hoffentlich findet meine Geschichte
bei meinen Zuhorern Gehor<«. Hiufig finden dann auch typisierte Erzdhlungen
musterhafter Erfahrungen Verwendung (z. B. Berufungsgeschichte eines Mis-
sionars oder dessen Bekehrungserlebnis), die dem Zuhorer plausibilisieren sol-
len, wie man eine bestimmte Erfahrung in die eigene Lebensgeschichte integrie-
ren oder religiose Konzepte aufnehmen kann, um z. B. eine rituelle Handlung
ausfithren zu konnen. Autobiografische Stegreiferzdhlungen iiber Erfahrungen
von in missionarischer Absicht handelnden Protestanten zidhlen zu den >Biogra-
fiegeneratoren< (Hahn, 1982). Diese Art von Erzédhlungen stellt schlieBlich auch
das Zentrum der in dieser Untersuchung durchgefiihrten empirischen Analysen
dar. Auf die methodologischen und methodischen Konsequenzen fiir eine Analy-
se von Religion wird daher im néichsten Abschnitt ndher eingegangen, wobei
zunichst das Problem des Reduktionismus diskutiert wird.

232 Methodologische Konsequenzen fiir eine erfahrungs- und hand-
lungstheoretisch orientierte und empirisch fundierte interpretati-
ve Religionspsychologie

2.3.2.1 Das Problem des Reduktionismus und die methodologische Kon-
sequenzen

»Reduktionismus< gilt auch in religionswissenschaftlichen Analysen als para-
digmatisches Problem. Als reduktionistisch werden regelmiflig solche Positio-
nen markiert, die sich »kritisch-distanziert zu den Geltungsanspriichen religio-
sen Glaubens verhalten« (Jung, 1999: 364), obschon reduktionistische
Deutungs- und Erkldrungsweisen nicht zwangsldufig abhingig sind von den per-
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untermauert mit zahlreichen Textzitaten von Freud und Durkheim — die wichtig-
sten Aspekte dieser kontrovers gefiihrten Debatte wie folgt zusammen: »It seems
to us that a religious datum reveals its deeper meaning when it is considered on
its plane of reference, and not when it is reduced to one of its secondary aspects
or its contexts« (6). Seiner Meinung nach verfehlt eine alleinige religionshistori-
sche oder -soziologische Erkldrung die eigentliche Bedeutung des untersuchten
religiosen Phinomens. Die Reduktionismusposition spanne sich zwischen zwei
Extrempositionen auf: Einerseits versuche man, den Untersuchungsgegenstand
als ein >religious datumc«, d. h. als eine vorinterpretative, vorwissenschaftliche
und apriorische Tatsache zu betrachten, andererseits wiirden bestimmte religiose
Erkldarungs- und Deutungsmuster durch z. B. psychologische, soziohistorische
oder theologische ersetzt. So wie ein Literaturkritiker einen kiinstlerischen Text
nicht allein unter formalen Gesichtspunkten interpretiert, so sollen auch religiose
Phénomene nicht reduziert werden

»to one of its constituent elements (in the case of a poem, sound, vocabulary, linguistic struc-

tures, etc.) or to one of its subsequent uses (a poem which carries a political message or which
can serve as a document for sociology, ethnography, etc.)” (Eliade, 1984: 6).

Nun konnte man sich fragen, welche reduktionistischen Argumentationen bei
einer Beschreibung und Interpretation von Erfahrungen auftreten konnen. Dar-
aus konnen dann spiter methodische Konsequenzen abgeleitet werden. Es gilt
also, (religiose) Phidnomene zunichst erst einmal >on its plane of reference«< hin
zu untersuchen. In diese Richtung geht z. B. Wayne Proudfoot (1987), der aus-
fiihrlich auf die Reduktionismusvorwiirfe vor allem religionskritischer Prove-
nienz eingeht:

»Reductionism has become a derogatory epithet in the history and philosophy of religion.
Scholars whose work is in other respects quite diverse have concurred in advocating ap-
proaches to the study of religion which are oriented around campaigns against reductionism.
These campaigns are often linked to a defense of the autonomy of the study of religion. The
distinctive subject matter of that study, it is argued, requires a distinctive method. In particu-
lar, religious experience cannot properly be studied by a method that reduces it to a cluster of
phenomena that can be explained in historical, psychological, or sociological term. [...] The
warnings against reductionism derive from a genuine insight, but that insight is often miscon-
strued to serve an apologetic purpose. I shall try to clarify the confusion surrounding the term
reduction as it is applied to accounts of religious experience and to distinguish between the
insights and the misapplications that result in protective strategies” [Hervorhebung im Origi-
nal] (190f.).
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Fillt die Wahl auf eine reduktionistische Strategie, wird — so lautet der allgemei-
ne Vorwurf — meist eine apologetische Absicht oder ein dhnlicher Zweck unter-
stellt, also eine Gleichsetzung oder >Umetikettierung< von wissenschaftlichen
Erkldrungen in exklusiven Beschreibungen und Interpretationen. Das Ziel liege
dabei nicht allein darin, die eigenen Analysen zu legitimieren und zu rechtferti-
gen, sondern sich gegeniiber alternativen Interpretationen abzuschotten. Wiirde
man diesem Argument zustimmen, miissten alle dem Untersuchungsgegenstand
kritisch-distanziert gegeniiberstehenden Wissenschaftler sich diesen Vorwurf
gefallen lassen. Dieser Uberziehung des Reduktionismusverdachts tritt Proud-
foot (1987) mit einer Differenzierung zwischen einem >deskriptiven< und >ex-
planatorischen< Aspekt® des Reduktionismusproblems entgegen:

»In the study of religion considerable confusion has resulted from the failure to distinguish
the requisite conditions for the identification of an experience under a certain description from
those for explaining the experience. The analyst must cite, but need not endorse, the concepts,
beliefs, and judgements that enter into the subject<s identification of his experience. He must
be prepared to give reasons for his ascription of those beliefs and judgements to the subject,
but he need not defend the beliefs and judgement themselves. If he proposes an explanatory
hypothesis to account for the experience, he need not restrict himself to the subjects concepts

and beliefs, but he must be prepared to give reasons in support of his explanation” (ibid.:
196).

Am Anfang von Proudfoots (1985) Unterscheidung steht die prizise Identifizie-
rung des zu untersuchenden Gegenstandes. Die Analyse eines religidsen Phino-
mens beginnt stets mit einer sprachlichen Beschreibung und Verbalisierung der
individuumsbezogenen Erlebnisqualititen des Erfahrungssubjektes als Ausdruck
ihres Selbstverstindnisses und Weltverhiltnisses. Proudfoot bemerkt dazu, dass
derartige >Beschreibungen« zwangslidufig normativen Charakter besitzen. Unak-
zeptabel und unbefriedigend wire es daher, >religiose Erfahrungen«< eines Indi-
viduums mit nicht-religiosem Vokabular zu beschreiben:

»Descriptive reduction is the failure to identify an emotion, practice, or experience under the
description by which the subject identifies it. [...] To describe an experience in nonreligious

terms when the subject himself describes it in religious terms it to misidentify the experience,
or to attend to another experience altogether” [Hervorhebung im Original] (ibid.: 196).

3 Vgl. die artverwandte Differenzierung in eine >beschreibende< und >reflektierende< Inter-
pretation im Rahmen der >relationalen Hermeneutik< u. a. bei Straub (1999a) und Straub &
Shimada (1999).
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Als methodische Konsequenz fiir einen erfahrungstheoretisch orientierten Ana-
lyseprozess ergibt sich daher die Notwendigkeit, dass sich das zu Beschreibende
so prizise und dicht wie moglich am Wirklichkeitsverstindnis der Forschungs-
partner orientieren sollte. Eine Uberpriifbarkeit und Nachvollziehbarkeit der ge-
fundenen Beschreibungen ist dann gewihrleistet, wenn sich das Individuum in
den gewihlten Artikulationsformen bzw. Ausdrucksgestalten in ihrer >Erste-
Person-Beziehung« zur Welt wiedererkennen und »identifizieren< kann. Das
schlieft alternative Beschreibungen aus, die nicht dem Erfahrungshorizont des
Subjektes entspringen und letztlich den subjektiv-qualitativen Erlebnismoment
individueller Erfahrung verkennen. Neben diesem nicht angemessenen und nicht
zu rechtfertigenden >deskriptiven Reduktionismus< kann eine >Erkldrung<, die
sich moglicherweise nicht mehr an die Selbstthematisierungen der Erfahrungs-
subjekte hilt und daher zwangsldufig reduktiv ist, durchaus produktiv, angemes-
sen und zu rechtfertigen sein:

»Explanatory reduction consists in offering an explanation of an experience in terms that are
not those of the subject and that might not meet with his approval. This is perfectly justifiable
and is, in fact, a normal procedure” (ibid.: 197).

Anstelle der subjektiven Wirklichkeitsbeschreibungen werden nun neue, typi-
sche und artverwandte Erklirungszusammenhédnge und Deutungshorizonte, wie
z. B. religionspsychologische oder -soziologische, herangezogen. Das zu Erkli-
rende wird in einem neuen und anderen Kontext thematisiert, wobei Begriffe
und Erkldrungsmuster zur Anwendung kommen, die nicht dem Deutungshori-
zont der Erfahrungssubjekte entspringen, nicht einmal zustimmungsfahig sein
miissen (ibid.). Die mit dem Subjekt verbundene Alltagswelt ist dann nicht mehr
die normative Richtungsanzeige der Erkldrung. Eine Identifikation der Erfah-
rungssubjekte in der gefundenen Erkldrung ist dann ebenso wenig notwendig.
Abweichungen zwischen der Selbstdarstellung eines Individuums und denen
einer religiosen Gemeinschaft oder gar denen von Aufenstehenden (Anders-
oder Nicht-Gldubigen) sind allerdings der Regelfall. Das Giitekriterium der An-
erkennung, Zustimmung und Identifikation eines Erfahrungssubjektes mit der
gefundenen Beschreibung kann nicht per se auf die Erklarungsebene iibertragen
werden. Demnach sind wissenschaftliche Aussagen und Erkldrungen tiber Zu-
sammenhinge religiosen Lebens nicht zwangsliufig zustimmungsbediirftig, um
Giiltigkeit zu beanspruchen. Proudfoot (1987) kommt dabei allen Einwinden
des »deskriptiven Reduktionismus«< entgegen, nicht aber dem >explanatorischen
Reduktionismus«:
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»Failure to distinguish between these two kinds of reduction leads to the claim that any ac-
count of religious emotions, practices or experiences must be restricted to the perspective of
the subject and must employ only terms, beliefs, and judgements that would meet with his
approval. This claim derives its plausibility from examples of descriptive reduction but is then
extended to preclude explanatory reduction. When so extended, it becomes a protective strat-
egy. The subject<s identifying description becomes normative for purposes of explanation, and
inquiry is blocked to insure that the subject<s own explanation of his experience is not con-
tested« (197).

Nach Ansicht von Jung (1999) lésst sich diese strikte Distinktion zwischen einer
»deskriptiven< und »explanatorischen< Ebene nicht vollends halten:

»Wenn nimlich die Identifizierung einer Erfahrung als >religios< Uberzeugungen hinsichtlich
der Weisen ihrer Erklirbarkeit einschlieit, dann veridndert eine abweichende Erkldarung auch
die identifizierende Beschreibung. Reduktionismus kann also auch innerhalb der Proudfoot-
schen Konzeption nicht schon dadurch vermieden werden, daf die kausalen Hypothesen ge-
wissermalien erst nach der Identifizierung des Gegenstands aus der Tasche gezogen werden.
Durch die Einsicht in die erklirenden Komponenten der Erste-Person-Beschreibungen kommt
es vielmehr zu einer Verdopplung des Explanandums. Es reicht deshalb nicht aus, die lebens-
weltlichen Uberzeugungen durch wissenschaftliche Hypothesen zu ersetzen, auch die lebens-
weltlichen Erklarungen selbst miissten erklért werden« (355).

Fiir eine erfahrungstheoretisch orientierte Analyse heifit das also, dass erstens
eine Beschreibung des jeweiligen subjektiven Erlebnisses und seiner Qualititen
so prizise und dicht an der Artikulation der Erfahrungssubjekte gefunden und
das verwendete sprachliche Vokabular der Alltagswelt der Untersuchungsperso-
nen entlehnt werden sollte. Damit kann man den >deskriptiven Reduktionismus«
zunichst eingrenzen. Die alltagsweltlichen Erkldarungen der Erfahrungssubjekte
sollten eben von ihnen selbst beschrieben werden. Es ist daher notwendig, die
Erkldrungen fiir spezifische kulturelle (und religiose) Ausdrucksformen heraus-
zuarbeiten, welche die Erfahrungssubjekte selbst verwenden, um sich die Erleb-
nismomente und Erfahrungsweisen in ihrer subjektiven Erlebnisqualitéit zu er-
schliefen und diese zu identifizieren.

Anschliefend konnen zweitens verschiedene religionswissenschaftliche, sozial-
wissenschaftliche oder naturalistische Erkldrungsformen fiir das Analyseobjekt
gefunden werden. Dariiber hinaus sollte — so betont Jung (1999: 356) — aber
auch ein »ausdruckstheoretischer Reduktionismus« vermieden werden. Geht
man ndmlich nach der eben aus der Proudfootschen Konzeption abgeleiteten
methodischen Strategie vor, dann kann man nicht ausschlieen, dass regelmifig
bei der ErschlieBung >religioser Erfahrungen< der Subjekte solche qualitativen
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Gehalte verloren gehen, die der Perspektive der »dritten Person< entgehen. Diese
Gehalte konnen nur dann addquat wiedergegeben, wenn

»ihre Rezipienten ihrerseits eine sinnverstehende Haltung innerhalb der Perspektive der ersten
Person einnehmen. Mutatis mutandis gilt dies dann auch von wissenschaftlichen Beschrei-
bungen, wenn sie den semantischen Gehalt ihres >Gegenstands< adidquat wiedergeben sollen.
Affektive Bedeutsamkeiten und Willensorientierungen konnen eben im Unterschied zur Ob-
jektreferenz nicht >von aufienc< identifiziert werden, weil sie Vollzugsformen von Subjektivitt
sind« [Hervorhebung im Original] (Jung, 1999: 356).

Nach Jung geniigt es also nicht, lediglich am Anfang der Analyse den Untersu-
chungsgegenstand in der Selbstbeschreibung eines Erfahrungssubjekts zu identi-
fizieren; der gesamte Untersuchungsprozesses sollte darauf angelegt sein.
SchlieBlich sollte der Untersuchungsgegenstand auch bei den die Bedeutungen
erschlieBenden wissenschaftlichen Erkldarungen im Auge behalten werden.
Proudfoot (1987) gerit allerdings aus dem Blick, dass der Erfahrungsprozess
nicht nur die Ausdrucksbildung durch Ubernahme bekannter kultureller Muster
der Wirklichkeitsdeutung, sondern auch »>schopferisch-kreative« Momente
menschlichen Handelns (Joas, 1996: 113ff.) und vor allem eine »interpretative
Wahl eines verantwortlichen Subjektes (Transformation zwischen den Perspek-
tiven der Ersten Person Singular und Plural)« (Jung, 1999: 357) beinhaltet.
Mafgeblich fiir den Erfahrungsprozess ist jedoch die aus der >Erste-Person-
Beziehung« Singular abgeleitete Perspektive.

William Alston (1993) kritisiert in seinem Buch Perceiving God. The Epistemo-
logy of Religious Experience genau diese eingeschrinkte Perspektive, ndmlich,
dass die Erfahrung untrennbar verbunden ist mit ihrer interpretativen
Konzeptualisierung:

»In Proudfoot 1985 we find some interesting confusions that undoubtedly contribute to the
failure to recognize the essentially nonconceptual, nonjudgemental character of appearance
or presentation, both in SP [Sense Perception, M.A.] and MP [Mystical Perception, M.A ],
and contribute to the supposition that these putative experiential presentations really involve
an interpretation of an essentially subjective experience. In particular there is a confusion
between what is involved in identifying an experience as of a certain sort and what the experi-
ence is or consists of. Thus Proudfoot repeatedly argues that since concepts are involved in
identifying an experience as religious, as mystical, as noetic, the experience itself is not >inde-
pendent of concepts«« [Hervorhebung im Original] (40).

Alston (1993) setzt in seinem Wahrnehmungskonzept voraus, dass >religiose Er-
fahrung< an der Sinneswahrnehmung festzumachen sei. Aber sowohl Proudfoot
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als auch Alston entgeht in ihrer Auseinandersetzung mit dem Reduktionismus
die bereits ausfiihrlich beschriebene dreigliedrige Struktur des Erfahrungspro-
zesses (Erleben-Ausdruck-Verstehen) in ihrer Ganzheit. Vor diesem Hintergrund
schliagt Jung (1999) eine dreifache Differenzierung und Perspektivisierung des
Reduktionismusproblems vor: (1) die Binnenperspektive des Erfahrungssubjek-
tes, (2) das Aufzeigen alternativer Erkldrungen fiir das gelebte Leben und
(3) den Einbezug externer Erkliarungen (ibid.: 358).

Erstens sei es wichtig und notwendig, in einer interpretativ-hermeneutischen
Analyse von den subjektiven Ausdrucksgestalten und den in der Alltagswelt des
Subjektes zu verortenden pragmatischen Beziehungen auszugehen. Dariiber hin-
aus wird — wie Jung (1999) darstellt — zweitens durch eine »Remodalisierung
des Faktischen« (358f.) ermoglicht, dass im Artikulationsprozess — sei er be-
wusst oder unbewusst, offensichtlich oder verdeckt — nicht per se andere alterna-
tive Verstdndigungsmoglichkeiten ausgeschlossen werden und sich ein Indivi-
duum fiir eine - fiir Letzteres plausible, fiir andere intersubjektiv
nachvollziehbare — personliche Perspektive aus einer Vielzahl anderer entschei-
det:

»Dadurch 6ffnet sich die Moglichkeit eines Verstidndnisses ohne Einverstdndnis mit dem Ver-
standenen, das auf dem personlichen Einverstindnis mit einer Ausdrucksalternative basiert.

Das Wissen um die vollzogene Wahl als Wahl erlaubt die Anerkennung abweichender Wah-
len« [Hervorhebung im Original] (359).

Damit kann ein Moglichkeitsspektrum aufgedeckt werden, in welchem sich ver-
schiedene alternative Artikulationsformen untersuchen lassen. SchlieBlich drit-
tens sollten bei einer interpretativen Analyse auch externe Erkldrungen einbezo-
gen werden, die weder der subjektiven Darstellung des Erlebten noch den
alternativen Artikulationen entsprechen miissen. Die Objektivierungen auf
Grundlage externer Erkldarungen aus Perspektive einer dritten Person miissen
stets innerhalb des Sinn- und Deutungshorizont des erfahrenden Subjektes ge-
sucht werden. Eine interpretative, erfahrungs- und handlungstheoretisch orien-
tierte, empirische Religionspsychologie kann vor dem Hintergrund dieser me-
thodologischen und methodischen Implikationen differenziert und erweitert

werden.
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2.3.2.2 Komparative Analyse und relationale Hermeneutik im Sinne einer
handlungs- und erfahrungstheoretisch orientierten Kulturpsycho-
logie
Verfolgt man die Entwicklungen der religionswissenschaftlichen Forschung in
den letzten zwei Jahrzehnten, so lisst sich eine Offnung vormals methodologi-
scher Engfiihrungen hin zu altbekannten Verfahren, Techniken und Ansitzen
erkennen. Der traditionelle >measurement approach<, bei dem vorwiegend na-
turwissenschaftliche und experimentelle Versuchsanordnungen zum Einsatz
kommen, wird zunehmend als erweiterungs- und ergénzungsbediirftig angese-
hen, z. B. durch sog. >multilevel interdisciplinary approaches< (Emmons & Pa-
loutzian, 2003). Letztere Ansédtze nehmen die Tatsache zum Anlass, dass Religi-
on, Religiositdt und Spiritualitit nur angemessen untersucht werden konnen,
wenn die methodischen Techniken, Strategien und Verfahren durch Forschungs-
ergebnisse und -perspektiven anderer (kulturwissenschaftlicher) Disziplinen,
wie z. B. der (Kultur-)Philosophie, (Kultur-)Anthropologie, (Kultur-)Psycho-
logie etc., angereichert, erweitert und verkniipft werden. Der Vollstindigkeit
halber kdnnte man hier auch noch die Anséitze und Verfahren der >mixed me-
thods approaches< (u. a. Tashakkori & Teddlie, 2003) ergénzen, die ebenfalls
kombinatorische, multiple und hybride methodische Untersuchungsweisen und
methodologische Arrangements darstellen, wie empirische Untersuchungen in
systematischer und kontrollierter Weise sowie mit hoher Giite und Qualitét zu
planen, durchzufiihren und einzuschitzen sind.

In diesem Sinne kann man den Einwinden von Wulff (2003) stattgeben, der es —
aus gut nachvollziehbaren Griinden — fiir ein fruchtloses Unterfangen hilt, die
gegenwirtigen methodologischen Diskussionen allein durch weitere kritische
Reflexionen und Differenzierungen Dbereits etablierter (Mainstream-)
Forschungsstrategien fortzuschreiben. In Ergéinzung und Erweiterung dieser De-
batten plidiert er fiir eine (bereits iiberfillige) Riickbesinnung auf die Anfinge
und Urspriinge der Religionspsychologie und bemiiht sich um eine Rehabilitie-
rung von — durch den empirischen Pragmatismus beeinflussten — interpretativ-
hermeneutischen Forschungsverfahren, -methoden und -zugingen zur Untersu-
chung der >groflen« religionspsychologischen Forschungsthemen. Mit einschlé-
gigen Erfahrungen kann — wie im Folgenden gezeigt wird — z. B. auch eine
>komparative Analyse< und >relationale Hermeneutik< im Sinne der handlungs-
theoretisch orientierten Kulturpsychologie (u. a. Straub, 1989, 1993, 1999a,
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2006, 2010) aufwarten, die bereits in verschiedenen Forschungskontexten er-
probt und differenziert wurde. Dieser methodisch-methodologische Forschungs-
ansatz kommt in der vorliegenden Untersuchung zur Anwendung. Die for-
schungspraktische Umsetzung dieses Forschungsansatzes im Rahmen dieser
empirischen Studie nach den Prinzipien der skomparativen Analyse< wird in Ka-
pitel 4 ausfiihrlich dargestellt. Im Folgenden werden lediglich die metatheoreti-
schen und methodologischen Grundlagen fiir die empirische Analyse und Inter-
pretation des Interviewmaterials beschrieben. Diese Form der >komparativen
Analyse« dient vornehmlich der Entwicklung und Differenzierung von Kategori-
en durch den systematischen Vergleich von >Fillen«<. Diese vergleichende Per-
spektive im Prozess wissenschaftlicher Erfahrungs- und Erkenntnisbildung er-
moglicht schlieflich auch eine Analyse von Erfahrungen, Uberzeugungen und
Orientierungen von in missionarischer Absicht handelnden Individuen und auf
deren Grundlage eine Entwicklung von Typisierungen und Typiken (fiir einen
Uberblick und die Kritik vgl. z. B. Kelle & Kluge, 2008; Nohl, 2007). Die all-
gemeine Basisoperation stellt dabei das Interpretieren dar:

»Das heifit, da die methodische Grundoperation des Interpretierens im Vergleichen gesehen
wird. In diesem Sinne kann die >komparative Analyse< als methodische Ubersetzung der Lo-
gik der Interpretation, des abduktiven Schlusses begriffen werden« (Popp-Baier, 1998: 100).
Unter Interpretation wird hier verstanden eine sprachlich-reflexive, absichtsvolle
und den Sinn des Gesagten antizipierende Handlungsweise eines Forschers,
welcher sich in einer methodisch nachvollziehbaren und intersubjektiv zustim-
mungsfiahigen Weise um das Verstehen von sprachlich gestalteter, interaktiv
vermittelter und ex post facto textuell verfasster Wirklichkeit bemiiht (vgl. dazu
Straub, 1999a: 205ff.). Eine wissenschaftliche Interpretation unterscheidet sich
von alltagsweltlichen Titigkeiten, bei denen auch Deutungsleistungen erbracht
werden miissen, durch ihre Komplexitit, die Einbettung in den Kontext wissen-
schaftlicher Erfahrungs- und Erkenntnisbildung sowie die Handlungsentlastet-
heit und sprachlich-reflexive Strukturierung dieses Deutungsprozesses (Bonf,
1982: 24ff.). Verfahren der wissenschaftlichen Textinterpretation sind dennoch
nicht vollstindig regulierbar. Dies ist auch gar nicht gewollt, da dadurch mogli-
cherweise kreative Handlungspotenziale seitens des Forschers verloren gehen
konnen. In dem hier zugrunde gelegten handlungstheoretisch und kulturpsycho-
logisch orientierten Erfahrungs- und Erkenntnisbildungsprozess werden ebenso
alltagsweltliche Sinnhorizonte mit in die Analyse bzw. den Prozess der Interpre-
tation einbezogen.
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Im Folgenden werden Erfahrungen und Handlungen als artikulierte AuBerungen
der sprachlichen Ausdrucksform der >Erzihlung« aus der Perspektive eines Drit-
ten, d. h. eines Forschers bzw. Interpreten, analysiert. Erfahrungen sind demnach
durch eine sprachlich vermittelte Praxis in narrative und biografische Konstrukte
eingegangen. In Erzdhlungen geschilderte Erfahrungen und Handlungen werden
dabei nicht nur als »einzelne« Punkte einer meist komplexen Lebensgeschichte
betrachtet, die Auswirkung auf die Konstitution, Entwicklung und Transformati-
on personaler Identitit und Selbstbilder haben, sondern sind gleichsam als exi-
stenzielle Vergegenwirtigung eines Individuums im kulturellen wie religitsen
Kontext zu verstehen. Der Prozess der ErschlieBung, Erinnerung und Weitergabe
von Erfahrungen beruht auf in bestimmter Weise artikulierten Sprachformen und
Sprachhandlungsweisen, die einem Individuum durch ein kollektiv geteiltes
Handlungs-, Orientierungs- und Uberzeugungssystem bekannt sind.** Es geht
ebenso einher mit typischen Sprachspielen der jeweils gewihlten kulturellen
Lebensform. Gegenstand der hier vorgestellten Analyse sind vertextete (auto-
biografische) Stegreiferzdhlungen (u.a. Schiitze, 1983), welche in Form von
narrativ-biografischen Interviews erhoben und im Rahmen der auf den Kontext
dieser Untersuchung angepassten erfahrungs- und handlungstheoretisch sowie
kulturpsychologisch orientierten Textwissenschaft interpretiert werden.

Der Prozess einer auf pragmasemantischer Ebene durchgefiihrten Textinterpreta-
tion besteht in struktureller Hinsicht im Wesentlichen aus drei (idealtypischen)
Komponenten. Die folgende iiberblicksartige Darstellung hat lediglich den Cha-
rakter einer analytischen Unterscheidung von >typischen< Konstituenten bei der
Umsetzung der Textinterpretation. Es ist selbstverstindlich erlaubt und héiufig
sogar geboten, die vorgestellte Schrittfolge auch in umgekehrter Richtung, am
besten aber in beide Richtungen (als einen wechselseitigen Induktions- und De-
duktionsprozess) durchzufiihren, so dass die einzelnen Interpretationsschritte
ineinander greifen konnen.

* In der Kulturpsychologie geht man davon aus, dass Kulturen als handlungsleitende Zei-
chen-, Wissens- und Orientierungssysteme (vgl. Bruner, 1997; Boesch, 1991; Segall, Lon-
ner & Berry, 1998; Boesch & Straub, 2007; Straub, 2007a; Straub & Thomas, 2003; Tho-
mas, 2003a) Akteure mit differenten, partiell inkompatiblen, habitualisierten,
situationsflexiblen Deutungs- und Reaktionsmustern »ausstatten<, die wechselseitige Pro-
zesse der Verstindigung und des Verstehens ermoglichen oder erschweren konnen.
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Die im Laufe der Interpretation vollzogene sprachliche Isolierung und das Ab-
standnehmen vom subjektiv geduflerten Sinn steigert nicht nur den Abstrakti-
onsgrad und fordert den Gehalt der interpretativen Erklidrung zutage, sondern
fiihrt zwangldufig auch zu einer Konstruktion eines neuen Textes >zweiten Gra-
des< (Schiitz, 1971). Die Interpretation kann selbst als ein subjektspezifischer
Verstehenszugang aufgefasst werden, bei dem Bedeutungen von Erfahrungen
und Handlung aktiv durch die Forschenden und die Beforschten konstruiert
werden. Bei den Konstruktionen im empirischen Forschungsprozess handelt es
sich — mit der Schiitz’schen Typologie gesprochen — um »Konstruktionen zwei-
ten Grades«, also um »Konstruktionen jener Konstruktionen, die im Sozialfeld
von den Handelnden gebildet werden« (ibid.: 6). Abstraktion meint hierbei eine
Denkoperation, bei der von einem sprachlich zu konkretisierenden Objekt be-
stimmbare und verallgemeinerbare Eigenschaften, Merkmale oder Charakteri-
stika abgeleitet werden.

In einem ersten Schritt wird eine gegenstandsnahe Beschreibung der Binnenper-
spektive des erfahrenden Subjektes selbst angestrebt (vgl. Geertz, 1983/1997;
Jung, 1999; Popp-Baier, 1998). Nach Bohnsack (2007) und Straub (1999a) han-
delt es sich dabei um eine >formulierende Interpretation<: Der Interpret »abstra-
hiert vom zu interpretierenden Text so wenig wie moglich« (Straub, 1999a: 213)
und verschafft sich in Form einer Paraphrase sowie durch Bildung von Uber-
und Unteriiberschriften in Form eines Stichwortverzeichnisses einen inhaltlichen
Uberblick iiber die sequentielle Struktur des Textes. Im Vollzug dieses Arbeits-
schrittes wird eine Reformulierung des Gesagten angestrebt, bei der keine neuen
Aspekte eingebracht werden sollen und die Beschreibungen fiir die verwendeten
Texte und Textteile so dicht wie moglich am Selbstverstindnis und Weltver-
standnis, Erfahrungsraum und Erwartungshorizont der Beforschten formuliert
werden sollten. Der Grad fiir die Detailliertheit oder Selektivitéit der Paraphrase
bestimmt sich nach der Relevanz der Textstellen fiir die Untersuchungsfrage.
Ziel ist es, eine so prizise wie nur mogliche Formulierung des Explanandums
bzw. Interpretandums vom bereits Gesagten auszuarbeiten. Das dabei identifi-
zierte Interpretandum stellt eine notwendige Grundlage fiir die weiteren Arbeits-
schritte dar und gilt als Mafstab fiir alle weiterfithrenden Sinndeutungen. Die
dargestellten Aspekte konnen als Kriterien fiir eine methodische Kontrolle des
Transformationsprozesses vom Explanandum zum Interpretandum dienen.
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In einem zweiten Arbeitsschritt steht eine Perspektivierung des von den
Erfahrungssubjekten Berichteten durch Aufzeigen moglicher alternativer
Erkldarungen fiir das gelebte Leben im Vordergrund. Jung (1999: 358f., 373f.)
spricht dabei von einer »Remodalisierung des Faktischen«, welches als ein
sinndeutendes Hin- und Herwenden von verwirklichten alternativen
Interpretationen und Deutungen des eigenen Lebens verstanden werden kann.
An gleicher Stelle wird danach gefragt, welche Handlung und Orientierungen,
Erwartungen und Erfahrung realisiert, welche anderen Moglichkeiten negiert
wurden (Umkehrung des alltagsweltlichen Verstehens aus der Vollzugs-
perspektive). Dadurch, dass durch die Artikulation eines Erfahrungssubjektes
sowie durch Schilderung und Prizisierung der Qualititen des Erlebten andere
mogliche Artikulationen ausgeschlossen werden, wird eine Rekonstruktion der —
entweder bewusst oder unbewusst, offensichtlich oder verdeckt — gewéhlten
Artikulationen vor dem Hintergrund anderer alternativer »Symbolisierungen des
gelebten Lebens« (ibid.: 359) moglich. Abweichende, ggf. nicht
zustimmungsfihige Positionen zur Beschreibung des Erlebten sind zuldssig.

Zwei Aspekte miissen in diesem Zusammenhang beachtet werden: Dies betrifft
einerseits die Universalitit der symbolischen Ausdrucksformen im Prozess der
primdren Ausdrucksbildung. Die universalistische Funktion des Artikulations-
prozesses besteht darin, dass die tatsichlich verwirklichte Artikulationsweise als
die am besten zutreffende und einzig intersubjektiv zustimmungsfihige Position
verstanden wird. Diese universalistische Perspektive kann andererseits einer par-
tikularen Sichtweise gegeniibergestellt werden, die besagt, dass das Gesagte
eben doch nur eine interpretative Wahl unter vielen darstellt. Wichtig ist dabei,
dass der verwendete Ausdruck so prézise wie moglich fiir eine spezifische Er-
lebnisqualitdt gefunden wird. Dieser Akt der reformulierenden Interpretation
erfolgt aus der Perspektive des Gesagten in Konformitit mit dem Selbst- und
Wirklichkeitsverstidndnis der Forschungspartner, denn das »Wissen um die voll-
zogene Wahl als Wahl erlaubt die Anerkennung abweichender Wahlen« (Jung,
1999: 359). Das >Hin- und Herwenden« dieser >alternativen Wahlen< eroffnet
einen Moglichkeitsraum von Artikulationen, welcher eine Ausgangsbasis fiir
Vergleiche und anschliefende (z. B. falliibergreifende) Typisierungsprozesse
darstellt. Einerseits kann dadurch auch aus der (Binnen-)Perspektive des Erfah-
rungssubjektes zuriickgewiesene Deutungen von (zumal religiosen) Erfahrungen
in gewisser Hinsicht in den Erkenntnisprozess mit einbezogen werden, ohne
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dass das Kriterium der Zustimmungsfahigkeit obsolet wird. Andererseits kann
dieser Schritt der Textinterpretation eben noch nicht als >vergleichende Interpre-
tation< angesehen werden. Das Aufzeigen von Alternativen geht dem Vergleich
gewissermafien strukturlogisch voraus. >Remodalisierungen< sind immer nur als
verwirklichte Alternativen zuginglich und werden vor jedweder theoretischen
Reflexion vorgenommen.

Den dritten Schritt der Textinterpretation bildet die pragmasemantische Operati-
on des Vergleichens, durch die externe Erkldarungs- und Interpretationsperspekti-
ven in den Interpretationsprozess einbezogen werden. Dieser Verfahrensschritt
entspricht der >vergleichenden Interpretation< nach Straub (1993, 1999a, 2006).
Die komparative Perspektive verwirklicht den Aspekt des Aufeinanderbezie-
hens, Zusammenziehens und >In-Beziehung-Setzens< von — nicht zwangsliufig
chronologisch oder argumentativ aufeinander folgenden, aber aufeinander be-
ziehbaren — Textsegmenten eines Erfahrungs- oder Deutungsmusters mit einem
gemeinsam geteilten Sinn- und Bedeutungsgehalt (vgl. Matthes, 1992b/2005).
Wie in den beiden vorhergegangen Phasen wird hierbei in einem stirkeren Mafle
der Sinn des Gesagten >rekonstruiert< und >reproduziert<: Es konnen sowohl in-
tratextuelle, als auch intertextuelle sowie texttranszendierende, sinnrekonstruie-
rende Beziige hergestellt werden (Straub, 1999a: 215ff.). Vergleiche werden
vorgenommen anhand einer Referenzierung des Interpretandums auf das >All-
tagswissen des Interpretenc, »explizit empirisch gehaltvolle< oder »wissenschaft-
lich fundierte Wissen< sowie >Imaginationen und schopferisch-kreativen Sinn-
bildungsleistungens, (sog. Vergleichs- bzw. Gegenhorizonte; ibid.: 225f.). Durch
Identifikation, Behauptung und Begriindung der Verwendung dieser Quellen von
Interpretationshorizonten wird ein kontrastiver Vergleich anhand des Kriteriums
des >maximalen< und >minimalen< Kontrastes erméglicht (vgl. u. a. Glaser &
Strauss, 1967/1998). Der kontrastive Vergleich ermdglicht das Aufdecken von
Ahnlichkeiten und Differenzen von Aspekten, Merkmalen und Charakteristika
des Untersuchungsgegenstandes. Die vergleichende Interpretation kennt zwei
Operationsmodi: die »bestimmende« und »reflektierende« Interpretation (u. a.
Straub, 1999a: 218ff.). Mithilfe dieser Vergleichsoperationen kann dann das In-
terpretandum, basierend auf den durch die vorgenannten Vergleichs- und Ge-
genhorizonte erzeugten Konstruktionen von Ahnlichkeits- und Differenzrelatio-
nen, ndher bestimmt werden. Die >Operation des Vergleichens«< (Straub, 1999a,
2010) ermoglicht schlieBlich die Entwicklung von Typen von Erfahrungen und
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Handlungen, Orientierungen und Uberzeugungen sowie mogliche Binnendiffe-
renzierungen. Die >Typenbildung« besitzt im Prozess der Erfahrungs- und Er-
kenntnisbildung verschiedene Bedeutungen: Prozesse der wissenschaftlichen
»>Typisierung< bauen auf der Textinterpretation im Sinne einer >bestimmendenc
und >reflektierenden Interpretation«< auf. Unter einer >Typisierung< und allgemein
unter Typisierungsprozessen werden Unterscheidungen von wieder erkennbaren,
wiederkehrenden Merkmalen und Eigenschaften der untersuchten Phinomene
verstanden (z. B. Straub, 1989: 224ff.). Ziel der Typenbildung ist es, eine Unter-
scheidung zwischen individuellen Phinomenen einer untersuchten sozialen
Wirklichkeit, d. h. eine Generalisierung von Wissensbestiinden, vorzunehmen.
Die Typisierung hat den Zweck, eine Beschreibung, Ordnung und Struktur von
ausgewihlten Aspekten sozialer Realitit herzustellen. Die Strukturierung bezieht
sich dabei auf das Erfahren der Subjekte und die dabei bewiltigte Handlungs-
praxis. Bei der Typisierung werden Typen gebildet, die als einzelne Reprisenta-
tionen von allgemeinen Phdnomenen stehen. Typisieren heifit dabei, von den
singuldren Eigenschaften und Charakteristika eines Phinomens abzusehen. Ein
Typus stellt eine abstrahierte Objektivierung eines Einzelfalls dar.

Typisiert werden konnen z. B. Eigenschaften von Personen und Situationen, Er-
fahrungen und Handlungen, Orientierungen und Uberzeugungen, biografische
Ereignisse und Entwicklungsprozesse, Intentionen und Motive. etc. Die durch
diesen Prozess entworfenen Typen konnen sich von Forscher zu Forscher unter-
scheiden, denn es handelt sich stets um sprachlich artikulierte Interpretationslei-
stungen aus einer bestimmten Perspektive. Die Interpretations- und Deutungslei-

» Diese auf Kants Kritik der Urteilskraft (1790/1989) und Kritik der reinen Vernunft
(1771/1988) zuriickgehende begriffsanalytische Differenzierung operiert mit einer Sub-
sumptions- und Subversionslogik (Straub, 1993: 167): Einerseits kann ein zu erkldrendes
Phénomen anderen in wissenschaftlichen Kontexten ausgearbeiteten Theorien, Begriffen
und Typisierungen unter- oder zugeordnet werden (>bestimmende Interpretation<). Ande-
rerseits kann unter Nutzung kreativer Potenziale des Interpreten dessen begriffs- und theo-
riesprachliches Repertoire erweitert und revidiert werden (>reflektierende Interpretation<),
wenn die Konstruktion von Ahnlichkeits- und Differenzrelationen zu keiner Zu- oder Un-
terordnung unter Bekanntes moglich ist. Straub (1999a) vertritt die Auffassung, »da8} sich
Kants Begriff der reflektierenden Urteilskraft auf ein breites Feld von Erfahrungen bezie-
hen 146t, und zwar immer dann, wenn sich diese Erfahrungen nicht ohne Weiteres geldufi-
gen Schemata subsumieren lassen. Reflektierende Urteilskraft ist erforderlich, sobald wir
Erfahrungen bilden bzw. artikulieren wollen, dies jedoch nicht umstandlos konnen, weil
noch nicht hinreichend begriffen und bestimmt ist, was als >Erfahrung< zur Sprache ge-
bracht werden soll« (219).
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stungen sind zu einem hohen Grad vom Wissen und der Erfahrung des Interpre-
ten abhédngig, was die Untersuchungsperspektive verschiedentlich auch einzu-
schrinken vermag. Diese Perspektivenabhédngigkeit hat durchaus Auswirkungen
auf die Tiefe und die Qualitédt der interpretativen Leistungen, allerdings ist es
noch kein notwendiges Kriterium dafiir, dass die auf Grundlage der Textinter-
pretation formulierten Kategorien, Konzepte und Typisierungen nicht >intersub-
jektiv zustimmungsfihig< wéren (vgl. Jung, 1999). Es ist zu erwarten, dass bei
der komparativen Textinterpretation die vom Interpreten gefundenen Interpreta-
tionsperspektiven moglicherweise von den Werten, Normen und Moralvorstel-
lungen der handelnden Akteure abweichen.

Die Interessen der Forscher bzw. Interpreten unterscheiden sich hinsichtlich der
Untersuchungsfrage und der zum Einsatz kommenden theoretischen Konzepte
und methodischen Verfahren. Empirische Ergebnisse und darauf aufbauende Ty-
pisierungen werden stets zur Beantwortung einer eingangs gestellten Frage he-
rangezogen. In der sozialwissenschaftlichen Erfahrungs- und Erkenntnisbildung
im Rahmen der interpretativen Religionspsychologie werden Typisierungspro-
zesse auf der Grundlage einer Rekonstruktion alltagsweltlicher Phinomene vor-
genommen. Prozesse der Typisierung bzw. Typologisierung, gerade wenn sie aus
einer subjektspezifischen Perspektive betrieben werden, beziehen sich auf eine
skomparative Analyse<. Prozesse der Typisierung bauen auf dem Vergleich von
Einzelfillen auf, die aber nicht als Einzelfille belassen werden, sondern fall-
ibergreifend bzw. falltranszendierend miteinander in Relation gebracht, kontra-
stiv voneinander abgehoben und abstrahiert werden sollen.

Eine Typenbildung im Sinne der komparativen Analyse stellt also ein Entdecken
von falliibergreifenden bzw. individuumstranszendierenden Eigenschaften dar.
Diese identifizierten Typen und Eigenschaften dienen der Deskription und der
Generierung und Hypothetisierung theoretischer Zusammenhinge:

»Die Moglichkeit des unter bestimmten Relevanzgesichtspunkten vorgenommenen Vergleichs
individueller Phiinomene und die in solchen Vergleichsprozessen potentiell erkennbare Ahn-
lichkeit zwischen mehreren Phanomenen gewéhrleistet es, von den idiosynkratischen und
unverwechselbaren Aspekten dieser Phdnomene absehen und abstrahieren zu konnen. In ei-
nem solchen gedanklichen Abstraktionsprozefl werden Typen konstruierbar, die jeweils spezi-
elle Ahnlichkeiten einzelner Phiinomene artikulieren. Typisierungen und Typenbildungen sind
synthetische Interpretationsleistungen, durch die bestimmte individuelle Phinomene in eine
Relation zueinander gesetzt werden (Relation der Ahnlichkeit)« [Hervorhebung im Original]
(Straub, 1989: 230).

105



Religion als Gegenstand der interpretativen Religionspsychologie

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

Bei der komparativen, interpretativen Analyse autobiografischer Erzdhlungen
werden bestimmte Besonderheiten von Erlebnissen als verallgemeinerbare Ei-
genschaften abstrahiert. D. h. der Auswertungsprozess beinhaltet im Sinne einer
interpretativen Texthermeneutik bereits Abstraktions- und Transzendierungslei-
stungen, bei denen von unverwechselbar individuellen Eigenschaften auf allge-
meine bzw. verallgemeinerbare Muster geschlossen wird. Ein Typus wird kon-
struiert durch seine >Familiendhnlichkeit< zum Allgemeinen (Wittgenstein,
1953/2001: §§ 65£f.).%° Dabei konnen nicht immer alle entdeckten Phinomene
unter einen bestimmten Typus gezogen werden. Es werden immer auch nicht-
identische Merkmale und Ausnahmen von Regelfillen auftauchen, die zwar von
diesen (Ideal-)Typen abweichen, aber dennoch die Vielfalt und Vielfiltigkeit der
sozialen Wirklichkeit widerspiegeln. Damit kann der Erkenntnisprozess als noch
nicht abgeschlossen betrachtet werden und eroffnet Moglichkeiten fiir weitere
wissenschaftliche Untersuchungen.

Wiihrend die bisherigen Uberlegungen auf einer metatheoretischen und metho-
dologischen Ebene angesiedelt sind und geholfen haben, die dieser Untersu-
chung zugrunde liegende Forschungsstrategie — die interpretative, erfahrungs-
und handlungstheoretisch fundierte, empirische Religionspsychologie — in ihren
Grundziigen zu beschreiben, wird demgegeniiber im folgenden Kapitel 3 der
Forschungskontext und theoretische Hintergrund bestimmt, in dem die For-
schungsmethodologie und letztlich auch die Forschungsfrage eingebettet sind.
Im Anschluss daran erfolgt im Kapitel 4 eine Darstellung der forschungsprakti-
schen Umsetzung der empirischen Untersuchung und eine weitere Prézisierung
der gewihlten Forschungsstrategie auf der Ebene der eingesetzten Methoden
und Verfahren, bevor die wesentlichen Ergebnisse dieser Studie (Kapitel 5-7)
vorgestellt werden.

* Wittgenstein (1953/2001) bezieht sich dabei auf die spezifischen Merkmale eines Phino-
mens, die als konstitutive Merkmale zu einer >Familie< (bzw. einem »>Typus<) zusammenge-
fasst werden konnen. Es handelt sich dabei eigentlich um ein subsumptionslogisches Ar-
gument, d. h., dass spezifische wiederzuentdeckende Phanomene unter einen allgemeinen
Topos gezogen werden, der eine Art Muster, Musterfall oder Vorbild darstellt. Ein >Typus<
ist durch gemeinsame Eigenschaften >verwandt< mit den auftretenden Phdnomenen. Damit
orientiert sich ein >Typus«< an den spezifischen individuellen, abstrahierten Merkmalen ei-
nes Phdnomens in einem bestimmten Kontext. Der >Typus< im Prozess der Typisierung
verliert allerdings seine »>Einzigartigkeit< und >Idiosynkratik< (vgl. Straub, 1989: 229).
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3 Missionarisches Handeln von Protestanten
3.1 Einleitende Hinweise und Aufbau

Im vorangegangen Kapitel standen die metatheoretische und methodologische
Bestimmung des Untersuchungsgegenstandes und des empirischen Forschungs-
ansatzes als interpretative, erfahrungs- und handlungstheoretisch fundierte, em-
pirische Religionspsychologie im Mittelpunkt der Betrachtungen. Bevor nun die
forschungspraktische Umsetzung dieses methodisch-methodologischen For-
schungsansatzes niher beschrieben werden soll, folgt zunichst eine Darstellung
der untersuchten Forschungsthematik und des Forschungskontextes dieser empi-
rischen Studie. Diese Untersuchung verfolgt das Ziel, die Erfahrungen von in
missionarischer Absicht handelnden Individuen und deren Einfluss auf das All-
tagsleben der protestantischen Missionare zu untersuchen. Das missionarische
Handeln und die von den Missionaren gemachten Erfahrungen kultureller Diffe-
renz, Fremdheit und Andersheit im Kontext von Religion stellen ein eigenstén-
diges »>Praxis- und Forschungsfeld< dar, das es im Folgenden ausfiihrlich zu un-
tersuchen gilt. Ein Verstindnis von Mission und damit verbundenen Fragen
protestantischer Identitit ist fiir die darauf folgende Darstellung des Aufbaus,
der Durchfithrung und Auswertung dieser empirischen Studie unerlésslich. Bei
der Transformation des in vielféltiger Weise geprédgten kulturellen Konzeptes
und Begriffs >Mission< in einen empirisch erfassbaren Zusammenhang muss be-
achtet werden, dass dessen kulturelle, soziale und individuelle, denotative und
vor allem konnotative Bedeutungen durch das historisch verdnderliche theologi-
sche Selbstverstindnis, die vielféltigen und mitunter widerspriichlichen Folgen
fiir alle Beteiligten sowie die begriffliche Entstehungsgeschichte geprigt werden
(Matthes, 2002/2005). In dieser Hinsicht wird eine partikulare Sichtweise ent-
wickelt, die eine bereichsspezifische Verwendung dieses kulturellen Konzeptes
erlaubt.

Das Christentum wird als ein prominenter Vertreter der >missionarischen Erl6-
sungsreligionen< (u. a. Sundermeier, 2004; Giesen, 1999) angesehen, deren
Entwicklung und Aufrechterhaltung sich insbesondere auf die Expansion ihrer
religiosen Uberzeugungen und Orientierungen stiitzt. Mit den missionarischen
Ausbreitungsbewegungen der christlichen Religion hat man sich bisher — zu-
mindest im deutschen und angelsidchsischen Sprachraum — weniger aus einer
religionswissenschaftlichen sowie sozial- und kulturwissenschaftlichen Perspek-
tive beschiftigt. Mehr Beachtung findet dieses Themenfeld in anderen Diszipli-
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nen, wie z. B. der Missionswissenschaft, der Religions- und Missionsgeschichte
sowie der Missionstheologie. Die letztgenannten Disziplinen setzen sich mit
dem Begriff und der Wirklichkeit von >Mission< vorwiegend aus einer theologi-
schen bzw. religionsgeschichtlichen Perspektive auseinander, mitunter geht es
teils bewusst, teils unbewusst eher um eine Hinterfragung oder Legitimation des
Missionsgedankens als zentrale WesensduBerung des sich entwickelnden Chri-
stentums. Erst in den letzten beiden Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts kam es
vermehrt zu einer Auseinandersetzung mit den Akteuren der Mission unter dem
Aspekt der Akkulturation und Anpassung in fremdkulturellen Kontexten.

Das Anliegen dieses Kapitel ist es, eine Prézisierung dieses Forschungskontextes
aus einer sowohl kulturhistorischen und theologischen als auch religionswissen-
schaftlichen und religionspsychologischen Perspektive vorzunehmen. Der Fokus
wird dabei selektiv auf einige wichtige bereichsspezifische Themen und Fragen
des Diskurses iiber >Mission<, missionarisches Handeln und die religiose Identi-
tat deutscher Protestanten gelenkt, die einerseits auf Grundlage der Fragestel-
lung dieser Untersuchung formuliert werden und andererseits einer Reflexion im
Rahmen der bereits im vorangegangenen Kapitel angestellten begriffs- und theo-
riegeschichtlichen sowie kulturhistorischen Erkundungen zur Untersuchung von
Religion unterzogen werden.

Die Untersuchung nihert sich dem >missionarischen Handeln< von Protestanten
in drei Schritten: Zunéchst wird auf den Missionsbegriff und selektiv auch auf
historische Erscheinungsformen religioser Expansion eingegangen, welche die
Entwicklungen der christlichen Mission im kulturellen Austausch nachzuzeich-
nen verhelfen (3.2). In einem zweiten Schritt werden das Selbstverstindnis und
die Ziele christlicher Mission betrachtet (3.3). Dabei wird neben einer Darstel-
lung des biblischen Selbstverstindnisses auch auf die missionstheologischen
Begriindungen und Ziele von >Mission« eingegangen. Es sind vor allem identi-
tatsrelevante Merkmale und Charakteristika der protestantischen Konfession, die
das Handeln der Missionare leiten (3.4). Drittens soll auch danach gefragt wer-
den, welche Rolle und Funktion der christlichen Mission im Praxis- und For-
schungsfeld interkultureller Kommunikation und Kooperation zukommt (3.5).
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32 Mission im Zwielicht: Begriff und Wirklichkeit religioser
Expansion?”’

321 Erste Standortbestimmung: >Missionc« als religionswissenschaftli-
ches Thema

Obwohl religiés motivierte Missionen, zumal christliche, einen viele Jahrhun-
derte alten historischen Erfahrungskomplex bilden (vgl. u. a. Barrett, Johnson &
Crossing, 2009; Berger, 1992; Betz, 1994; Perelmuter, 1994), in deren Rahmen
Erfahrungen des kulturellen Austauschs und der interkulturellen Kommunikati-
on und Kooperation (vgl. Straub, Weidemann & Weidemann, 2007; Thomas,
Kinast & Schroll-Machl, 2003) aufgrund des Aufeinandertreffens von differen-
ten, partiell inkompatiblen kulturellen Lebensformen eine mafBgebliche Rolle
spielen, gibt es kaum empirische Forschungen zu diesem Thema. Damit bleibt
eine der reichhaltigsten Quellen, die fiir ein genaueres Verstindnis solcher Er-
fahrungen dienen konnte, weitgehend verschlossen.

»Missionc« ist kein verallgemeinerbarer religionswissenschaftlicher Grundbegriff,
wie zunidchst vermutet werden konnte. In der wissenschaftlichen Literatur steht
man dem Thema >Mission« recht verhalten gegeniiber. So ist im von Cancik,
Gladigow und Laubscher herausgegebenen Handbuch religionswissenschaftli-
cher Grundbegriffe (1988-2001) kein Artikel zu finden, der sich ausschlieBlich
mit dieser Thematik beschiftigt (vgl. u. a. Hock, 2006; Sundermeier, 2007;
Wrogemann, 2006). Aus einer religionssoziologischen Perspektive wurde die-
sem Untersuchungsthema bisher — im Gegensatz zur Konversionsforschung —
nur wenig Beachtung geschenkt (vgl. z. B. Tyrell, 2004). In religionswissen-
schaftlichen Publikationen findet diese Thematik aus Perspektive des Religions-
vergleichs nur selten Erwdhnung (vgl. z. B. Berner, Bochinger & Hock, 2007;
Bochinger, 1997; Feldtkeller, 2001). Einen mehr oder weniger umfangreichen
Uberblick zur missionswissenschaftlichen Forschung sowie zu verwandten
Themen und Fragestellungen vermitteln diverse Beitrige in mehrbandigen Lexi-
ka, Handbiichern und Enzyklopidien, wie z. B. Encyclopedia of Christian Theo-
logy (2005), Evangelisches Kirchenlexikon (*1997), Lexikon fiir Theologie und

77 Die Ausfiihrungen in diesem Abschnitt beruhen z. T. auf den iiberblicksartig angestellten
Uberlegungen in Straub & Arnold (2007). Diese Gedanken werden um weitere For-
schungsergebnisse aus sowohl kulturhistorischer, als auch religionswissenschaftlicher und
theologischer Perspektive erweitert und differenziert.
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Kirche (°2006), Lexikon missionstheologischer Grundbegriffe (1987/2006),
Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe (1991), Religion in Geschichte
und Gegenwart. Handworterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft
(*1998-2007) und Theologische Realenzyklopddie (1977-2004). Bosch (1991),
Miiller und Ahrens (1995), Oborji (2006) sowie Ustorf (1994) haben ihre Arbei-
ten der historischen Entwicklung von >Mission< und den paradigmatischen theo-
logischen Veridnderungsprozessen sowie den im Laufe der Missionsgeschichte
entwickelten Konzepten und Zielen von Mission aus einer missionstheologi-
schen und missionsgeschichtlichen Perspektive gewidmet.

Wrogemann (1997) hat sich mit dem Missionsverstindnis deutschsprachiger
protestantischer Dogmatiker des 20. Jahrhunderts auseinandergesetzt. Aus der
Perspektive der 6kumenischen Einheitsbewegung wurde >Mission< vor allem
von Dahling-Sander, Schultze, Werner und Wrogemann (2003) als eigenes For-
schungsthema entdeckt. Uberblicksartige Darstellungen iiber die neutestamentli-
che Missionstheologie haben neben den Autoren der bereits genannten Nach-
schlagewerke auch Bosch (1991) und Hahn (1999) vorgelegt. Die islamische
Ausbreitungsgeschichte sowie der Aufruf zum Islam (da’wa islamiya) aus einer
missionstheologischen und religionsvergleichenden Perspektive hat u. a. Wro-
gemann (2006) zum Gegenstand einer Untersuchung gemacht.

Mit Bezug auf den substantiellen Definitionsversuch von Stockhouse (1987:
563f.) definiert Bochinger (1997) Mission »als aktive und vorsdtzliche Ausbrei-
tung der jeweils eigenen Religion« [Hervorhebung im Original] (179). Weiterhin
konkretisiert Bochinger vier elementare Konstituenten des Missionsbegriffs:
(1) das Missionssubjekt muss die Absicht geduflert haben und den Entschluss
gefasst haben, Mission zu betreiben; (2) fiir das Missionssubjekt ist die Mission
mit kulturellen Differenz-, Fremdheits- und Andersheitserfahrungen verbunden;
(3) die religiose Ausbreitung der eigenen Religion setzt voraus, dass das Missi-
onssubjekt iiber einen »klaren und einfach zu handhabenden Begriff ihrer
Grundlagen und Essenz« der eigenen religiosen Identitdt verfiigt und (4) auf-
grund der Mission verdndert sich die »Wahrnehmung der zu missionierenden
Seite« (ibid.: 180). Dass bisher aber die Untersuchung der Ausbreitung von
>missionarischen Erlosungsreligionen< (u. a. Sundermeier, 2004; Giesen, 1999)
allein der Theologie tiberlassen wurde, erscheint den meisten Autoren als hochst
bedenklich. Feldtkeller (2001) macht diesbeziiglich darauf aufmerksam, dass
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sich die Erforschung von >Mission« vor allem fiir eine religionswissenschaftliche
Perspektive 6ffnen miisse:

»Die Bandbreite dessen, was im Laufe der zweitausendjahrigen Geschichte des Christentums
als Mission geschehen ist, iiberlagert sich so stark mit Sachverhalten aus der Geschichte ande-
rer Religionen, dass dafiir auch derselbe Begriff verwendet werden sollte. Es muss sogar noch
mehr gesagt werden: diese Uberlagerung mit Sachverhalten aus der Geschichte anderer Reli-
gionen beruht darauf, dass die betreffenden Religionen sich immer wieder anlidsslich ihres
Ausbreitungsverhaltens begegnet sind und dass sie sich vielleicht unter keinem anderen
Aspekt so stark gegenseitig beeinflusst haben wie in der Gestaltung ihrer Mission. Die christ-
liche Missionsgeschichte erscheint demnach als eingereiht in eine interreligiose Missionsge-
schichte. Andererseits ist Mission keine universal in der Religionsgeschichte vorhandene Er-
scheinung. Nicht jede Form der Weitergabe von Religion kann als >Mission< beschrieben
werden. Mission ist sogar ein relativ seltener Ausnahmefall der Weitergabe von Religion«
(100).

Feldtkeller merkt auBerdem an, dass Religion auf drei unterschiedliche Arten
tradiert werden konne: durch (1) die natiirliche (biologische) Abstammung, wie
sie beispielsweise in den Stammes- und Volksreligionen zu beobachten ist;
(2) die imperiale Expansion und Ausweitung des eigenen politischen Macht- und
Einflussbereichs sowie (3) Mission im eigentlichen Sinne. Das spezifische Ziel
der Mission besteht nach Feldtkeller darin, dass mit ihr die Differenz zwischen
der eigenen Abstammungsgemeinschaft und den zu bekehrenden Andersgliubi-
gen und Fremden aufgehoben werden soll, wobei eine Gleichheit aller Men-
schen als anthropologisches Grunddatum propagiert wird und jedem einzelnen
Individuum die unverduBerliche, gewaltlose und freie Entscheidung liberlassen
werden soll, die zugrunde liegenden Glaubensiiberzeugung anzunehmen oder
auch abzulehnen (ibid.: 102f.). Diese Typologie religioser Ausbreitungsformen
entspricht nicht zwangsldufig der zugrunde liegenden Praxis, die hiufig durch
multiple, synkretistische und hybride Arrangements gekennzeichnet ist. Daher
sollte sich eine religionswissenschaftliche Auseinandersetzung mit der Thematik
»Mission« nach Bochinger (1997) folgendes Ziel setzen. Sie

»sollte Mission als ein spezielles Interaktionsmuster verstehen, in dem Grenzen zwischen
historisch gewachsenen normativen Aussagesystemen bewuft tibersprungen werden. In die-
sen Aussagesystemen werden religiose mit politischen, 6konomischen und ideologischen
Werten verwoben, weshalb missionarische Unternehmungen fatale praktische Verwechslun-
gen nach sich ziehen konnen, in jedem Fall aber zu einer mehrdimensionalen Verschiebung
traditioneller Strukturen fiihren. Durch die normative Begriindung unterscheidet sich Mission
von den meisten synkretistischen Phinomenen, auch wenn in der Folge hiufig Synkretismen
auftreten. Eine Analyse solcher Vorginge wirkt eo ipso auf die religionswissenschaftliche
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Methodik zuriick. Die Beschiftigung mit Mission macht deutlich, da3 Religionswissenschaft
sich aus einem statischen Betrachtungsmodell einzelner Religionen 16sen muf, das seinerseits
im 18. und 19. Jhdt. durch missionstheologische Abgrenzungsstrategien mitgepragt wurde.
Tabuisiert Religionswissenschaft das Thema der Mission, idealisiert sie daher gerade solche
Zugriffe zum Thema interreligioser Auseinandersetzung, die kontraproduktiv zu ihrem eige-
nen, historisch-kritischen Zugang zu >Religion< und >Religionen< sind. Im Gegenzug ver-
spricht die Beschiftigung mit >Mission< — sofern die disziplindren Primissen der Religions-
wissenschaft eingehalten werden — eine interessante Verkniipfung von gegenstindlicher
Forschung und methodischer Selbstreflexion« (ibid.: 183f.).

Zentrale Aspekte der theologisch-christlichen Glaubensauffassung, der histori-
schen Entwicklung der christlichen Mission und eine vergleichend religionswis-
senschaftliche Perspektive wird immer dann eingenommen, wenn dies fiir die
Beantwortung der dieser Untersuchung zugrunde liegenden Fragestellung und
die interpretativen, komparativen Analysen notwendig erscheint. Dies geschieht
insbesondere dann, wenn das eigene (missionarische) Handeln vor dem Hinter-
grund kultureller Differenz, Fremdheit und Andersheit im Kontext komplexer,
vielschichtiger Sprachspiele, symbolischer Ausdrucksformen und Sinnhorizonte
thematisiert wird. Dieser freilich immer noch problematische Umgang mit dem
Begriff >Mission< und seinen normativen und moralischen Konnotationen kann
in der vorliegenden Untersuchung nicht lediglich durch eine >neue< wissen-
schaftliche und kulturvergleichende Untersuchungsmethode iiberwunden wer-
den. Vielmehr wird das Untersuchungsinteresse gelenkt auf mogliche Typisie-
rungen und (Binnen-)Differenzierungen spezifischer Phinomene und Probleme
von (christlicher) Mission, die letztlich einerseits zu einer ErschlieBung dieses
komplexen Forschungsfeldes und andererseits zur Verfeinerung, Erweiterung
und Reflexion der dabei eingesetzten kulturspezifischen Untersuchungsmetho-
den beitragen konnen. Die Auseinandersetzung mit dem ambivalenten Verhéltnis
zwischen dem Missionsbegriff und der Wirklichkeit religioser Expansion ist
Gegenstand der weiteren Uberlegungen in diesem Abschnitt. Dabei steht neben
der Erkundung der religionsgeschichtlichen Urspriinge des Missionsbegriffs
(3.2.2) und der Reflexion seiner oft missverstindlichen Gebrauchsweise und der
Stereotypisierung missionarischer Praxis (3.2.3) auch eine Perspektivierung im
Rahmen des kulturellen Austauschs und der religionsgeschichtlichen Entwick-
lung (3.2.4) im Zentrum der Betrachtungen.
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322 Religionsgeschichtliche Urspriinge des Missionsbegriffs

Das Konzept >Missionc« ist an den Erfahrungs- und Erwartungshorizont der west-
lichen Kultur gebunden und mit der religionsgeschichtlichen Entwicklung des
Christentums eng verbunden, mithin ist es ein »Sprachspiel christlicher Religi-
on« (Bochinger, 1997: 172). Die Bedeutungen und Konnotationen dieses Be-
griffs verweisen auf keine einheitliche Praxis. Mission als Weitergabe der christ-
lichen Glaubensiiberzeugung mit der Absicht einer Bekehrung Andersgldubiger
ist jedoch primir als eine Praxis der christlichen Religion zu verstehen. Religi-
onsphinomenologisch bedenklich erscheint es daher, von einer Mission oder
den Missionaren anderer Religionen als der spezifischen Sonderform des Chri-
stentums, fernerhin sogar von einem >missionarischen Atheismus«< (vgl. dazu die
aktuellen Debatten um den >Neuen Atheismus<) zu sprechen, wenngleich die
religiose Expansion bzw. Propaganda eigener Glaubensiiberzeugungen ein reli-
gionsgeschichtliches Grunddatum darstellt (u. a. Antes, 1992: 1543f.; Rosen-
kranz, 1986: 969f.). Dessen begriffsgeschichtliche und kulturhistorische Genese
wird als eine kulturiibergreifende, relativ kontinuierlich verlaufende, dynami-
sche Durchdringung und Transformation des eigenen (binnen-)kulturellen Hand-
lungs-, Wissens-, Orientierungs- und Uberzeugungssystems sowie darauf bezo-
gener und darin thematisierter Aspekte begriffen.

Heute ist man sich groBtenteils dariiber einig, dass die missionarische Ausbrei-
tung von Religionen und Weltanschauungen vornehmlich im Modus des kultu-
rellen Austauschs verlduft und meist auf eine intendierte, strategische Veridnde-
rung der Adressaten abzielt. Missionen dienen der langfristigen Entwicklung,
Existenzsicherung und Verteidigung und Verfestigung des eigenen Betitigungs-
feldes und Erwartungshorizontes sowie der Bestitigung der jeweils als eigen
empfundenen kulturellen Identitdt. Die von den Missionaren beabsichtigte Be-
kehrung der Anderen zum eigenen Glauben greift tief in deren Lebensformen
und Sprachspiele ein. In deren Folge werden religiose Anschauungen und Uber-
zeugungen, Briduche und Rituale verbreitet, um neue Anhédnger zu gewinnen
oder um etablierte Mitglieder einer religiosen Gemeinschaft zu >bessern<, zu
»vervollkommnen< und innerlich-geistig zu >erneuern<. Dies geschieht unabhin-
gig davon, ob eine Religion mit universalen oder partikularen Geltungsansprii-
chen auftritt: Die Glaubensbotschaft richtet sich immer an eine umfassende
(Glauben-)Gemeinschaft, kann aber stets nur von einem einzelnen Individuum
empfangen werden. Erfolgreich missionierende Individuen haben sich ein (teil-

113



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

weise implizites) kulturelles Wissen dariiber angeeignet, wie die eigenen Glau-
bensauffassungen und religivsen Uberzeugungen erfolgreich vermittelt werden
konnen. Unabhéngig davon, wie stark das Erlernte im Zuge seiner kulturellen
Ubersetzung und individuellen Aneignung des Fremden und Anderen auch an-
gewandt werden mag, hinterldsst Mission letztlich bei allen Beteiligten Folgen
und es wird auf >allen Seiten< des missionspraktischen Betitigungsfelds »inter-
kulturell gelernt« (u. a. Thomas, 2003b; Weidemann, 2007a).

Religios motivierte Missionen stellen damit besondere, zutiefst konfliktreiche
Formen kulturellen Austauschs dar. Dies wird immer dann offensichtlich, wenn
durch diese eine geografische, politische, ideologische, vor allem aber strategi-
sche Ausbreitung von Macht- und Herrschaftsanspriichen angestrebt wird. Mit
ihrem Weltgeltungsanspruch trafen und treffen zahlreiche religiose Missionen
auf regional und iiberregional vorhandene traditionelle Kulturen, Weltanschau-
ungen und Religionen. All das macht die missionarische Praxis zu einem hochst
spannungsreichen Handlungs- und Betétigungsfeld.

Im Unterschied zu einer naheliegenden Vermutung geht der Begriff >Mission¢
(lat. missio = Auftrag bzw. Ausfithrung einer Sendung zur Ausbreitung der eige-
nen Religion sowie Verbreitung einer religiosen Lehre; mittere = jemanden (aus-
)senden, schicken, gehen lassen) nicht auf biblische Quellen zuriick. Dennoch ist
der Missionsbegriff zutiefst durch die historische Entwicklung des Christentums
geprégt. Im aramdischen, griechischen und hebriischen Sprachgebrauch der an-
tiken Zeit existiert kein vergleichbares Aquivalent. Einem historischen Beleg
aus dem 16. Jahrhundert zufolge wird sein Ursprung auf das Sendungsgeliibde
votum de missionibus jesuitischer Ordensleute zuriickgefiihrt, deren Orden nicht
Teil der katholische Kirche war (Lienhard, 2005: 1044). Als eigenstindiger Be-
griff wurde er erstmals in den Disputationes Tridentinae (1558) von Diego Lai-
nez, dem Mitbegriinder des Jesuitenordens und entscheidenden Kraft zur Ausar-
beitung einer Ordenskonstitution, urkundlich erwéhnt. Mit diesem speziellen
Missionsauftrag wurden die Ordensbriider von den Ordenspatres entsandt, sich
um die Bekehrung der »Ungetauften« zu bemiihen und diese fiir die eigene Re-
ligion und Gemeinschaft zu gewinnen (z. B. Friedli, 1991; Gensichen, 1986).
Damit verweist der Begriff auf einen Sender, ebenso auf individuelle oder insti-
tutionelle Gesandte (die >Missionssubjekte« bzw. >Missionstriger<), einen oder
mehrere Adressaten (die >Missionsobjekte<) sowie auf einen Sendungsauftrag in
die >zu bessernde< Welt (Friedli, 1991). Der Sender besitzt dabei die Autoritét,
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die Gesandten eine bedeutungsvolle Aufgabe ausfiihren zu lassen, die seinem
Erfahrungsraum und Erwartungshorizont entspringt. In der Praxis christlicher
Mission wird der Kirche oder Missionsgesellschaft diese Aufgabe der Triger-
schaft und Verwaltung durch die Autoritit der gottlichen Gewalt verliehen
(missio dei).

Zu den sprachgeschichtlichen Vorldufern des Missionsbegriffs gehort u. a. die
auf die Tatigkeit christlicher Botschafter zuriickgehende Bezeichnung apostola-
tus (lat. Gesandter, Sendbote), welche im Neuen Testament verwendet wird, um
den Dienst der Apostel als Glaubensboten des entgegenkommenden Gottes zu
beschreiben (vgl. u. a. Apg 1,25; R6 1,5; Gal 2,8; Betz, 1994: 24). Ebenfalls eng
ist in der biblischen Tradition die neutestamentliche griechische Wortgruppe eu-
angelizein bzw. euangelizesthai verwurzelt, was soviel bedeutet wie: die Pro-
klamation der guten Nachricht von der Gottesherrschaft, die durch Jesus Chri-
stus in die Welt gekommen ist; Aufruf zur Bufle; Einladung zu einer
personlichen Glaubensentscheidung; Menschen in die sichtbare Gemeinschaft
der Glaubenden bringen; Bekehrung des Einzelnen (u. a. Bosch, 1987; Hollen-
weger, 1979-1988). Dieser Begriff hat im theologischen Sprachgebrauch erst
sehr spiat — ndmlich wéhrend der Erweckungsbewegung im 19. Jahrhundert —
Fuf} gefasst und ist eng mit der historischen Entwicklung des Pietismus verbun-
den. Nach Bosch (1987) kann >Evangelisation< von >Mission< wie folgt abge-
grenzt werden:

»als a) jene Aktivitdten, die mit der Ausbreitung des Evangeliums zusammenhéngen [...] und
b) als die theologische Reflexion iiber diese Aktivititen, wihrend Evangelisierung sich auf
den Prozef3 der Ausbreitung des Evangeliums bezieht, oder auf das Ausmaf, in welchem es
verbreitet wurde (z. B. >Die Evangelisation der Welt). [...] Sie wird manchmal nach Methode
und St/ definiert. Dann wird Evangelisation vornehmlich als offentliche Erweckungspredigt
verstanden, die vor groen Zuhorerschaften (oft im Freien oder iiber das Fernsehen) von spe-
ziell begabten >Evangelisten< gehalten wird. [...] Andere definieren Evangelisation im Hin-
blick auf ihre Resultate: Evangelisation bedeutet sMenschen bekehrenc [...] Noch haufiger
wird Evangelisation im Blick auf ihre >Objekte« bestimmt. Wo dies geschieht, wird sie ge-
wohnlich von Mission unterschieden. Diese hat es dann mit solchen Menschen zu tun, die
noch nicht Christen sind (insbesondere in der >Dritten Welt<), Evangelisation mit solchen, die
nicht mehr Christen sind (vor allem im Westen). Mission befaf3t sich mit Umkehr, Christiani-
sierung, Anfang, vocare, den Fremden. Evangelisation mit Riickkehr, Rechristianisierung,
Neuanfang, revocare, den Entfremdeten [...] Ein konstituierender Faktor dieser Unterschei-

dung ist der Gedanke des corpus Christianum und die Idee vom charakter indelibilis der Tau-
fe [Hervorhebung im Original] (102f.).
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SchlieBlich haben sich seit dem 17. Jahrhundert auch »propagatio fidei< bzw.
»>propagatio salutis< als Bezeichnungen fiir die Verbreitung der eigenen Glau-
bensiiberzeugung durchgesetzt. Die Kongregation fiir die Glaubensverbreitung
(Sacra Congregatio de Propaganda Fide) wurde 1622 als pépstliche Missions-
zentrale in Rom gegriindet.

»Der proselytische Beigeschmack von >missionarisch« ist erst im expansiven Entdeckungs-
zeitalter entstanden. Die urspriingliche Sinnrichtung des Wortes >Mission< kannte dagegen
diese aggressive Konnotation nicht« (Friedli, 1991: 374).

In den Religionswissenschaften und verwandten Disziplinen bezeichnet der Be-
griff allgemein die organisierte Ausbreitung von Religionen und Weltanschau-
ungen (vgl. u. a. Strom, 1994; Wrogemann, 2006), obschon in anderen nicht-
christlichen Religionen kein analoger expliziter religioser Sendungsauftrag im
Sinne der christlichen Glaubensbotschaft existiert, sondern allein deren geogra-
fische, politische und kulturelle Ausbreitung nachvollzogen werden kann (Biirk-
le, 1994). Dies macht eine Verwendung des Missionsbegriffs schwierig, in man-
chen Kontexten ist seine Gebrauchsweise gar missverstdndlich.

323 Das Problem der Stereotypisierung missionarischer Praxis

Vor dem Hintergrund dieses Befundes verweist der Begriff Mission auf keine
einheitliche, kulturiibergreifende, schon gar nicht auf eine allgemein anerken-
nungswiirdige Praxis. Eine Auseinandersetzung mit diesem »>transnationalenc
(z. B. Mettele, 2009) und >transkulturellen< (u. a. Hiiwelmeier, 2004; Welsch,
1999) Phanomen kommt nicht umhin, sich auch mit deren historischer Entwick-
lung zu beschiftigen, welche nicht frei von Irritationen und Missverstidndnissen
ist. Insofern stellen Stereotypisierungen und die Identifikation missionarischer
Praxis mit anderen, zunéchst analog erscheinenden, moglicherweise artverwand-
ten, familiendhnlichen (sensu Wittgenstein) Erscheinungsformen religioser Ex-
pansion eine unabwendbare Notwendigkeit dar. Nicht immer wird dem Rech-
nung getragen, dass missionarische Praxen selbst spezifisch kulturelle
Lebensformen darstellen, die nicht per se mit anderen moglicherweise differen-
ten, teilweise sogar inkompatiblen (historischen) Erscheinungsformen vergli-
chen werden konnen (z. B. Bochinger, 1997).

Aus einer vergleichenden Perspektive erscheinen insbesondere die vier folgen-
den durch historische Erfahrungen gezeichneten Facetten stereotyper Rede von
>Mission« erwidhnenswert: So wird erstens der Begriff >Mission< oft gleichge-
setzt mit Ausbreitungsbewegungen anderer Religionen und Weltanschauungen

116



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

als der des Christentums, die moglicherweise in vergleichbarer Art und Weise
strukturiert und organisiert sind und nachweislich ebenso relativ kontinuierlich
verlaufen. Zweitens wird der Begriff der (religiosen, christlichen) Mission nicht
selten unreflektiert auf nicht-religiose Sachverhalte und Kontexte, wie Kolonia-
lismus, Kolonialisierung und Imperialismus, ausgedehnt und iibertragen, hiufig
sogar damit gleichgesetzt. Drittens stellt die Expansion und Propaganda der ei-
genen Religion gegeniiber Anderen und Fremden nicht eine genuine Wesensei-
genschaft und Lebensduflerung einer jeden Religion dar. Und schlieBlich vier-
tens kann nicht einmal von einer einheitlichen christlichen Missionspraxis
gesprochen werden, sondern diese tritt dem Betrachter in Wirklichkeit in ver-
schiedenen Erscheinungsweisen und Nuancierungen entgegen. Diese Facetten
der Verwendung des Missionsbegriffs stellen gleichsam Indizien dafiir dar, dass
das vielleicht intersubjektiv zustimmungsfihige, sicherlich aber ideelle Ziel der
Rekonstruktion eines moglichst >authentischen und reellen< Bildes christlicher
Mission stets ein prekires Unterfangen darstellt. Kurzum, wer einen Blick in die
geistesgeschichtliche Entwicklung der religiosen Ausbreitungsbewegungen
wirft, entdeckt schnell deren Ambivalenz. Entsprechend sollten daher Stereoty-
pisierungen und Stigmatisierungen missionarischer Praxis ebenso reflektiert
werden wie deren kulturtheoretische und wissenschaftlich-methodische Errun-
genschaften sowie die erzielten kulturellen Ubersetzungsleistungen. Auf diese
vier Aspekte wird im Folgenden ausfiihrlich eingegangen.

Allzu stereotype Auffassungen sind irrefiihrend (Becker, 1997: 211). Das gilt in
einem zunehmenden Mafle immer dann, wenn der Begriff >Mission< erstens
nicht ausschlieBlich auf die Praxis christlicher Mission gerichtet ist. Die religio-
se und weltanschauliche Expansion stellt keine ausschlieBlich christliche Ange-
legenheit dar. Bekanntlich expandieren auch andere Religionen und Weltan-
schauungen und betreiben eine bewusste, planvolle und kontinuierlich
verlaufende Ausbreitung ihrer eigenen Uberzeugungen und Orientierungen,
wenn diese auch nicht in vergleichbarer Weise organisiert ist wie im Fall des
Christentums. Auch die Mission des Christentums ist durch eine grofie Variati-
onsbreite gekennzeichnet, nicht zuletzt in Abhingigkeit der historischen Ent-
wicklungen. Im Gegensatz zu den Stammes- und National- bzw. Volksreligionen
berufen sich alle sog. >Weltreligionen« (Glasenapp, 1994; Hutter, 2006; Strom,
1994) nicht nur auf ein traditionelles, universalistisches Bekenntnis, sondern
sind auch — ungeachtet aller Unterschiede und Gemeinsamkeiten im Einzelnen —
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darum bemiiht, ithren Glauben an eine transzendente Wirklichkeit und letzte
Wabhrheit iiber alle geografischen, politischen und ideologischen Kultur- und
Lindergrenzen hinweg zu verbreiten (Rosenkranz, 1986).”® Diesbeziiglich gibt
es markante Unterschiede, wobei speziell den monotheistischen Religionen ein
exklusiver und dogmatischer Wahrheitsanspruch zugeschrieben wird, den man-
che Autoren als ideelle Grundlage von Gewalt oder selbst schon als Ausdruck
eines gewaltformigen Denkens und praktischen Weltverhiltnisses auslegen
(z. B. Assmann, 2006). Durch ihren Weltgeltungsanspruch treffen sie auf regio-
nal und iiberregional vorhandene traditionelle Kulturen und Religionen. Dabei
konnen verschiedene Strategien verfolgt werden, um dem Missionsauftrag ge-
recht zu werden, insbesondere aber die der Adaption und Exklusion sowie des
Synkretismus (vgl. Sundermeier, 1996, 2003). Es kann festgestellt werden, dass
der Missionsbegriff und die systematische Bestimmung der mit der eigenen Re-
ligion verbundenen Glaubensinhalte und Erlebnisqualititen vorwiegend ein
neuzeitliches Phinomen darstellt, wobei eine Vielzahl der mit ihm verbundenen
Ideen, Absichten und Praktiken bereits eine lingere historische Tradition besitzt
und in ganz verschiedenen Religionen verbreitet ist.

In diesem Sinne lassen sich einige wichtige — ausgewéhlte und zusammenge-
fasste — Ergebnisse religions- bzw. missionswissenschaftlicher Forschung wie
folgt restimieren: Die Ausbreitung des Buddhismus, die durch den Kaiser ASoka
(168-221 v. Chr.) bereits effektvoll politisch umgesetzt wurde, stellt »zweifellos
die élteste universalreligiose Mission« (Strom, 1994: 18) dar. Die islamische
Expansion war in ihrem Ursprung mehr oder minder an eine politische und geo-
grafische Ausdehnung ihres Einflussbereichs gekniipft. Der Aufruf zum Glauben
(arab. da’wa) — was hiufig filschlicherweise als >Mission« iibersetzt wird — er-
fiillt eine doppelte Funktion: Einerseits geht es um die Einhaltung der traditio-
nellen Vorschriften (u. a. Sharia), anderseits soll die Islamisierung der Gesell-
schaft vorangetrieben werden (z. B. Wrogemann, 2006). Der Hinduismus bildet
insofern eine Ausnahme, als er bis in das 19. Jahrhundert hinein als eine klassi-
sche >Volksreligion< in Indien angesiedelt war und keine weltweite Ausbreitung
anstrebte, bis Svami Vivekanada (1863-1903) im Jahre 1893 als ihr prominente-

# Die z. T. dlteren Stammes-, National- und Volksreligionen iiberschreiten nur gelegentlich
und in fiir das eigene Uberleben notwendigen Situationen ihre territorialen und kulturellen
Grenzen zum Zwecke einer partiellen Vermittlung, Sicherung oder Etablierung des eigenen
Uberzeugungs-, Wissens- und Orientierungssystems (u. a. Sundermeier, 2003: 547).
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ster Vertreter beim Weltparlament der Religionen in Chicago (1893) einen An-
fang machte und in Gestalt der Vedanta-Gesellschaften sowie im Namen des
Mystikers Ramakrishna (1833-1888) zu missionieren begann. Antes (1987)
weist im Fall des klassischen Hinduismus darauf hin, dass dieser — trotz seiner
politisch-militdrischen Ausbreitung im hinterindischen und indonesischen Raum
— aufgrund seiner kulturellen und religiosen Uberlegenheit zunichst keine mis-
sionarischen Expansionsabsichten verfolgte:

»Soweit die spérlichen Quellen zu den ersten Epochen der Religionsgeschichte Siidasiens und
Indonesiens Riickschliisse auf die Ausbreitung des Hinduismus zulassen, liegt die Annahme
nahe, dafl weder eine konkrete Expansionsabsicht vorlag noch eine bewufite Propaganda fiir
eine Hinduisierung betrieben wurde. Selbst in Indien ist ein solches Bestreben bis zum 19.
Jahrhundert nicht festzustellen, sieht man von der engagierten Predigt einzelner Gurus, die
Anhinger gewannen, einmal ab. Eine Wende erfolgte Ende des 19. Jahrhunderts« (275).

Im Judentum wird die proselytische Ereiferung und die Gewinnung von Anderen
fiir einen Ubertritt zum Judentum zwar bis in die Neuzeit hinein abgelehnt, weil
»mit ihm mittelalterliche Zwangstaufen, Zwangspredigten etc. assoziiert wer-
den. Aber die Sache, Anwerbung und Betreuung von Proselyten war ein bedeut-
sames, stimulierendes Element in der Geschichte des Judentums« (Strom, 1994
20). So gilt vielen Rabbinern schon Abraham als erster Prototyp eines Prosely-
ten, dem wegen seines Werkes Bewunderung gezollt wird, da »jeder, der einen
Gotzendiener zu Gott hinfiihrt, so dafl dieser konvertiert, so anzusehen ist, als
habe er diesen Menschen erschaffen. Abraham hat die Manner von Haran zur
Konversion gefiihrt und Sara die Frauen« (Gen 12, 5/BeR 38, 14; zitiert nach
Perelmuter, 1994: 20). Dem pragmasemantischen Sinngehalt vergleichbare Auf-
forderungen zum missionarischen Handeln finden sich ebenso in vielen jiidi-
schen Schriften.

Zweitens wird der Begriff der (religiosen, christlichen) Mission — nicht selten
unreflektiert — auf nicht-religiose Sachverhalte und Kontexte ausgedehnt. Héufig
fallt er sogar zusammen mit kolonialer Expansion, Imperialismus und Koloniali-
sierung. Es lieen sich unzihlige historische Belege heranziehen, mit denen ge-
zeigt werden kann, dass religiose Expansionen zweifelsohne und zu allen Zeiten
mit z. T. sehr subtilen Formen physischer, psychischer und symbolischer Gewalt
einhergegangen sind; von aktuellen Entwicklungen ganz abgesehen. Dies wird
offensichtlich, wenn die im Kulturaustausch stattfindenden — geistigen und ma-
teriellen — Begegnungen mit anderen Kulturen, Ethnien und religiosen Gemein-
schaften gravierenden Einfluss auf gesellschaftliche Machtstrukturen und Herr-
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schaftsverhiltnisse (und das sowohl auf soziokultureller, politischer, ideologi-
scher Ebene) nehmen. Die Form des Kulturkontakts im Zuge religidser Expan-
sion steht zu Recht in Verruf. Ausfiihrliche Uberlegungen diesbeziiglich wiirden
den Rahmen dieser Untersuchung sprengen. An einer Aufarbeitung der Missi-
onsgeschichte ist gegenwirtig ein breites Spektrum an Disziplinen beteiligt, die
sich intensiv mit dem Thema >Mission im Spiegel von Gewalt, Kolonisation und
Terror< beschiftigen (vgl. u. a. Heyden & Becher, 2000; Wagner, 1994).

Es ist offensichtlich, dass Mission nach wie vor — von den >Insidern< und ihren
>Missionsapologeten< einmal abgesehen — in keinem guten Licht steht. Wer be-
absichtigt, andere zu missionieren, steht nach wie vor unter Rechtfertigungs-
druck. Trotz aller achtenswerten Ideen und karitativen Projekte, verinnerlichten
Ideale und ihrem Eifer fiir ein »>freundlicheres< und >menschlicheres< Zusam-
menleben stehen Missionare unverédndert unter einem Generalverdacht. Sie wer-
den kontinuierlich gezwungen, ihrer Praktiken zu legitimieren — das gilt insbe-
sondere fiir die Universalreligionen. Sie suchen meist eine Begriindung ihres
Handelns und Entlastung fiir ihre moralischen Absichten in den universell ange-
legten Geltungsanspriichen der eigenen Religion. Missionen sind und bleiben
eine heikle Angelegenheit, die mit z. T. subtilen Formen der Persuasion und
Uberzeugung Anderer und Fremder ebenso einherzugehen scheint wie mit ge-
waltsamen Manipulationen und Interventionen. Eine in diesem Sinne beabsich-
tigte Mission greift zwangsldufig die in modernen, liberalisierten und pluralisier-
ten Gesellschaften verteidigten Fundamente an, die z. B. die Toleranz und
Anerkennung Andersheit und Fremdheit oder die Institution der Religionsfrei-
heit explizit zu garantieren beabsichtigen (vgl. zum Begriff Anerkennung 8.3).

Niemals kann eine — in welcher Absicht auch immer — gefiihrte religiose Missi-
on, die einen gewalttitigen Charakter tragt und die eine zwanghafte Bekehrung
von >Ungldubigen< oder > Andersgldubigen< beabsichtigt, geduldet werden. Man
denke hierbei z. B. an die degradierenden Etikettierungen von >Indianern< als
Gotzendiener, Kannibalen und Sodomiten bei Francisco Lépez de Gdémara
(1511-1566) in seiner Allgemeinen Geschichte Indiens (1552) oder an Juan Gi-
nés de Sepulvedas (1490-1573) sich auf Aristoteles stiitzende Rechtfertigung des
Krieges der Spanier gegen vermeintlich minderwertige >Untermenschenc<. Diese
und #hnliche Bezeichnungen sind vielfach kritisiert worden. Uberhaupt wird die
Praxis der Mission seit Anbeginn von ihren Kritikern begleitet. Kritik wurde
hiufig auch von denen geiibt, die selbst im Auftrag der christlichen Kirche mis-
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sionierten. Im Kontext der »Eroberung des Anderen« und der »Entdeckung
Amerikas« (Todorov, 1985) gehoren dazu u. a. die Anklagen eines Bartolomé de
Las Casas (1484-1566) gegen die erbarmungslose Hérte und Grausamkeit der
spanischen »Congquistadores< und sein Eintreten fiir eine Rehabilitierung >indi-
gener< Volker. Diese und andere Verurteilungen von gewaltsamer Bekehrung
muss ebenso Gehor geschenkt werden. Sie stehen beispielhaft fiir eine Vielzahl
von Kritiken >aus den eigenen Reihen< (u. a. Straub & Arnold, 2007, 2008;
Todorov, 1985).

Fiir die Anhinger der christlichen Religion gehort das Anliegen, sich von den
gewaltsamen Formen der Bekehrung Anderer zu distanzieren, mittlerweile zu
einer — allerdings kritisch bedugten — Selbstverstindlichkeit. Es ist nicht zu ver-
kennen, dass solche und &hnliche Thematisierungen von Gewalt, Kolonialismus
und Imperialismus im Zug der geschichtlichen Entwicklung christlicher Mission
immer noch — wenn auch in verdnderter Form — die kulturellen Lebensformen
und Sprachspiele heutiger Missionare mitprdgen. Sie kniipfen in ihrem Selbst-
verstindnis und in der eigenen Lebensgeschichte einerseits an die kulturellen
Traditionen einer Jahrhunderte alten Missions- und Kirchengeschichte an, ande-
rerseits miissen sie sich aber auch unter den Herausforderungen einer pluralisier-
ten, liberalisierten, sdkularisierten westlichen Gesellschaft mit (post-/spét-)
modernen Werten, Normen und Uberzeugungen in einer produktiven und gesell-
schaftlich vertrdglichen Weise behaupten.

Die Bewiltigung dieses Zwiespaltes zwischen der eigenen Geschichte und Tra-
dition sowie den Herausforderungen der Moderne verlangt einerseits von den
Missionaren eine notwendige und unabdingbare Auseinandersetzung mit dem
kollektiv geteilten >kulturellen Ged4chtnis< (Assmann, 2002). Andererseits wird
deutlich, wie die eigene Lebensgeschichte unwillkiirlich mit der gesamten
Menschheitsgeschichte verkniipft sein kann (vgl. z. B. Kolbl, 2004; Kolbl &
Straub, 2003). Freilich stellt dies nur einen Aspekt dar, welcher speziell dem re-
ligiosen Selbst- und Weltverstindnis eine einschneidende Prigung und missio-
narischem Handeln allgemein bedeutungsvolle Konturen verleiht. Es ist aller-
dings ein wichtiger Gesichtspunkt, nicht zuletzt deswegen, weil es eine
allgemeine Tendenz in der Gegenwart widerspiegelt. Die religionswissenschaft-
liche und theologische Aufarbeitung des ambivalenten Charakters christlicher
Mission kommt nicht zum Ziel, wenn man einerseits lediglich den problemati-
schen Aspekten der historischen Erscheinungsformen Gehor schenkt und ande-
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rerseits die notwendige wissenschaftlich-kritische Reflexion nicht allein ihren
Apologeten liberlésst.

Auflerdem lassen sich drittens nicht wenige religiose Gruppierungen und Ge-
meinschaften ausmachen, die keine missionarischen Ausbreitungsziele verfol-
gen. Dazu zdhlen insbesondere die ethnisch homogenen Abstammungsgemein-
schaften, bei denen die (kollektive) Gruppenidentitit hoher geschitzt wird als
die Autonomie des Individuums, wie beispielsweise in den Stammes- und Na-
tionalreligionen, die sich mit anderen und fremden Stimmen und Volkern im-
mer nur dann auseinandersetzen miissen, wenn sie durch sie bedroht werden
oder ihr Uberleben auf irgendeine Art und Weise von diesen abhiingig ist. Ahnli-
che Tendenzen und Merkmale weist auch der durch die japanische Kultur ge-
pragte Shintoismus auf (Antes, 1987: 275; Straub & Shimada, 1999).

Und schlieBlich viertens ist es aufgrund der zunehmenden Vielfalt an Konfes-
sionen und ihrer sich verstirkenden Pluralitit an Erscheinungsformen unmog-
lich, von einer einheitlichen christlichen Mission zu sprechen. In Deutschland
lasst sich — zumindest in der 6ffentlichen Wahrnehmung — immer noch eine tiefe
innere Spaltung in zwei zahlenmdBig etwa gleich grofle Lager, die romisch-
katholische und evangelische Kirche, feststellen. An der Seite dieser Hauptstro-
mungen stehen verschiedene christliche (Minderheits-)Kirchen, wie z.B. die
orthodoxe Kirche, Freikirchen etc. (Kirchenamt der EKD, 2009: 4). Die regel-
méaBig unter dem Titel »Status of Global Mission« publizierte Statistik weist fiir
1900 noch ca. 1.900 christliche Kirchen und Denominationen, 600 weltweit titi-
ge Missionsgesellschaften und 1.500 karitative Einrichtungen aus (Barrett, John-
son & Crossing, 2009). Fiir das Jahr 2009 werden bereits 39.000 Kirchen,
27.000 sozialdiakonische Institutionen und 4.550 global agierende Missionsge-
sellschaften gezihlt. Es wird prognostiziert, dass bei einer Wachstumsrate der
christlichen Kirchen von 2 % p. a. im Jahr 2025 ca. 55.000 Konfessionen exi-
stieren werden. Das wird nicht zuletzt eine weitere kulturelle Differenzierung
und Pluralisierung der missionarischen Praxis mit sich bringen. Es gibt ebenso
keine Anhaltspunkte mehr dafiir, dass die Mission eine allein vom >christlichen
Abendland« ausgehende Bewegung darstellt. Das gilt — wie Friedli (1991) betont
— in besonderer Weise fiir die gegenwirtige Situation

»als die Weltreligionen im Westen zur >Gegenmission« iibergegangen sind (z. B. neue religio-

se Bewegungen asiatischen Ursprungs in Europa: Transzendentale Meditation, Internationale
Gesellschaft fiir Krishna-BewuBtsein, Sokagakkai, Vereinigungskirche von San Myung Moon,
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Ahmadiyya) und als sie spiegelverkehrt dieselben religionsphdnomenologischen Charakteri-
stika tragen, wie die traditionelle christl. Mission: exklusiver Wahrheitsanspruch (extensive
und intensive Absolutheit), Bekehrungsziel im Sinne eines Bruches mit der fritheren Religion
und Verweigerung der Koexistenz mit der vorgefundenen Religion« (374).

Lediglich auf einer abstrakten Ebene lassen sich pragmasemantische Gemein-
samkeiten und Familiendhnlichkeiten feststellen oder Unterscheidungen treffen,
die es erlauben, Anliegen von Missionen einigermafien einheitlich zu fassen.
Von einer einheitlichen christlichen Mission zu sprechen ist schon wegen der
Vielfalt an Konfessionen unmoglich. Auch der kirchliche Pluralismus beinhaltet
eine spezifisch missionarische Aufgabe und ermoglicht eine gegenseitige An-
nahme oder Ablehnung von geschichtlichen, kulturellen und religiosen Elemen-
ten des christlichen Glaubens. Wenn im Folgenden ohne weitere Spezifizierung
von >Mission<, missionarischem Handeln und dergleichen die Rede ist, stehen
insbesondere diese weitgehend verallgemeinerbaren Ziele christlicher Mission
sowie darauf bezogene Praktiken und Erfahrungen im Vordergrund der Betrach-
tungen, die sich also exemplarisch auf bestimmte christliche Missionen und Mis-
sionare in ihren jeweils historischen Kontexten beziehen.

324 Christliche Mission im kulturellen Austausch und ihre histori-
schen Erscheinungsformen

3.24.1 Vom Urchristentum bis zur Zeit der Alten Kirche

Die christliche Mission versteht sich als universale Lebensduflerung ihrer Kir-
che. Die christliche Religion griindet auf dem Glauben an die Inkarnation des
»gottlichen Logos« (Biirkle, 1994: 59), der Menschwerdung Christi. Die Ge-
schichte der Menschheit wird mithin als Heilsgeschehen verstanden. Missionari-
sches Handeln aus christlicher Perspektive ist grundsitzlich in diesem Gesche-
hen situiert. Den Beginn der christlichen Mission sehen viele Autoren bereits im
Wirken der alttestamentlichen Propheten und der Person Jesus von Nazareth,
dem >Urmissionar< sowie seiner Schiiler, den >Menschenfischern< (Betz, 1994,
24ft.), wenngleich deren Bemiihungen in jener Zeit, von denen die heiligen Tex-
te sprechen, offenbar nicht in gleicher Weise erfolgte, was der institutionalisier-
ten und organisierten weltweiten Ausbreitung des christlichen Glaubens spéterer
Zeiten nahe gekommen wire. Zur Verwandlung von einer alttestamentlich-
prophetischen zu einer christlich-eschatologischen BufBreligion trug insbesonde-
re letzterer Personenkreis bei, dessen Wirkweisen zunichst auf das Volk Israel
beschridnkt blieben. Der vom auferstandenen Christus verkiindete Missionsbe-
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fehl triigt jedoch einen universalen Charakter.” Begiinstigt wurde die Ausbrei-
tung der christlichen Religion nicht nur durch die wihrend der Konstitution der
Alten Kirche vollzogene, bewusste Abkehr von der Judenmission zur program-
matischen Heidenmission in der apostolischen Zeit, sondern auch durch die poli-
tischen, wirtschaftlichen, kulturellen und sprachlichen Verhiltnisse im romi-
schen Imperium.

Warum das Wirken der Apostel — insbesondere das des jiidischen Gelehrten und
>Heidenapostels< Paulus — einen derart nachhaltigen Einfluss nicht nur auf das
damalige Missionsverstindnis und die weitere Entwicklung des Christentums
hatte, erklért sich u. a. dadurch, dass verschiedene historische Erfahrungen durch
eine kontinuierliche (Selbst-)Wiirdigung ihrer Erfolge und eine weitgehende
Entfaltung der Christusbotschaft in Erinnerung gehalten wurden. Demnach sei
ein Aufruf zur Umkehr bzw. Konversion nicht unbedingt mit einer Wandlung der
gewohnten kulturellen Lebensform verbunden. Dieses traditionelle Missionsver-
stindnis prigte das Christentum wie kein anderer Aspekt der eigenen Religion
und Glaubensiiberzeugung. Nach Adolf Harnack (1924) entwickle sich das Chri-
stentum nicht erst wihrend der konstantinischen Wende zu einer Weltreligion
mit universalistischem Anspruch. Bereits die frithzeitige Transzendierung und
Loslosung von der »abstammungsgeschichtlichen Gentilreligion< bzw. >nationa-
len Sukzession< als Merkmal der Fortentwicklung des Gottesvolkes — welches
sich z. B. in der Ablehnung des Beschneidungsrituals niederschlug — zeigt, dass
sich die christliche Mission nicht nur fiir eine bewusste Durchdringung der Reli-
gion und Kultur des romischen Weltreiches in der Néhe einsetzte, sondern sich
ungeachtet der geografischen Entfernung auch um eine Bekehrung der fremden,
andersgldubigen Volker in den entlegenen und abseitigen Gebieten bemiihte
(Giilzow & Reichert, 1994a: 31ff.). Selbstverstindlich kann man die kulturelle
und religiose Entfaltung der Alten Kirche sowie die mit ihr verbundene weltwei-
te Missionsbewegung des Christentums der damaligen Zeit nicht mit der plan-
vollen und strategischen neuzeitlichen Ausbreitung vergleichen. Bis dahin be-
durfte es noch vieler Stationen.

* Nach historisch-kritischer Lehrauffassung kann man bei den hier bezeichneten Personen
bzw. religiosen Gruppierungen und sozialen Umsténden, wie sie in den heiligen Texten
tiberliefert worden sind, nicht ohne Weiteres und in allen Fillen von historischen Person-
lichkeiten und Ereignissen ausgehen (vgl. z. B. Schmidt, 2005; Niebuhr, 2003). Dies gilt
auch fiir die weiteren Uberlegungen im folgenden Abschnitt.
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»Fiir die vorkonstantinische Zeit wird Gregor dem Wundertiter zumindest von der hagiogra-
phischen Uberlieferung eine Missionskampagne zugeschrieben. Im Westen begegnet eine
solche Missionstitigkeit erst bei Martin von Tours. Bis ins 5. Jh. gab es keinen berufsméBigen
Missionar, keine Missionsschulen, keine planvollen Strategien [...], und doch erfuhr die Kir-
che eine ungemein rasche weltweite Ausbreitung. [...] Fiir das 1. und 2. Jh. 146t sich an allen
Schwerpunkten christlicher Mission, im Osten wie im Westen, eine Synagoge nachweisen. In
der Spannung zwischen Angleichung und Selbstbehauptung in einer fremden Kultur, in einer
neuen Sprachwelt und Lebensform, war das Judentum der Diaspora dem Christentum den
Weg vorausgegangen und hatte z. T. auf Grund der vom Mutterland unterschiedenen Glau-
benserfahrungen bereits zu Neuerungen gefunden, von denen die christliche Mission noch
stirker als das Judentum selbst profitierte [...] Die Stokraft der kirchlichen Mission lag in der
Weitergabe der Botschaft von Mund zu Mund, in der Einheit von Wort und Tat, in dem das
Leben auch in den alltdglichen Beziigen einfordernden, totalen Anspruch der Botschaft Jesu«
(ibid.: 32f.).

Erst mit der Avancierung des Christentums zur Staatsreligion durch Kaiser Kon-
stantin, der Herausbildung der Nationalkirchen und des Monchtums wird aus der
sich bisher nur um die individuellen Bediirfnisse kiimmernden und vorwiegend
das Privatleben prigenden christlichen Religion eine globale Ausbreitungsbe-
wegung iiber die Grenzen des antiken Mittelmeerraumes hinweg. Dabei kam es
bereits zu dhnlichen Problemen, wie sie von der neuzeitlichen Expansionsbewe-
gung des christlich-europdischen Abendlandes her bekannt sind. Zwar hat das
Christentum durch die bekannten Mirtyrerprozesse und die kontinuierliche
Christenverfolgung in den ersten Jahrhunderten fiir 6ffentliches Aufsehen in der
damaligen Gesellschaft gesorgt. Dennoch fielen aber die fiir das damalige reli-
giose Leben wichtigen Entscheidungen im Privatleben (ibid.).

3.24.2 Verfeinerung und Differenzierung der Missionsmethoden im
Mittelalter

Die Entfaltung der missionarischen Idee des Christentums ist kontinuierlich be-
gleitet von einer kritischen Auseinandersetzung mit Fragen der Lehre, der Ord-
nung des Gemeindelebens sowie kultischer und ritueller Traditionen. Im Gegen-
satz zu den Entwicklungen in der Alten Kirche kam es schlieflich erst im
Mittelalter »zu missionstheoretischen Ansétzen, zu reflektierter Anwendung von
Missionsmethoden, zur Aufstellung von Missionsprogrammen, zur Ausbildung
von Missionaren« (Giilzow & Reichert, 1994b: 36), wenn auch unter anderem
Vorzeichen als in der Alten Kirche. Im Vordergrund der anvisierten Tétigkeiten
standen einerseits nicht mehr die einzelnen Andersglidubigen, sondern die Chri-
stianisierung ganzer Volker, Stimme und Kulturen. Vielmehr wurde die Verkiin-
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digung des Evangeliums nun stirker getragen vom anschaulichen Zeugnis der
missionarisch Handelnden und der stindigen Bemiihung darum, die trotz des
sakramentalen Zeremoniells der Taufe nur formlich in die christliche Kirche —
hédufig zwanghaft und gewaltsam — eingegliederten neuen Gldubigen fiir die tra-
ditionelle Botschaft zu begeistern und sich in der >wahrhaft< christlichen Le-
bensform einzuiiben, ohne diese nur oberflidchlich zu imitieren.

Das verlangte schlieBlich den zum Christentum Bekehrten — anders als es bei-
spielsweise Paulus favorisierte — mehr und mehr eine tiefgehende Verinderung
ihrer Lebensgewohnheiten ab. Die Glaubigen waren nunmehr angehalten, nicht
nur einfach die verkiindigten Worte zu verinnerlichen, sondern diese geistige, im
alltidglichen Leben eingeiibte >Herzensfrommigkeit< und fiir sich entdeckte Le-
benswahrheit als prinzipielle Maxime ihres Handelns, Denkens und Fiihlens zu
betrachten. Das brachte neben einer Modifikation der christlichen Glaubensleh-
ren auch eine »Auseinandersetzung mit vorchristlicher Religion und Frommig-
keit« sowie mit dem »Verhiltnis von Universalreligion und Gentilreligion« mit
sich und fiihrte zu einer noch stirkeren »Spannung zwischen einheimischen Tra-
ditionen, christlichen Glaubensvorstellungen und missionarischem Anpassungs-
willen« (ibid.: 36), als dies zu Zeiten der Alten Kirche diskutiert wurde. Im Mit-
telpunkt der theologischen, politischen und gesellschaftlichen Auseinander-
setzung stand bereits damals die Frage, wie weit eine Anpassung an die fremden,
nicht-christlichen >Religionen< und Weltanschauungen der Adressaten und deren
Lebensformen gehen darf, die mit der eigenen christlichen Glaubensvorstellung
zu konkurrieren scheinen. Zu Recht mussten dabei stets die eigenen religiosen
Uberzeugungen gegeniiber dem Akkomodations- und Enkulturationswillen einer
wachsenden Anzahl von eifernden Missionaren abgewogen werden. Viele Mis-
sionare nahmen im Vollzug dieser spezifischen Form des kulturellen Austausch
meist eine >emische« Perspektive ein, weil sie aufgrund einer bereits reichhalti-
gen Missionserfahrung erkannt hatten, dass eine nachhaltige und erfolgreiche
Verdnderung der Anderen insbesondere an deren geistigem wie praktischem
Selbstverstindnis und Weltverhéltnis ankniipfen muss.

Eben diese sukzessive Verfeinerung der Bemiihungen einer wachsenden Anzahl
von Missionaren sowie die damit einhergehende Raffinierung ihres Instrumenta-
riums zur Uberzeugung der fremden Anderen kann in gewisser Hinsicht auch als
eine Form interkultureller Kommunikation sowie als Modus einer praktischen
Koexistenz im Sinne einer planvollen und strategischen, an Kriterien wie Effi-

126



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

zienz, Erfolg und der Gewinnung von Anderen orientierten interkulturellen
Kompetenz vor dem Hintergrund wechselseitiger Konkurrenz mit Protagonisten
anderer Religionen verstanden werden. Allerdings stehen die Missionsbestre-
bungen seit dem Mittelalter in keinem guten Licht. Sie verdanken sich zu einem
betrichtlichen Teil der zunehmend differenzierten und funktionalisierten, kirch-
lichen Institutionalisierung und Organisation sowie der Wirkung einzelner her-
ausragender Personlichkeiten und des Monchtums. Die christliche Mission tritt
in dieser Zeit wohl eines der schwierigsten Kapitel ihrer Geschichte an. Die
Wort- und Tatmission wird an vielen Stellen auf die Spitze getrieben und scheint
beinahe ausnahmslos mit politischen Programmen und gewaltsamen Expansi-
onsbestrebungen enger verflochten zu sein als mit der Ubermittlung der christli-
chen Glaubensbotschaft, so etwa in der byzantinischen und nestorianischen Mis-
sion, der Judenmission und Mission unter Muslimen (ibid.: 36ff.).

3.24.3 >Internationalisierung« christlicher Mission im Rahmen der spani-
schen und portugiesischen Eroberungsziige gegen die Anderen
und Fremden

Zu einer Ausweitung des Macht- und Herrschaftsgebiets und einer Internationa-
lisierung christlicher Mission mit wahrhaft globalen Ziigen kam es schlieBlich
erst in der Neuzeit insbesondere durch die spanischen und portugiesischen Er-
oberungsziige, die vornehmlich die katholische — und erst im spéten 16. und 17.
Jahrhundert mit geringerem Erfolg auch die protestantische — Kirche in die
iiberseeischen Provinzen brachte. Die Entwicklungen in diesen beiden Jahrhun-
derten lassen zunichst keine — in dhnlicher Weise und entsprechendem Umfang
wie bei der portugiesischen und spanischen Mission — organisierten, liberregio-
nalen oder iiberseeischen Missionsaktivititen auferhalb der Landesgrenzen der
durch die Reformation gekennzeichneten Léndereien erkennen. Erste wichtige
Uberlegungen iiber eine Weltmission der protestantischen Kirchen wurden von
den — an der iiberseeischen Expansion interessierten — Seefahrernationen Nie-
derlande und England angestellt. Zu ihrer entscheidenden Durchsetzung fehlte
es aber an geeigneten Instrumenten und entsprechenden kirchlichen Strukturen
und Institutionen, die mit den Orden katholischer Provenienz hitten verglichen
werden konnen. Dariiber hinaus wurde diese Entwicklung auch vorangetrieben
durch die seit dem spéten 18. Jahrhundert wirkenden Erweckungsbewegungen
innerhalb des Protestantismus (zuerst vor allem in GrofBbritannien, spéter auch
in Nordamerika), dessen Missionsaktivititen nicht mehr von den hergebrachten
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kirchlichen Strukturen ausging, sondern in einem hohen Mafle auf dem Enga-
gement von selbstinitiierten und vor allem freiwilligen Zusammenschliissen in
Missionsvereinigungen und Missionsgesellschaften griindete. Auch das allmih-
liche Ende des Kolonialismus hat die weitere Ausbreitung des Christentums
nicht gestoppt (man denke z.B. an die so genannte Pfingstbewegung im 20.
Jahrhundert). Allerdings ist die Konkurrenz der Weltregionen heute mehr oder
weniger globalisiert, wie Walls (1994) meint:

»Die nach dem Zweiten Weltkrieg einsetzende Entkolonialisierung zog einen beschleunigten
Riickzug der westlichen Mission aus Schliissel- und Fiihrungsstellungen in den Kirchen Afri-
kas und Asiens nach sich. Obwohl unabhéngig gewordene Lénder sich der westlichen Mission
verschlossen oder ihre Titigkeit einschrinkten, hat das Ende der westlichen Kolonialherr-
schaft im allgemeinen die Ausbreitung des Christentums in der nichtwestlichen Welt nicht

verhindert. Die westliche Beteiligung erfolgt jetzt jedoch zumeist in Gestalt einer Unterstiit-
zung der Tatigkeit nichtwestlicher Kirchen« (40).

Im Gegensatz zur Entwicklung des territorial-européischen Christentums zu Be-
ginn der Neuzeit, welches — in seiner Gesamtheit gesehen — kaum Raum fiir eine
pluralistische Gesellschaftsform lie und sich nicht um die Anerkennung von
anderen nicht-christlichen Religionen und Weltanschauungen bemiihte, stellen
die iiberseeischen Expansionsaktivititen der aufstrebenden iberischen Michte
letztlich aber erfolgreiche Beispiele dafiir dar, wie sich das westlich-
abendlindische Christentum auflerhalb des katholischen Europas — freilich aber
unter einem fragwiirdigen Vorzeichen — in den neuen Kolonien ausbreitete
(ibid.: 41). Die brutale Annexion fremden Landes und Besitzes, Ausbeutung und
Vernichtung indigener Lebensweisen sowie die Zerstorung einheimischer
Kult(ur)gegenstinde gehorte in dieser Zeit ebenso zur Tagesordnung wie der
regionale und iiberregionale Aufbau kirchlicher Strukturen, der Aufbau von Got-
teshdusern und die Griindung von Bildungseinrichtungen, in denen die Religion,
das kulturelle Erbe und die Sprache der Besatzer gepflegt wurden, deren Erfolg
sich sehr bald aber in Frage stellte.

3244 Methoden und Techniken der Einflussnahmen auf die Lebensfor-
men der Anderen: kulturelle Ubersetzung, Aneignung fremdkul-
turellen Wissens

Uber diesen Umstand wussten die groBtenteils intellektuellen Priester und Or-
densleute am besten Bescheid. Die strategische Anderung der Fremden im Zei-
chen von moralischen Anspriichen an ein erfiilltes und gliickliches Leben oder
gar die Verbesserung und >Vervollkommnung« der irdischen Welt im Sinne der
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christlichen Botschaft war mit einer hochst anspruchsvollen Aufgabe verbunden.
Sie mussten sich auch um das »>Seelenheil< ihrer Adressaten kiimmern und das
verlangte eine Art >interkulturell kompetenten< Handelns (u. a. Straub, 2007b;
Thomas, 2003a), denn ohne eine Befihigung zur Perspektiveniibernahme, Em-
pathie und das >wahre< Interesse am indigenen Welt- und Selbstverstindnis ihrer
Gegeniiber hitten die Missionare wohl nichts ausrichten konnen. Durch ihren
Einfluss wurde es moglich, dass ein iiber die Jahrhunderte hinweg im Kontext
missionarischer Praxis ausgebildetes kollektives Wissen einerseits iiber die ein-
heimische Kultur, Sprache und Religion sowie andererseits iiber die strategische
Wandlung der Anderen erworben wurde (vgl. z. B. die Entwicklung der Jesuiten
in Hartmann, 2001). Des Weiteren verlangten die iiberseeischen Missionstitig-
keiten von ihnen auch eine gewisse Flexibilitit im Umgang mit der kirchlichen
Lehre unter Einsatz addquater Akkomodationsmethoden, um bei der Verkiindi-
gung des Evangeliums besser an die Lebensgewohnheiten der Adressaten an-
kniipfen zu konnen. Der Umgang mit den Anderen bedurfte z. B. eines intimen
Wissens iiber deren Lebensformen und teils subtiler Methoden und Techniken
der Einflussnahme:

»Um ihr Seelenheil bemiihte Priester und Ordensleute waren daher genétigt, sich Kenntnisse
der Indianersprachen anzueignen und sich in der christlichen Unterweisung sprachlicher und
gedanklicher Ausdrucksformen zu bedienen, die dafiir noch nie eingesetzt worden waren.

Solche Kirchenminner waren zugleich am ehesten bereit, fiir die einheimische Bevolkerung
gegen den liblen Machtmifbrauch ihrer Bedriicker einzutreten« (Walls, 1994, 42).

Im Rahmen der spanischen Kolonialmission kam insbesondere in Mexiko bei
der religiosen Erziehung z. B. die Nahuatl-Bilderschrift, ein bebilderter Kate-
chismus, eine Grammatik sowie ein Worterbuch fiir Latein, Spanisch und Ket-
schua zum Einsatz (ibid.). Ubersetzungen brachten aufgrund der uniibersehbaren
Beschridnkungen des Sprachvermogens und der Artikulationsfiahigkeit von mora-
lisch-religiosen Lebensweisen und Gewohnheiten regelméfig Probleme und

30 Mit anderen Worten: Die Missionare standen bei ihren

Spannungen mit sich.
Ubersetzungsversuchen unentwegt vor komplexen Problemen >interkultureller

Kommunikation« (fiir einen Uberblick vgl. z. B. Straub, Weidemann & Weide-

* Dass die Aneignung einer Fremdsprache sowie das Verfassen von Worterbiichern, Gram-
matiken und Sprachkonkordanzen seit jeher eine notwendige Voraussetzung fiir die erfolg-
reiche missionarische Praxis darstellt, wurde in verschiedenen linguistischen Studien im
Forschungsfeld >Mission und interkulturelle Sprachkommunikation< hinreichend belegt
(vgl. u. a. Hovdhaupen, 1996; Nowak, 1999; Wendt, 1998).
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mann, 2007; Thomas, Kinast & Schroll-Machl, 2003). Um dieses Problem einer
Losung zuzufiihren, musste der Weg der praktischen Teilhabe an einer zunichst
fremden Lebensform beschritten, die Sprache der Anderen erlernt werden, was
z. B. die Jesuiten, Dominikaner und Franziskaner rege taten. Um einander ver-
standlich und fiireinander anschlussfahig zu bleiben sowie um Irrtiimer und
Missverstindlichkeiten zu vermeiden, war es aulerdem notwendig, die in den
Katechismen verwendeten kognitiven Glaubenskonzepte und die bei praktisch-
kirchlichen Handlungen verwendeten Ausdriicke, Begriffe und Konzepte in ei-
ner Weise zu iibertragen, so dass einerseits die Anderen fiir den eigenen Glauben
gewonnen werden konnten, andererseits aber auch die >Authentizitit< und
>Wahrheit< der eigenen Uberzeugungen und der gewohnten (Uber-)
Lebensbedingungen gewahrt werden konnte.

Ganz im Sinne der modernen Theorien >pragmatischer Kulturiibersetzung« (vgl.
u. a. Bachmann-Medick, 1997; Renn, 2006; Renn, Straub & Shimada, 2002;
Snell-Hornby, 2007) mussten entsprechende Ankniipfungspunkte gesucht wer-
den. Haufig gab es bei der Ubertragung einzelner religioser Ausdriicke und
Konzepte aber weder wortliche Ubersetzungen noch passende Aquivalente. Das
zeigen etwa die vielen Beispiele >importierter< Rechtsbegriffe, die in heterogene,
komplexe Sprachspiele und eine partiell inkommensurable kulturelle Lebens-
form eingebettet waren und nicht einfach in andere Kontexte >verpflanzt<, dort
verstanden und benutzt werden konnten (Walls, 1994: 42). Um deren Bedeutung
in der indigenen Sprache erkldren zu kdnnen, musste man auf Analogien, Meta-
phern und andere sprachliche Mittel zuriickgreifen, stand aber stets in der Ge-
fahr, vom >rechten Glauben< abzuschweifen oder gar Fremdbilder heraufzu-
beschworen. Dies trifft in besonderem Mafle auf Bezeichnungen und Begriffe
zu, die in der alltagsweltlichen Praxis verankert sind. Die kulturspezifische Se-
mantik der Sprache war den Missionaren durchaus bewusst. Die Sprache galt
den Missionaren in der >Neuen Welt« prinzipiell als libersetzbar. Eine adidquate
Ubersetzung von Begriffen der christlichen Glaubensbotschaft wurde jedoch als
ein uniiberwindbares Hindernis angesehen. Beispielsweise wurde bereits 1585
von den Jesuitenmissionaren in Peru ein Worterbuch fiir die Sprachen Kechua
und Aymara gedruckt:

»In dem Abschnitt >Mysterio de la fe< finden sich 6 verschiedene Worter spanischer Herkunft,
die insgesamt 15 Mal in dem 81 Waorter langen Text verwendet werden: fé, santiguar, Espiritu

Santo, Dios, Sanctisima Trinidad und Amen. Fir diese Begriffe aus der christlichen Religion
hitte es sehr wohl Entsprechungen in den Zielsprachen gegeben. Wenn auch Trinitdt nur
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durch eine Umschreibung hitte iibersetzt werden konnen, so besaien das Kechua und Aymara
eindeutig Worter fiir Glauben oder Religion, Gott, heilig und Geist. Dali die Missionare den-
noch die spanischen Worter einfiihrten, kann nur heiflen, daf sie die indianischen Worter
nicht als dquivalent ansahen — Begriffe der christlichen Religion waren fiir sie nicht libersetz-
bar« [Hervorhebungen im Original] (Foertsch, 1998: 107).

Dasselbe gilt eben auch fiir religiose Handlungen. Deren Bedeutung erschlieft
sich letztlich nur im praktischen Vollzug des (christlichen) Glaubens. Die vom
eigenen Glauben geprigten Uberzeugungen, die personliche Lebenseinstellung
und Haltung miissten >libersetzt< und weitergegeben werden, um den pragmase-
mantischen Gehalt eines sprachlichen Ausdrucks oder die Qualitiit einer Hand-
lungsweise verstindlich zu machen und zu illustrieren. So sehr man diese Be-
strebungen zur Akkomodation, Enkulturation und Ubernahme indigener
Perspektiven auch begriilen mag, desto mehr muss man zu verstehen suchen,
dass diese Ubersetzungsleistungen tatsichlich eine einseitige, asymmetrische
Angelegenheit waren. Es waren die Kolonisierten und Missionierten, die sich
den Vorgaben und Vorschriften der europdischen Méchte anzupassen hatten, wie
etwa einige Bestimmungen des 1580 in Lima abgehaltenen dritten Konzils zei-
gen. Wie Walls (1994) beschreibt, wurden z. B.

»Verordnungen iiber Betten, Tische, Wohnung und Hygiene [erlassen, M.A.]. Andere verfii-
gen, da} kein Indianer die Gebete oder das Glaubensbekenntnis auf lateinisch zu lernen brau-
che, und erkldren einen einheimischen Zugang zum Glauben fiir wiinschenswert. Der Weg
dazu war jedoch mit Schwierigkeiten und Risiken belastet, zumal auch angesichts der Nor-
mierung der agendarischen Formulare im Gefolge des Konzils von Trient [...] und wegen der
Befiirchtung, eine Ubersetzung kénne Irrtiimer festschreiben. Die von einigen als Mittel zur
Wahrung der Rechtglaubigkeit geforderte Verwendung spanischer Lehnworter bot keine Lo-
sung. Sollten sie verstanden werden, mufiten auch solche Neubildungen in einer von dem
iiberkommenen Weltverstindnis der Andenvolker bestimmte Sprache erldutert werden«
(ibid.).

Diese Form der Kulturiibersetzung forderte die spanischen Missionare hiufig
heraus, kreativ-schopferisch nach Wortneubildungen und >hybriden< Ausdriicken
des zu Ubersetzenden und zu Vermittelnden zu suchen, selbstverstindlich unter
der Bedingung und dem gleichzeitigen Anspruch, dass die katholische Recht-
gldubigkeit gewahrt blieb. Im letzten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts ist man da-
zu libergegangen, auch kreolischen Priestern, die Ketschua sprachen und Uber-
setzungen der heiligen Texte in der indigenen Volkssprache in Umlauf brachten,
die Aufgabe der Verkiindigung des Evangeliums zu {ibertragen (ibid.).
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3.24.5 Religiose Expansion wihrend der neuzeitlichen kolonialen Aus-
breitung

Fiir die katholische Kirche war dies jedoch zu allen Zeiten mit dem Risiko ver-
bunden, dass der >wahre< Glaube in irgendeiner Weise verwdssert werden konn-
te. Das veranlasste die Jesuiten dazu, methodisch und effektiv gegen die Verrich-
tungen heidnischer Briduche und Rituale der Indios sowie deren >Unglaubenc«
vorzugehen, ohne diese der Ausbeutung und Grausamkeit der mittlerweile sess-
haft gewordenen weillen Ansiedler auszusetzen. Zu diesem Zweck errichtete
man christlich-indianische Mustersiedlungen, die dem Schutz vor den europii-
schen »Conquista« dienten (ibid.: 42f.). In diesen Mustersiedlungen erhielten die
Indios eine elementare Bildung und konnten dariiber hinaus indigene Aus-
drucksformen bei der Ausiibung der christlichen Glaubenspraxis (z. B. die Li-
turgie in Gottesdiensten) pflegen. Die Jesuiten waren insbesondere in den Sied-
lungen in Paraguay (héufig als >Jesuitenstaat< [1609-1768] bezeichnet) mit ihren
Missionsbestrebungen besonders erfolgreich (Hartmann, 2001: 49ff.). Die bauli-
chen Abschirmungsmafinahmen konnten aber nur teilweise einen Schutz bieten,
weil ja die katholische Mission selbst in das kolonialistische Unterdriickungssy-
stem verstrickt war. Das Land, auf dem diese Mustersiedlungen eingerichtet wa-
ren, gehorte meist jedoch den weilen Siedlern. Die Pipste hatten zwar schon
frith dafiir gesorgt, dass die christianisierten Indios den weiflen Christen — for-
mal gesehen — rechtlich gleichgestellt waren, dennoch wurden bereits 1542 vom
spanischen Konig relativ strenge >Indianergesetze«< erlassen (idid.) Das alltdgli-
che Leben war hingegen hiufig von psychischer und physischer Unterdriickung
und Versklavung durch die weilen Siedler geprigt. Daran war im Prinzip kaum
etwas zu dndern, auch wenn diese sich der Brutalitit der Kolonialméchte zu ent-
halten versuchten. Das Scheitern dieser Siedlungsprojekte offenbarte auch ein
Scheitern des urspriinglichen Ziels christlicher Mission, einer geografischen,
politischen und ideologischen Ausbreitung des Christentums in Stidamerika. Fiir
die Rechte der einheimischen Bevolkerung setzten sich u. a. auch verschiedene
Ordenspriester ein. Etwa der Dominikanermonch Bartolomé de Las Casas
(1474-1566) oder der Jesuit José de Acosta (1540-1600) wandten sich vehement
gegen die z. B. von Gonzalo Ferndndez De Oviedo (1478-1556) in seiner Histo-
ria general y natural de las Indias (1535/1959) entwickelte (biologistische) Po-
sition, die den Indios in vielfacher Hinsicht eine Art >Minderwertigkeit< beschei-
nigte. Acosta gilt wohl als erster bekannter Missionstheoretiker der Neuzeit:
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»Er entwickelte namlich eine >neue Methode der Evangelisierung< des Kontinents, die auf die
Mentalitdt der Indios und deren Umwelt Riicksicht nehmen sollte. Gleichzeitig wandte er sich
gegen die Unkenntnis, Habsucht, die ZwangsmaBnahmen und die Gewalt, mit denen die eu-
ropdischen Eroberer gegen die Indianer vorgingen, die der Missionsarbeit und ihren verkiin-
deten Idealen zuwiderliefen. Er versuchte, eine >verstehende Methode< zu entwickeln und die
>Inkulturation des Christentums< in dieser indianisch-amerikanischen Welt zu betreiben und
iiber sie kritisch nachzudenken« (ibid.: 49).

De Las Casas argumentierte in seiner Historia de las Indias (1527/1986) und in
Historia apologética de las Indias (1551/1909) sowohl aus christlicher wie na-
tur- und volkerrechtlicher Perspektive fiir eine allgemeine Menschenwiirde. Dies
hatte zwangsldufig zur Folge, dass sich unter dem Einfluss des kulturellen Aus-
tauschs und der Begegnung mit der einheimischen Bevolkerung auch die christ-
liche Theologie und Katechese mafigeblich verdnderte. Das Wissen iiber solche
frithneuzeitlichen kontextuellen Theologien mit spezifischer Anpassung an die
damaligen Lebensverhiltnisse in Lateinamerika war lediglich einigen wenigen
Missionsinsidern vorbehalten und wurde in ihrer Bedeutung bis ins 20. Jahr-
hundert hin weitgehend unterschitzt (Walls, 1994: 43). Die Fragen, die sich auf-
grund der hier skizzierten Missionerfahrungen im Kontext der spanischen Kolo-
nialmission bereits damals schon gestellt haben, dhneln sehr denen heutiger
wissenschaftlicher Auseinandersetzung mit kultureller Differenz und
interkultureller Kommunikation und Kompetenz, wenn auch die missionarischen
Ideen, Motive, Projekte und Institutionen sich iiber die Zeit wandelten.

3.24.6 Verfeinerung und Durchdringung der Verkiindigungsmethoden

Ahnliche missionarische Erfahrungen machten auch die Missionare, die unter
der portugiesischen Kolonialmacht operierten. Aufgrund der stirkeren rdumli-
chen Ausdehnung auf mittlerweile drei Kontinente (Lateinamerika, Afrika und
Siidostasien) und der fortwdhrenden Abhingigkeit von der weniger stabilen por-
tugiesischen Machtprédsenz in den Kolonialgebieten kam es teilweise zu einer
Abkehr von der grundlegenden Methode neuzeitlicher religioser Expansion, die
vordergriindig auf eine Ausweitung der kolonialen Lindereien und Besitzungen
in den nicht-christlichen Léndern und Kulturen ausgerichtet war. In einem viel
stirkeren MafBe waren Missionare unter portugiesischer Agide bereit, sich durch
assimilatorische Strategien und >hybride kulturelle Arrangements«< (z. B. Acker-
mann, 2004) den vorgefundenen einheimischen Voélkern anzupassen und sich
ihre Gebriuche, Lebensgewohnheiten und Sprachen anzueignen, um so An-
schluss an gingige Kommunikations- und Interaktionsformen zu finden. Und
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das lag nicht allein daran, dass sie ebenso Folterungen, Tétungen und Hinrich-
tungen ausgesetzt waren. Es musste zwangsldufig zu dieser Umorientierung
kommen, nachdem ihre Erfahrungen in Brasilien (dhnlich denen der Spanier in
Mittel- und Siidamerika) auf erheblichen Widerstand stieen. Zwar nicht unab-
héngig, zumindest aber nicht vordergriindig war die Arbeit der Missionare nun
nicht mehr auf die gewaltsame No6tigung und den Zwang zur Taufe ausgerichtet,
sondern auf die Uberzeugung vom christlichen Glauben.

Das verlangte nach einer zunehmenden Verfeinerung und Durchdringung ihrer
theologischen Verkiindigungsmethoden und einer kontinuierlichen Hinterfra-
gung der in der missionarischen Praxis eingesetzten Instrumente. So machte bei-
spielsweise die Arbeit des Jesuitenordens, der zu der grofien Zahl christlicher
Ordensgemeinschaften nicht-portugiesischer Herkunft zihlt, bei den Einheimi-
schen besonderen Eindruck durch seine am humanistischen Bildungsideal orien-
tierte Ausbildung und durch die geistige Einstellung, dass man die Andersgldu-
bigen nur dann erfolgreich und effizient bekehren konne, wenn man sich (auch)
auf eine intellektuelle Weise mit ihren spezifischen Fragen und Problemen aus-
einandersetzt (Hartmann, 2001: 49ff.). Eine Diskussion des christlichen Glau-
bens war u.a. moglich mit einigen buddhistischen Monchen und konfuziani-
schen Gelehrten, nicht zuletzt auch am christlichen Kaiserhof. Vorwiegend war
das intellektuelle Interesse seitens der Chinesen auf die umfassende Bildung der
Missionare auf verschiedenen Gebieten, wie z. B. der Mathematik, Naturwissen-
schaften, Technik, Kunst und Diplomatie, ausgerichtet. An herausragender Stelle
zog beispielsweise der Jesuit Matteo Ricci (1552-1610) in China im Laufe von
17 Jahren wegen seiner liberragenden Fiahigkeiten — nicht zuletzt seiner Ver-
trautheit mit den Klassikern der chinesischen Literatur — die Aufmerksamkeit
zahlreicher Gelehrter auf sich, was ihm 1601 zeitweise Zutritt zum chinesischen
Kaiserhof ermoglichte (Miiller, 1988). Auch andere Missionare iiberzeugten
nicht nur durch ihre Sprachkenntnisse (z. B. des Sanskrit oder Marathi, Tamil
und diverser chinesischer Sprachen) und durch ihre geistigen Fihigkeiten und
Geschicklichkeit bei der Ubersetzungen fremdkultureller Ausdriicke, sondern
auch durch das Tragen traditioneller Bekleidung und die Adaption fremder Le-
bensformen. Wie Walls (1994) betont, kann in diesem Zusammenhang auch der
italienische Jesuit Roberto de Nobili (1677-1656) angefiihrt werden. Dieser wies
hiufig
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»in Madurai (Madras) eine auch im Sinne von christlich verwendete Bezeichnung mit der
Bedeutung portugiesisch zuriick, bezeichnete sich selbst als romischen Radscha und lebte wie
ein indischer SannyasT und Guru. Wo das Christentum auf die niederen Klassen beschrinkt
geblieben war, machte er sich die Lebensweise der Brahmanenkaste zu eigen, hielt Mahlge-
meinschaft nur mit Brahmanen und ermoglichte so iibertretenden Brahmanen die Wahrung
ihrer Identitit. [...] Nicht alle Missionare schlossen sich dem an oder billigten solche Vorstel-
lungen. [...] Dennoch gab es nun lebendige Beispiele fiir christlichen Glauben in einhei-
mischer Gestalt und in noch groerem Umfang fiir christliches Leben, das nicht der européi-
schen Erfahrung eines territorialen Christentums verhaftet war« (44f.).

Im Gegenteil, das Beispiel >Chinamission« zeigt deutlich, dass das Christentum
wie in der vorkonstantinischen Zeit Erfahrungen der Diaspora innerhalb einer
nicht-christlichen kulturellen Gemeinschaft machte. Die strikte Durchsetzung
der eigenen Glaubensiiberzeugung in der traditionellen Form, wie sie von der
lateinischen Kirche vertreten wurde, wire ohne eine entsprechende kulturelle
Anpassung weder auf eine Resonanz gesto3en, noch wére man als andersglaubi-
ge Religionsgemeinschaft iiberlebensfihig gewesen. Die katholische Lehrauf-
fassung und das verkiindigte Evangelium konnte man freilich nicht oder nur mit
hirtestem Widerstand verdndern. Dennoch konnten die Missionare im Vollzug
ihrer alltiglichen Glaubenspraxis Veridnderungen herbeifiihren, selbst dann,
wenn die eigenen christlichen Lebensiiberzeugungen in Frage gestellt wurden.
Nicht alle diese Handlungen wurden vom (>fernen<) Rom toleriert, so z. B. auch
nicht die Einsetzung von einheimischen Geistlichen in den neu aufgebauten kle-
rikalen Strukturen oder die Versuche der zwanghaften Annektierung des west-
asiatischen Christentums (z. B. des von Kerala ausgegangen Thomas-
christentums) an Rom durch die fragwiirdige pépstliche Synode von Diamper
(ibid.).

Uberhaupt war der pipstliche Einfluss nur von geringerer Bedeutung fiir die
Mission der Kirche auflerhalb Europas. Die Oberhoheit iiber die spanischen und
portugiesischen Besitzungen kam lange Zeit den Konigshdusern zu. Erst unter
Papst Gregor XV. (1621-1623) kam es schlieBlich zur Errichtung der Congrega-
tio de Propaganda Fide (1622), die betraut wurde mit der »Aufsicht iiber die
Orden und der Aufgabe, Vorsorge fiir eine kirchliche Verwaltung zu treffen. Zur
Wahrnehmung der kirchlichen Leitung in Fillen, in denen die Errichtung eines
Bistums verfriiht erschien, wurde das Amt des Apostolischen Vikars eingerich-
tet. Die Kongregation entsandte von sich aus verhéltnismafig wenige Missiona-
re«, war aber damit beschiftigt, »Geistliche aller Nationen fiir die Missionsar-
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beit zu schulen, und verfiigte iiber eine der am besten ausgestatteten Druckereien
in Europa« (ibid.: 46).

Missionarisches Handeln kam aber — wenn es sich nicht zuriickziehen oder dem
Scheitern preisgegeben wollte — nicht umhin, sich auf Kompromisse, »synkreti-
stische«, »eklektizistische< und >hybriden< Lebensformen einzulassen (vgl. z. B.
Ackermann, 2004; Bhabba, 1994; Schreiter, 2004). Einmal mehr zeigte sich in
der Zeit der portugiesischen Uberseeexpansion, dass missionarisches Handeln
sich stets in einem Widerstreit zwischen religids-moralischer Zielerfiillung und
kultureller Anpassung bewegt. Dabei kommt es nicht selten vor, dass die Mis-
sionare nicht nur zu einer Hinterfragung der eigenen Lebensgewohnheiten auf-
gefordert, sondern teilweise auch zu einer grundlegenden Verinderung altherge-
brachter Handlungsweisen aufgrund der Durchdringung und Sittigung durch
neuartige und >authentische< Erfahrungen des kulturellen Austauschs geleitet
wurden. Mit dem Niedergang der portugiesischen Vormachtstellung endete diese
missionsgeschichtliche Phase. Neue Entwicklungen

»erschwerten die linger als ein Jahrhundert sich fortsetzenden, von Ricci und de Nobili aus-
gelosten theologischen Auseinandersetzungen iliber die Umsetzung christlicher Inhalte in kul-
turell vorgegebene Ausdrucksformen und die von ihnen vollzogene Anerkennung einer christ-
lichen Beteiligung an bestimmten indischen und chinesischen Gebrduchen [...]. Die
romischen Verlautbarungen dazu blieben unbestimmt, bis Clemens XI. (1700-1721) 1704
gegen die kulturelle Anpassung entschied. Das Auftreten des von ihm nach Indien und China
entsandten Legaten Maillard de Tournon 16ste im Missionsgebiet verheerende Wirkungen aus
und brachte den zuvor wohlgesonnenen Kaiser K’anghsi (1662-1722) auf. Die Vertreibung
der Jesuiten aus Portugal 1759 und die Aufhebung des Jesuitenordens 1773 setzte einer ge-
wichtigen Tradition missionarischer Neuansitze ein Ende« (Walls, 1994, 45).

Der damit einhergehende Bedeutungsverlust der katholischen Mission im aus-
gehenden 18. Jahrhundert konnte nicht sofort und vollkommen durch die an-
fangs noch verstreuten Entwicklungen in den protestantischen Kirchen kompen-
siert werden. Daran dndert auch die Wiederbelebung alter und die Griindung
neuer Orden oder Missionsgesellschaften und Glaubensgemeinschaften in der
Mitte des 19. Jahrhundert nichts (ibid.: 51). Nie wieder hat die katholische Mis-
sionstétigkeit eine solche herausragende Stellung eingenommen wie in der frii-
hen Neuzeit. Nichtsdestotrotz trat die protestantische Mission ein schwieriges
Erbe an. Trotz aller ihrer weiteren Verstrickungen mit dem Imperialismus und
Kolonialismus der Neuzeit ebnete sie — wenn auch mit zeitlicher Verzogerung —

den Weg zu einem interdenominationellen Missionsverstindnis (z. B. in Form
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des spiteren Internationalen Missionsrates) und fiihrte zur Entfaltung einer Plu-
ralitit unterschiedlicher, sich wechselseitig unterstiitzender Missionsgesellschaf-
ten und Missionsvereinigungen, deren Missionsauftrag sich in beinahe alle Teile
der Welt erstreckte.

3.24.7 Protestantische Mission wihrend und nach den Erweckungsbe-
wegungen des 19. Jahrhunderts

Den entscheidenden geistigen Impuls verdankt diese Entwicklungsphase den
evangelischen Erweckungsbewegungen des 19. Jahrhunderts, aus denen sich die
folgende theologische und missionspraktisch bedeutsame Auffassung von einer
Beauftragung der protestantischen Kirchen zur Mission ableitete (ibid.: 48):
Mission bestand in der Bekehrung Andersgldubiger. Zunehmend wird der Aus-
tausch von Informationen und internationalen Beziehungen unabhéngig von re-
gionalen, nationalen oder konfessionellen Grenzen mdglich. Durch die Griin-
dung von freien, interdenominatiell ausgerichteten Trigern der Missionsarbeit
und Gesellschaften ohne territorialkirchliche Aufsicht einer einzelnen kirchli-
chen Instanz wurde eine solide Grundlage fiir >gebiindelte< und kulturiibergrei-
fende Missionsaktivitdten gelegt. Zu den ersten protestantischen Missionsgesell-
schaften gehorten u. a. die London Missionary Society und das American Board
of Commissioners for Foreign Missions, die Basler Missionsgesellschaft und die
Société Evangélique des Missions de Paris. Eines der entscheidenden Ziele ihrer
missionarischen Aktivititen bestand in der Hinterfragung und Veridnderung
iberkommener gesellschaftlicher Strukturen, so z. B. das Eintreten gegen Skla-
verei und fiir die Rechte von indigenen Bevolkerungsgruppen. Aufgrund einer
Reflexion der vorgefundenen Lebensumstinde erwuchs hiufig eine moralische
und humanitire Perspektive in der Missionsarbeit, die bis in die Gegenwart den
entscheidenden Triebmotor eines Strebens nach >Verbesserung< und >Vervoll-
kommnung< der diesseitigen Welt darstellt: die Aufarbeitung der Schulden der
westlichen Welt, die Abschaffung von Kannibalismus, Verstimmelung und ritu-
eller Menschenopferung (ibid.: 49).

Mission verstand sich nunmehr (aber nicht nur) als humanitire Entwicklungszu-
sammenarbeit zur Verbreitung zivilisatorischer Errungenschaften der westlichen
Welt auf den Gebieten Bildung, Wirtschaft, Technik sowie der alltiglichen Le-
bensgestaltung (u. a. Kokemohr & Haile Gabriel, 2007). Evangelisation wurde
aber nicht unabhingig von Handel, landwirtschaftlicher Entwicklung und der
Ausbildung der einheimischen Bevolkerung betrieben. Wie so oft haben diese
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nicht genug zu wiirdigenden Ziele auch verschiedene Schattenseiten des kultu-
rellen Austauschs zutage gefordert. Man denke z. B. an den Alkoholhandel mit
Afrika und den Opiumhandel in Siidostasien Ende des 19. und Anfang des 20.
Jahrhunderts (vgl. z. B. Sun, 2002). Walls (1994) betont, dass die Beziehung zu
den besetzten Lindereien vielmehr durch ein asymmetrisches Gefille — ausge-
hend von der Perspektive der kolonialen Imperialisten — geprégt, hingegen die
Mission stirker auf eine Durchdringung der fremder Kulturen ausgerichtet war.
»Sowohl die Festigung des Systems der Kolonialherrschaft als auch Entwicklungen innerhalb
von Theologie und Frommigkeit untergruben die Verkniipfung von Evangeliumsverkiindung
und Bemiihung um einen gesellschaftlichen Wandel, die der Zielvorstellung von >Christentum
und Zivilisation< zugrunde lagen. Eine Form der Missionsarbeit war nun auf die personliche
Bekehrung abgestellt (wobei hiufig die Schule als Ansprachemedium galt), eine andere ging
auf eine christliche Durchdringung der Gesellschaft aus« (ibid.: 50).

Die eingeleiteten gesellschaftlichen Transformationsprozesse hatten letztendlich
auch Auswirkungen auf die westlichen und nichtwestlichen Kirchen. Die vor-
mals freien Trigergesellschaften christlicher Mission suchten und fanden sowohl
in Europa als auch in Nordamerika neuen Riickhalt in den grofien protestanti-
schen Kirchen, wie z. B. die aus dem deutschen Pietismus entstandene Leipziger
Mission oder die vielen >Glaubensmissionen<, zu denen z. B. die China Inland
Mission gehorte, zeigen (Strom, 1994; Walls, 1994). Das einheitliche Ziel der
protestantischen Mission bestand in der Etablierungen und Verselbststindigung
der sich selbst verbreitenden einheimischen, z. T. unabhédngigen Kirchen und
neuen Nationalkirchen. Die Tendenz zur Indigenisierung der kirchlichen Struk-
turen und des religiosen Lebens in den protestantischen Missionszielen wurde
weiter verstirkt durch verschiedene historische Ereignisse (wie z. B. durch die
beiden Weltkriege und die Entkolonialisierung). Dies verlangte schlieBlich von
den einheimischen Geistlichen — oft unfreiwillig — ein noch hoheres Maf} an
Selbstverwaltung und wurde mafBgeblich durch die Griindung zahlreicher cha-
rismatisch-pfingstlerischer Kirchen gefordert.

32.4.8 Okumenische Tendenzen in der Mission des 20. Jahrhunderts

Das Verhiltnis der verschiedenen christlichen Konfessionen und Denominatio-
nen untereinander blieb allerdings prekidr und ambivalent. Manche der gemein-
samen Aktivititen fiihrten auch zur Entwicklung einer Zusammenarbeit in mis-
sionarischer Absicht iiber ethische, kulturelle, nationale und geografische
Grenzen hinweg (z. B. Dahling-Sander, Schultze, Werner & Wrogemann, 2003).
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Dies ldsst sich z. B. an den verschiedenen internationalen und zunehmend 6ku-
menischen Missionskonferenzen seit dem Ende des 19. Jahrhunderts und die
Griindung der amerikanischen Student Volunteer Movement und der britischen
Student Volunteer Mission Union ablesen. Die zuletzt genannte Vereinigung
stellte »seinerzeit wahrscheinlich die 6kumenisch umfassendste und einheitlich-
ste Gruppierung« (Walls, 1994: 53) dar, deren internationale Zusammenarbeit
auf die Vorbereitung und Forderung missionarischer Aktivitdten und die wissen-
schaftliche Auseinandersetzung mit dem kulturellen Austausch des Christentums
mit anderen Religionen abzielte.

»Die von der Weltmissionskonferenz von 1910 eingeleitete und im IMR [Internationalen Mis-
sionsrat, M.A.] fortgesetzte Entwicklung war ein wesentlicher Teil des Weges, der zur Schaf-
fung des Weltrates der Kirchen 1948 fiihrte« (ibid.: 54).*'

Der Einfluss der verschiedenen historischen Ausbreitungsbewegungen des
Christentums auf die soziokulturelle, gesellschaftliche und religiose
Entwicklung in den durch die christliche Mission beeinflussten Regionen der
Welt ist betridchtlich, wenn auch dieser Einfluss hiufig stark iiberzeichnet
dargestellt wird. Festzustellen ist jedenfalls, dass iiber eine lange Zeit die
Stofrichtung der Missionstitigkeiten vom europiischen Territorium ausging und
nicht allein auf die westliche Welt beschrénkt blieb.

Auch in Zeiten der kolonialistischen und imperialistischen Expansion des We-
stens in beinahe alle Teile der Welt und iiber alle Kontinente hinweg, blieben die
Missionare ihrer grundlegenden Uberzeugung treu. Dennoch lisst sich an den
eben dargestellten historischen Befunden leicht ablesen, dass Mission auch zu
einer kontinuierlichen Verfeinerung ihrer Akkulturations- und Akkommodati-
onsstrategien und einer Differenzierung ihrer Verkiindigungsmethoden fiihrte
sowie durch die Mission verschiedene identititsrelevante Wandlungsprozesse
angeschoben wurden. Mission ist zutiefst kulturell geprigt und gleichzeitig per-
sonlicher Natur. Zu den unerwarteten, aber interessanten neueren Entwicklungen
zéhlt die Umkehrung der StoBrichtung der christlichen Entsendungspraxis, wenn
man sich vor Augen fiihrt, dass »zu Beginn des 20. Jahrhundert 83 % der beken-
nenden Christen in Europa und Nordamerika lebten« und zum »Ausgang des

' Der Genauigkeit halber muss erwihnt werden, dass es neben dem 6kumenisch ausgerichte-
ten IMR infolge interdenominationeller theologischer Auseinandersetzungen und der Ab-
grenzungstendenzen von evangelikalen Gruppierungen zur Griindung des Lausanner Ko-
mitees fiir Weltevangelisation (1974) kam.
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Jahrhunderts [.] fast 60 % in Afrika, Lateinamerika, Asien und Ozeanien«
(Walls, 1994: 54) beheimatet sind. Die entscheidenden gegenwirtigen Impulse
missionarischer Aktivititen gehen nicht mehr von Europa und Nordamerika aus,
sondern sind sekundér oder tertidr tiberformte Bewegungen der missionarischen
Kirche der siidlichen Hemisphire, welche in die westliche Welt zuriickstrahlen.
Festgehalten werden muss, dass die in der Neuzeit iiber ca. 500 Jahre wéhrende,
sich auf politische, ideologische und kulturelle Vormachtstellung stiitzende und
sich erheblich ausdifferenzierende Missionsbewegung eine »entscheidende Mitt-
lerrolle zwischen dem Westen und der nicht-westlichen Welt« zukommt (ibid.),
nicht zuletzt im Rahmen der internationalen Entwicklungszusammenarbeit
(Kokemohr & Haile Gabriel, 2007).

Die Entsendungspraxis ist heute weltweit iiberaus differenziert. Der klassische
>Pioniermissionar<, der das Wachstum seiner Gemeinde und Kirche ausschlie3-
lich auf die Verkiindigungspraxis vor den >Heiden« begriindet sieht und sich die
Bekehrung aller >Heiden< zum Ziel seiner Aktivititen gesetzt hat, ist eine Sel-
tenheit geworden. Der >moderne« christliche Missionar engagiert sich in kom-
munalen oder iiberregionalen humanitiren Projekten (wie z. B. Pflege-, Waisen-
und Krankenhiusern, Bildungsinstitutionen), in der Kooperation und Vernetzung
mit einheimischen Institutionen und Strukturen sowie in der (infrastrukturellen)
Unterstiitzung verfolgter oder diskriminierter Gleichgldubiger. Bisweilen wird
von kirchlicher Seite wegen der allgemein-humanitiren Akzentsetzungen, wel-
che die Arbeit von christlichen Missionaren in politischen und sozialreformeri-
schen Projekten im Kontext der Entwicklungszusammenarbeit mit sich bringt,
ein Schwund bzw. eine Marginalisierung des eigentlichen Auftrags zur Christia-
nisierung der Welt beklagt. Von diesen Entwicklungen blieb auch das Selbstver-
stindnis christlicher Mission nicht unberiihrt.

33 Selbstverstindnis und Ziele christlicher Mission
3.3.1 Missionswissenschaftliche Perspektiven

Mit der Geschichte und Praxis, Theologie und Verkiindigungsmethodik von
Mission aus der Perspektive des christlichen Glaubens beschiftigt sich vorwie-
gend die Missionswissenschaft bzw. Missionstheologie. Letztere Bezeichnung
ist in gewisser Hinsicht nicht historisch korrekt. So ist an verschiedenen Stellen
und zu unterschiedlichen Zeiten z. B. von der Missionswissenschaft, der Missi-
onslehre, der Missionstheorie etc. die Rede gewesen. Die Verwendung von
»Missionslehre« als einem die systematisch-theologische Missionstheorie in ei-
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nem (neuzeitlich) wissenschaftlichen Sinne bezeichnenden Begriff geht schlief3-
lich auf Gustav Warneck (1834-1910) zuriick, der durch Abfassung seiner fiinf-
bindigen Evangelische Missionslehre (1892-1903) die gleichnamige Disziplin
im Rahmen der protestantischen Theologie an der Universitit Halle etablierte.
Als katholisch-theologischer Pionier einer modernen Missionstheologie gilt Jo-
sef Schmidlin (1876-1944) mit seiner Katholischen Missionslehre im Grundriss
(1919), der das missionswissenschaftliche Institut an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitit Miinster griindete. Den Weg zu einer in-
haltlichen Aufbereitung von Mission als Forschungsgegenstand hat aulerdem
Alexander Duff (1806-1878) mit seiner Evangelistic theology. An inaugural ad-
dress delivered in the Common Hall of the New College, Edinburgh (1867) ge-
bahnt.

Alle die ihnen folgenden Autoren bezogen und beziehen sich rege in ihren mis-
sionstheoretischen Abhandlungen auf diese missionswissenschaftlichen Pionie-
re. In der gegenwirtigen Diskussion dominieren hidufig die disziplindren Fa-
cherbezeichnungen >Missiologie< und >Missionswissenschaft< (z. B. Reifler,
2005; Ustorf, 1994), welche sich der Erforschung der Entstehungszusammen-
hinge, praktischen Gestaltung und Folgen christlicher Missionspraxis unter bi-
blischen, ethnologischen, historischen, religionswissenschaftlichen, soziologi-
schen und theologischen Gesichtspunkten widmen. Nach wie vor beschiftigt
sich die missionswissenschaftliche Forschung mit dem missionarischen Selbst-
verstdndnis der christlichen Kirchen, wobei drei Forschungsthemen im Zentrum
ihrer Auseinandersetzung mit den Ausbreitungsbewegungen der eigenen Kirche
stehen: die Begriindung, Geschichte und Theologie der Mission (u. a. Findeis,
1987; Rosenkranz, 1986; Sundermeier, 1987). Obwohl mittlerweile als Teildis-
ziplin der Theologie akzeptiert, entstammt die grundsitzliche Idee zur Etablie-
rung der Missionswissenschaft an den theologischen Fakultiten dem hoheren
Ziel, die christlich-missionarische Lebenspraxis einer Theologiekritik zu unter-
ziehen. Es wird als notwendig erachtet, dass allgemein jedes zielorientierte
menschliche Handeln vor dem Hintergrund des christlichen Bekenntnisses einer
kritischen Reflexion bedarf:

»Missionswissenschaft bedeutet zunéchst den Versuch, eine Praxis der notwendigen theologi-
schen Kritik auszusetzen. Notwendig ist Kritik, weil Missionen als menschliches Projekt nur
eine, und zwar eine ungeniigende und stets gefahrdete Gestalt des Bekenntnisses zu Jesus

Christus sind. Thema und Gegenstand der wissenschaftlichen Bemiihung ist daher iiber das
historische Phdnomen der Bewegung des Christentums hinaus die Frage nach Gottes umfas-

141



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kova& GmbH
sender Mission an der Menschheit. [...] Um lediglich einen Versuch der Kritik handelt es sich,
weil auch Missionswissenschaft, insofern sie das biblische Kerygma riickerinnern bzw. neu
entdecken will im Blick auf die Begegnung mit den Fremden und Anderen, der Unzulénglich-
keit und dem Héresieverdacht selbstgesetzter Interpretation nicht entkommen kann. Auch
Missionswissenschaft kann daher nur gewagt werden im durchaus problematischen Vertrauen
darauf, dal missionswissenschaftliche Arbeit ihre Rechtfertigung nicht in sich selbst findet«
(Ustorf, 1994: 106).

Wie auch die anderen theologischen Disziplinen beschiftigt sich die Missions-
wissenschaft mit der Ausbreitung, Wirkung und Rezeption der christlichen
Glaubensbotschaft in anderen Kulturen, vor allem aus Perspektive der eigenen
religiosen und kulturellen Rahmenbedingungen des Christentums. Eng mit die-
ser Aufgabe sind auch das Forschungsprogramm und die Methode der »interkul-
turellen Theologie« (u. a. Essen, 2007; Friedli, 1987; Winkler, 2007) verbunden.
Die Begegnung und Auseinandersetzung des Christentums mit nicht-christlichen
Religionen und Weltanschauungen gehort ebenso zu ihrem Aufgabenfeld wie die
theologische Reflexion nicht-westlicher Varianten des Christentums sowie die
kulturiibergreifende Untersuchung kontextueller und 6kumenischer Theologien.
Die Rekontextualisierung der kulturellen Verankerung von Theologie und die
Reflexion der Wurzeln christlicher Identitédt schlieft auch eine Analyse der je-
weils gegeniiberstehenden Kulturen und Volker mit ein (vgl. Winkler, 2007).
Ihre Methode besteht darin, die fremden und kulturspezifischen Ausdrucksfor-
men der einen christlichen Botschaft, wie sie von den verschiedenen Mitgliedern
der eigenen Kirche angenommen werden, zu reflektieren und zu analysieren
(Friedli, 1987: 182). Im Vollzug dieser Aufgabe agiert sie allerdings nicht unab-
hingig von der Auffassung und Ansicht der eigenen kirchlichen Institution und
den von der eigenen Konfession als Autorititen anerkannten Griindungsdoku-
menten bzw. heiligen Texten. Im Folgenden wird auf diese Standortbestimmung
christlicher Mission aus einer missionswissenschaftlichen Perspektive eingegan-
gen. Dabei stehen sowohl die biblisch-exegetischen Begriindungen und das
Selbstverstindnis von >Mission< aus der Sicht des Alten und Neuen Testaments
(3.3.2) als auch die historisch gewachsenen systematisch-missionstheologischen
Zielsetzungen und Konzepte von Mission (3.3.3) im Zentrum der Ausfiihrungen.

332 Biblisches Verstiindnis von >Mission«: exegetische Begriindungen

Das biblische Selbstverstindnis von der christlichen Mission wird immer dann
in Anspruch genommen, wenn es um die Deutung und Kritik der eigenen Ver-
kiindigungsmethoden, Motive und Ziele der Missionierung geht. Eine Begriin-
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dung dafiir, was Mission darstellt und darstellen soll, bedarf letztlich nicht nur
begriffsgeschichtlichen und kulturhistorischen und systematisch-theologischen
Uberlegungen, sondern auch einer Erorterung der Ideengeschichte und Vorstel-
lungswelt, wie sie in den Schriften des Alten (3.3.2.1) und Neuen Testaments
(3.3.2.2) reprisentiert sind.*

3.3.2.1 Prophetische VerheiBungen im Alten Testament

Das in den meisten Darstellungen an erster Stelle angefiihrte missionarische
Verstindnis des Neuen Testaments griindet auf der alttestamentlich-
prophetischen Endzeit- und Heilserwartung. Die Propheten hatten verhieflen,
dass Jahwes Ziel in der Geschichte darin bestehe, die Volker der Erde zu sam-
meln, um diese in sein eigenes Volk Israel zu integrieren. Dies zeigen zahlreiche
Quellen in den hinteren Propheten: So ist von einer >Wallfahrt der Volker«< in das
iiber alles verehrte, himmlische >Zion< (u. a. Jes 2, 1-4 = Mi 4, 1ff; Jer 3, 17;
Sach 8, 20f) ebenso die Rede wie vom >Konigtum Gottes< (u. a. Ps 46; 48)
(Margull, 1986: 974). Es gehort gewissermalien zum prophetischen Selbstver-
standnis, das nicht Israel allein oder Einzelne des Gottesvolkes zu den Volkern
und Nationen ausgesendet werden sollen, um diese im Namen Jahwes und in
missionarischer Absicht fiir den eigenen Glauben zu gewinnen, sondern die
Volker sollen angehalten werden, sich nach Jerusalem, dem >Nabel der Erde«
(Ez 38, 12), angezogen von der Epiphanie Jahwes und >vor den Augen der gan-
zen Welt< (u. a. Jes 52, 10) in das »heilige Land« zuriickzubegeben. Gewisserma-
Ben im »Herzukommen der Volker vollzieht sich die verheiene Gottesherr-
schaft« (Margull, 1986: 974). D. h., dass nicht die organisierte und vor allem
institutionalisierte missionarische Aktivitit die Volker der Welt vom rechten
Glauben iiberzeugen soll, sondern Jahwe diese durch seine Selbstoffenbarung zu
sich zieht und fiir diese eine neue Lebensgrundlage liefert. Jahwes Erscheinung
bringt >Licht in die Dunkelheit< und 14dt zu >Lobpreis< ein (Jes 60, 1ff). Jahwe
als Herr der Volker richtet sich mit seiner Botschaft an den ganzen Erdenkreis,
nicht nur an Israel (Jes 49, 1) und kommt in seiner eigenen Riickkehr zum Zion
an das Ziel der Geschichte mit seinem Volk Israel (u. a. Jes 52, 7-10) (ibid.). So
kann man bei Deuterojesaja nachlesen, dass am Ende der Sammlung und der

> Die Abkiirzungen in dieser Untersuchung entsprechen den Loccumer Richtlinien, einer
okumenischen Initiative. Sie liegen der Einheitsiibersetzung zugrunde. Alle Zitate wurden
im Original belassen.
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Herzuholung der Volker nach Zion das Gericht Gottes steht, auf das Jahwes Ge-
schichte mit der Menschheit hinzielt:

»Auf das endgeschichtliche Gericht Gottes lduft die Geschichte zu. Fiir dieses Gericht erhilt
Israel die Aufgabe, Zeuge zu sein; aber es ist eine beachtenswerte >missionarische< Aufgabe:
das Volk Gottes kann in seiner Blindheit und Taubheit nur passiver Zeuge sein, es représen-
tiert einzig mit seiner Geschichte Jahwes Handeln und ist als Israel uniibersehbarer Hinweis
auf seine heilige Unbedingtheit [...] Deshalb wird der Knecht Jahwes (42, 1) auch zuerst Israel
verkiindet (vgl. 40, 1-11; 52, 6ff), der Leidende fiir die > Vielen< (52, 13ff), das >Licht der Vol-
ker< (42, 6; 49, 6; 51, 4), dessen Zeugnis die Volker herbeizieht« (ibid.).

Damit besteht die missionarische Aufgabe Israels gerade darin, durch die eigene
Lebensweise und historische Tradition als mustergiiltiges Vorbild fiir Gottes
Heilsgeschichte hervorzutreten. Die missionarische Autoritit kommt allein Jah-
we zu, denn von diesem geht jegliche Missionstitigkeit aus. Dennoch steht sein
Volk weder einfach »untitig< in der Welt noch ist es bedingungslos dem Handeln
Jahwes ausgeliefert. Die alttestamentlichen Propheten dienen als >verldngerte
Arme« Gottes, der durch sie in die Welt hineinwirkt. Die Autoritit und Erhaben-
heit tiber die Ausbreitung der Glaubensiiberzeugung, der damit verbundene Auf-
trag in der Welt und die Missionstridger sind nach diesem Verstindnis noch nicht
eindeutig zu unterscheiden. Eine Verfeinerung dieses Missionsansatzes findet
sich im Neuen Testament.

3.3.2.2 Mission im Neuen Testament

Die Begriindung der missionarischen Tétigkeit des Christentums orientiert sich
im Neuen Testament vor allem am prophetischen Sendungsauftrag Jesu (vgl.
u. a. Friedli, 1991). Dieser reicht von der alttestamentlichen Auffassungen der
Sammlung der Volker iiber die ersten Erfahrungen und missionstheologischen
Uberlegungen der Apostel, die insbesondere damit beschiftigt waren, die Hei-
den und Juden mit dem Evangelium in Verbindung zu bringen, bis hin zu den
paulinischen Missionsreisen zu den >Heiden<. In diesem Abschnitt wird ver-
sucht, Antworten auf die Frage zu finden, wie das alttestamentliche Bild von der
Sammlung des Gottesvolkes Israel und der Volker mit dem Leben und Wirken
von Jesus von Nazareth zusammenhiéngt, der zuallererst den Juden und spiter
als auferstandener Christus den Nichtjuden (Heiden) begegnete. Das Neue Te-
stament ist nicht nur reich an Quellen, sondern offenbart auch ein polyvalentes
Bild von der Mission. Im Folgenden soll zunéchst auf das Selbstverstdndnis Je-
su, dann auf die apostolische Mission unter den Heiden und zuletzt auch auf
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Paulus eingegangen werden, der wohl als der prominenteste Vertreter der christ-
lichen Mission anzusehen ist.

3.3.2.2.1 Das missionarische Selbstverstindnis Jesu

Nach mehrheitlicher Meinung kniipft das Missionsverstindnis Jesu an die Erfiil-
lung der prophetischen Verheifungen im Alten Testament an (Betz, 1994: 25):
Jesus nahm sich die Sendung der Propheten zum Vorbild fiir das eigene missio-
narische Wirken am Gottesvolk Israel (vgl. Lk 4, 24-27; Mk 6, 4), z. T. wird er
sogar als der verheilene Prophet im Neuen Testament auf eine Ebene mit Moses
gestellt (vgl. z. B. Apg 3, 22ff.; 3, 37 iVm. Dtn 18, 15-22). In den Evangelien
wird das alttestamentliche Bild von der Sammlung des Volkes Israels vor den
Augen der Welt wieder aufgegriffen, nach der aufgrund der Epiphanie Gottes
der Tempel in Jerusalem zum Sammelpunkt aller Volker werden soll (vgl. z. B.
die Allegorien »Salz der Erde«, >Licht der Welt< und »die Stadt auf dem Berge« in
Mt 5, 13-16 und Mk 11, 17 nach Jes 56, 7). Auch wenn die Sammlung des Got-
tesvolkes aus Juden und Heiden durch den Dienst Jesu an den >AuBenseitern und
Geiichteten<®® der damaligen Gesellschaft exemplarisch vorbereitet wurde (z. B.
Mk 7, 15.18f.; Lk 10, 8), galt die frohe Glaubensbotschaft jedoch zuvorderst
dem Volk Israel, dem die hereinbrechende >Gottesherrschaft<« (Mk 1, 15) ver-
kiindigt wird, und nicht den >Heiden< (Mk 10, 5ff.) (ibid.).

Jesus iibte auBerdem Kritik an der jiidischen Mission (vgl. Mt 23, 15): »Sie ist
eigenmichtige Vorwegnahme der erst fiir die Endvollendung verheiflenen
Sammlung der Volker durch Gottes Tat« [Hervorhebung im Original] (Margull,
1986: 975). Ein Grund dafiir war wohl, dass das Ziel einer missionarischen Aus-
breitung des Volkes Israel bis zu diesem Zeitpunkt nicht wie gewiinscht erreicht
wurde. Jesus tritt letztlich in den Dienst fiir sein Volk, indem er sich die allegori-
schen Bilder der Gottesknechtslieder aneignet und diese auf sein Handeln iiber-
tragt:

¥ Diese Auffassung richtet sich gegen einige Ausleger, die z. B. in Mt 8, 5-13 und Mk 7, 24-
30 eine Ausnahme von dieser Regel sehen, obwohl gerade das mustergiiltige Verhalten und
der vorbildliche Glaube des Hauptmanns von Kapernaum bzw. der Syrophonizierin den
Heilswillen Gottes mit seinem Volk Israel bestitigt. Auch die Berufung und Aussendung
der >Zwolf<« (Mt 9, 35-10, 16 par) bzw. der »Siebzig« (Lk 10, 1-16) stellt im engeren Sinne
keine Mission unter den Heiden dar, obgleich die beiden Gruppen auch unter Letztgenann-
ten missionarisch titig waren (z. B. Margull, 1986: 975).
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»Die Erwartungen hinsichtlich einer missionarischen Rolle Israels wurden so nicht erfiillt.
Deshalb wird Jesus den Dienst des Gottesknechts von Jes 53 iibernommen und durch sein
Selbstopfer >fiir die Vielen«< (inkludierend = alle Menschen) das Heil der Siindenvergebung
und den neuen Bund ermoglicht haben (Mk 10, 45; vgl. Joh 3, 16; Mk 14, 22-24; Lk 24, 46f).
Diesem fiir den Messias-Menschensohn ungewdhnlichen Dienst entsprach als Antwort eine
umfassende und rasch durchzufiihrende Verkiindigung (Mk 13, 10; Lk 24, 47-49). Der univer-
sal geltende Missionsbefehl des Auferweckten (Mt 28, 19f.; vgl. Mk 16, 15f.; Lk 24, 47) steht
durchaus im Einklang mit dem Wollen des irdischen Jesus und mit dem durch die Auferwec-
kung/Erhohung von Gott heraufgefiihrten endzeitlichen Kairos (vgl. Jes 52, 1, 13-53; Lk 24,
46f.)« (Betz, 1994: 25).

Demnach beabsichtigte die Verkiindigung der frohen Botschaft in Form des
Evangeliums »als Kunde von der sich verwirklichenden Gottesherrschaft (Mk 1,
14-20; vgl. Tg. Jes 52, 7T)« (ibid.: 24), Israel zur Bufle und die Jiinger in die
Nachfolge ihres Lehrers und Meisters zu rufen (vgl. z. B. Mk 4, 23 iVm Jes
61, 1). Diese Erkenntnis untermauern auch verschiedene historische Daten:

»Das Ziel der missionarischen Sammlung Israels wird auch durch die sicher historische
Zwolfzahl der Jinger (Mk 3, 14; Mt 19, 28; vgl. I Kor 15, 5) sowie durch das Berufungswort
von den >Menschenfischern< (Mk 1, 17 par.) angezeigt. Historisch ist auch deren Aussendung
durch den irdischen Jesus (Mk 3, 15f.; vgl. Mt 10, 1-42; Lk 9, 1-6; 10, 1-20), denn in den
Aussendungsberichten erscheinen Angaben, die sich nicht mit der nachosterlichen Mission
der Gemeinde decken, so etwa der Auftrag, die Gottesherrschaft zu verkiindigen und Damo-
nen auszutreiben, sowie die Beschriankung dieses Dienstes auf das Volk Israel (Mt 10, 5-8)«
(ibid.).

Andererseits werden schon hier die drei Grundsitze des semitischen Botenrechts
sichtbar: Delegation, Bevollméichtigung und Reprisentation (ibid.): Der Bote
wird wie der Sendende behandelt. Die paarweise ausgesandten Jiinger wirken
wie ihr Meister, in seinem Auftrag und als Stellvertreter durch seine Aussendung
(Mt 10, 40-42). Spiter werden sie sogar als >Apostel< (lat. Gesandte) bezeichnet
(z.B.Lk 6, 13; Mk 6, 30; Mt 10, 2). Gegen diesen Befund aus dem synoptischen
Vergleich der >ersten< drei Evangelien scheint allerdings Joh 12, 20-32 zu spre-
chen:

»Griechen kommen (als Vertreter der Heidenwelt), um Jesus zu sehen, und angesichts dieser
Tatsache wird erklért, daB die Zeit des Gerichts gekommen, da3 mithin nun Eschaton ist. Fiir
die Frage nach der Begriindung und Ziel der Mission ist diese Stelle besonders aufschluf3-
reich, weil sie vom alttestamentlichen Aspekt der endgeschichtlichen Mission Gottes her die

neue Situation erhellt, die mit dem BuBruf Jesu an Israel seiner Vollmacht zur Siindenverge-
bung (Mk 2, 1-12 par) und mit der Proklamation vom Ende des alten Aons Mt 11, 5; 12,28
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par) eingetreten ist. Des Endes wegen und um des zum Ende hin verheilenen Herzukommens
der Heiden willen ist Jesus zu Israel gesandt« (Margull, 1986: 975).

Jesus verheilit die Auferstehung der Heiden (Mt 11, 22-24 par; 10, 15). Im
Kreuz Jesu Christi ereignet sich Gottes Gericht an Israel und den Volkern. Das
Kreuzesgeschehen bewirkt, dass »>die vielen< vom kommenden endzeitlichen Ge-
richt freigesprochen werden (vgl. Mt 25, 34). In diesem Sinne betont beispiels-
weise Margull (1986: 975), dass sich im »Karfreitags- und Ostergeschehen [...]
die eschatologische Gottesherrschaft, und zwar in ihrer ganzen Konsequenz, fiir
die Okumene (Phil 2, 10f.; Jes 45, 20-24)« ereignet hat. Jedoch kommt es nicht
dazu, denn das auserwihlte Volk Israel verwirft seinen Erretter (z. B. Mk 6, 1-6
par) und damit auch sich selbst (u. a. Mt 8, 12). Der Verworfene geht nicht in die
Welt der Heiden, um diese anschlieBend zu missionieren, sondern setzt seinen
Weg in Jerusalem im Angesicht des nahenden Kreuzestodes fort. »Das Kreuz ist
die Begriindung der Mission (Joh 12, 24.31f.), das Gericht >fiir viele<« (Mk 14,
24; vgl. Jes 53, 11f.), in dem Gott mit der ganzen Welt handelt (Joh 11, 52)«
[Hervorhebung im Original] (ibid.: 976).

Die Berufung der Jiinger wird nach dem Erlebnis von Kreuzigung und Auferste-
hung Christi durch diesen bestitigt (Mt 28, 18-20; vgl. parallel Lk 24, 46-49;
Joh 20, 21-23; Apg 1, 8; Mk 16, 15-18). Im Missionsbefehl des Auferstandenen
wird der Auftrag der Jiinger auf die gesamte Okumene ausgedehnt (u. a. Rom
10, 12). »DaBl es um (>zentrifugale<) Sendung geht, freilich um Sendung zur
Sammlung, daB die verheilene Sammlung der Volker nur im Anbruch geschieht,
zeigt die Spannung, in die die Mission im Endgeschehen gestellt und von der sie
ganz und gar charakterisiert ist« (ibid.). Die Mission geschieht im >schon-jetzt«
des von ihr zeichenhaft angedeuteten Endes im Angesicht des >noch-nicht< ver-
heiBlenen Endes, das allein Gott kennt und vorhersieht (vgl. Mt 24, 14): »Die
Sendung ist der Anbruch der in der Endvollendung stehenden Sammlung (vgl.
Mt 24, 31); ihr Vollzug hat darauf wesenhaft Bezug, ohne aber einfach Entwick-
lung oder Bedingung fiir die Endvollendung zu sein« [Hervorhebung im Origi-
nal] (ibid.). Sie begleitet damit die Christenheit in der Zeit zwischen dem Ge-
schehen am Kreuz und der Parusie bzw. Wiederkunft des Gottessohns, mithin
durch die gesamte Heilsgeschichte (u. a. Lk 21, 24). Mission griindet sich daher
vom zukiinftigen Ende und von der Gegenwirtigkeit des anwesenden
Auferstandenen her (in Joh 20, 21f).
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3.3.2.2.2 Die apostolische Mission

Gegeniiber dem Selbstverstindnis Jesu griindet das biblische Verstindnis zwei-
tens auch auf dem Wirken der Apostel. Die apostolische Mission beginnt mit der
Versammlung der »neu berufenen und mit dem heiligen Geist begabten Apostel
(Act 1,4.13f,; 2, 1-47)«, die die »Kontinuitit hinsichtlich der Lehre (2, 42; vgl.
Gal 2, 2) und der Lebensgemeinschaft mit dem Meister (1, 21f.; 2, 42.46f.)«
bewahren wollten und sich an die »kultische und rituelle Tradition des Juden-
tums (vgl. Act 10, 14)« hielten (Betz, 1994: 25). Ihre fromme Lebensweise
machte bei der jiidischen Bevolkerung einen besonderen Eindruck (Apg 2, 46f.),
obschon ihr missionarisches Auftreten von der Obrigkeit auch als Provokation
aufgefasst wurde (Apg 3-5; 12, 1f.). Die Apostel wurden durch ihre Begegnung
mit dem Auferstandenen berufen und

»dazu erwihlt, die Heilsbotschaft in der Kraft Gottes (Gal 2, 8) auf Lebenszeit und im 6ku-
menischen MaBstab auszurichten, bis zur Wiederkunft des Herren (Mk 13, 10; Act 1, 8). Das
von Schrift und Geist erhellte Christuszeugnis war als solches eine missionarische Botschaft
(vgl. Lk 24, 45-48; Rom 1, 1-5). Das Kreuz des Messias wurde ja von Jes 53 her als ein >fiir
uns«< geschehenes Heilsereignis und darum als Evangelium Gottes verkiindigt« (ibid.: 26).
Der Gottessohn wird als der >heilige Knecht Jesus< (Apg 4, 30) bzw. als Gottes-
knecht (Apg 4, 10-12; 10, 39-43 iVm. Jes 53, 1) angesehen. Die prophetischen
Endzeitreden werden regelméBig in Anspruch genommen, um eine geschichtli-
che Begriindung und Entwicklung der Mission aufzuzeigen, welche durch das
Wirken Jesu Christi zur Fortsetzung und Erfiillung der Sendung der Propheten
fiihren soll (vgl. z. B. Apg 10, 43; 17, 2f.; Rom 1, 2). Die missionarischen Akti-
vitidten unter den Heiden gingen von den aus Jerusalem vertriebenen »Grie-
chisch sprechenden, gldubig gewordenen Diasporajuden um Stephanus« (ibid.)
aus, die auch als »Hellenisten« bezeichnet werden, und richteten sich an die der
Synagoge Nahestehenden.

»Anders als die zunichst eher konservativen >Hebréer<, d.i. die Araméisch sprechenden Ju-
denchristen, kniipften die Hellenisten an kritische Punkte in Lehre und Wirken Jesu an, z. B.
an das radikal verstandene Liebesgebot und an die ohne Riicksicht auf rituelle Reinheit er-
folgte Zuwendung zu den Auflenseitern« (ibid.).

Zu deren missionstheologischen Einsichten zidhlen u. a. die Ablehnung der Be-
schneidung (Gal 2, 3), des Opferkultes im Tempel (Apg 7, 41-50), die Interpre-
tation des Kreuzes und Auferweckung Jesu im Lichte der Gottesknechtfigur
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(Jes 53 in Apg 8, 32-25) und die Vorstellung vom Auferstandenen als den Retter
vor dem Gericht Gottes (1 Thess 1, 9f.). Eben

»deshalb wurde das Heil an den Glauben gebunden (vgl. Jes 53, 1) und nicht an die Erfiillung
des Gesetzes. Der Siihnetod des messianischen Gottesknechtes verpflichtete zur Verkiindi-
gung von Gottes rettender Macht und gerechtmachender Gerechtigkeit (Lk 24, 46f.; Jes 53,
1.11)« (ibid.).

Dieses Christuszeugnis widersprach offenbar der jiidischen Frommigkeit, be-
sonders den iiberlieferten Traditionen im Tempelkult und der Auslegung der
Thora. Dies sei der Grund dafiir gewesen, dass Stephanus wegen Gottesldste-
rung angeklagt, gesteinigt und begraben sowie die Hellenisten aus Jerusalem
nach Samaria und Judia verstreut wurden (Apg 7, 54-8, 3) (ibid.). Einer Aner-
kennung der Missionierung unter den Heiden ging eine die gesamte spitere Ge-
schichte der Christenheit prigende theologische Auseinandersetzung iiber ein-
ander widerstreitende Interessen voraus. Als auseinandersetzungsbediirftig
erschien dem Jerusalemer Jiingerkreis der gemeinsame Gottesdienst und das
Abendmahl von Judenchristen und Heiden, obwohl letztere Gruppierung den
Beschneidungsritus, die Speise- und Reinheitsgebote nicht als so wichtig erach-
tetet haben. Das Apostelkonzil (Apg 15, 12.19) entschied zunéchst, dass beide
Glaubensgruppen nicht nur eine gemeinsame Lebens- und Gottesgemeinschaft
bildeten und beide aufgrund des iiber sie ausgegossenen Heiligen Geistes gerei-
nigt seien (Apg 15, 9). Aulerdem wurde festgestellt, dass Speise- und Rein-
heitsgebote keine Voraussetzung fiir Gottesdienst und Abendmahl darstellen. In
der Begriindung der Konzilsentscheidung heif3it es, dass Gott in der Endzeit kei-
nen Unterschied zwischen Juden und Heiden mache, ebenso wie damals, als
Gott sich durch den Heiligen Geist den Heiden bereits einmal zugewandt hatte
(Apg 15, 8f.) und deren Missionierung in seinen Hinden lag (Apg 15, 16-18).
Die Heiden mogen sich aber vom Goétzendienst, der Unzucht, Ersticktem und
Blut fernhalten (sog. »Aposteldekret< in Apg 15, 22-28) (ibid.: 27). Die Forde-
rung der Beschneidung wird nicht zur Auflage gemacht, da jeglicher Gesetzes-
gehorsam abgelehnt wurde. Paulus konnte spéter sogar behaupten, dass der Apo-
stelkreis in Jerusalem ihm keinerlei Auflagen fiir die Mission unter den Heiden
auferlegt habe.

3.3.2.2.3 Leben und Werk des >Heidenapostel< Paulus

SchlieBlich drittens soll nun noch auf den wohl prominentesten Missionar im
Neuen Testament eingegangen werden, der sich sowohl mit dem Missionsver-
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standnis Jesu als auch mit der Missionsauffassung der anderen Apostel im Laufe
seines Lebens und Wirkens verschiedentlich auseinandergesetzt hat. Der geistige
Ursprung der Missionsarbeit des >Heidenapostels< Paulus (Rom 11, 13) kann in
seiner Berufung gefunden werden (u. a. Gal 1, 15f.; Apg 22, 21). Seine Konver-
sion zum Christentum hielt ihn aber nicht davon ab, auch in die Synagogen ein-
zutreten, um dort das Evangelium zu predigen (R6m 1, 16). Nach dem Apostel-
konzil hat er seine >Heidenmission< mithilfe verschiedener Mitarbeiter in
Teamarbeit durchgefiihrt, hiufig unter existenziell bedrohlichen Bedingungen,
wie z. B. Verfolgung, Krankheit, Bedringnis und schmerzhaften Erfahrungen
am eigenen Leib sowie aufgrund personlicher Betroffenheit von der >den Glau-
benden errettenden Gotteskraft< (u. a. 1 Kor 1, 18-25; 2 Kor 12, 7.9.10). Seiner
Tétigkeit als Apostel kam Paulus sowohl standortgebunden in den Hauptstidten
der romischen Provinzen als auch als Wanderprediger nach. Die von den Hei-
denchristen erbetene Kollekte kam stets der Gemeinde in Jerusalem zugute
(Gal 2, 2.10). Nach Aufenthalten in Arabien, Damaskus und Antiochia fiihrte er
drei Missionsreisen im Mittelmeerraum und im Vorderen Orient durch (vgl. [1]
Apg 13,2-14, 28; [2] 15, 40-18, 22; [3] 18, 23-21, 17). »Wihrend dieser ganzen
Zeit (49-57 n. Chr.) verfolgte Paulus das Ziel, die Okumene zu missionieren, d.
h. das Evangelium iiber Illyrien hinaus (R6m 15, 19) von Rom aus bis nach
Spanien zu bringen (Rom 15, 23f.28)« (ibid.: 28). Seinen Missionsauftrag
verstand Paulus als eine Fortfithrung des Wirkens Jesu und der Verkiindigung
der Botschaft des Auferstandenen. Seine Missionsstrategie orientierte sich an
Jes 52, 13-53, 12 als >Wort vom Kreuz< (1 Kor 1, 18) und als >Wort von der Ver-
s6hnung« (2 Kor 5,19). Sein Verstindnis als Apostel liegt in seinem Berufungs-
erlebnis begriindet: Allein aus Gnade hat er dieses Amt empfangen und aller
Welt soll das Evangelium verkiindigt werden (Rom 1, 1-7.14-17). Seine Mission
gilt den Juden wie den Heiden:

»Der Apostel sah in Christus den endzeitlichen Adam und Vater einer neuen Menschheit, die
von den Folgen des Siindenfalls erlost ist (Rom 5, 12-21; I Kor 15, 21f). Und die Kirche ist
als >Leibe Christi< aus diesem endzeitlichen Adam erbaut, so wie Gott Eva aus dem ersten
Adam erbaut hatte (vgl. Il Kor 11, 2f.; Eph 5, 25-33; Gen 2, 22f.). Es gibt deshalb »in Chri-
stus< keinen Unterschied zwischen Juden und Heiden (Gal 3, 28); der Verkiinder des Evange-
liums als das Werkzeug, das Gott fiir den Bau der Kirche und die Erlosung der Schopfung
gebraucht. SchlieBlich bestimmt die Ausschau auf die baldige Ankunft des Herrn (vgl. I Kor ,

5; 16, 22) und auf die Aufrichtung seiner Herrschaft auf Erden (I Kor 15, 25-27) den 6kume-
nischen Umfang und die rasche Durchfiihrung der Mission; sie muf3te vor Gottes Gericht ver-
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antwortet werden (I Kor 3, 12-15; 4, 3-5). Juden wie Heiden sollten vereinigt werden zum
Lobpreis Gottes (Rom 15, 9-17)« (ibid.).

Nach paulinischer Ansicht wiirde in der alleinigen Missionierung unter den Ju-
denchristen eine theologische Verkiirzung entstehen, denn durch die Hinzunah-
me der Heidenmission wird gerade erst die Rettung Israels ermdglicht (vgl. u. a.
Rom 11, 25f). Viele Hindernisse, Anfechtungen und der Unglaube eines Grof3-
teils seiner unmittelbaren Antagonisten brachten ihn nicht von seiner tiefensin-
nigen Glaubensiiberzeugung ab (1 Kor 1, 23). Zu allen Zeiten verstand er sich
als der von Gott bekehrte Jude und zum Aposteldienst Berufene, der auf die
Epiphanie Gottes vor den Augen der Welt wartet. Die Heidenmission ist seiner
Meinung nach der Wegbereiter fiir das Heil an Israel:

»Das Evangelium, das zuerst den Juden verkiindigt und von diesen abgewiesen wird, lauft zu
den Heiden weiter und gereicht diesen zum Heil [...] Wenn die von Gott festgelegte Vollzahl
glaubender Heiden erreicht sein wird, erfolgt die Parusie des Christus und die Rettung Israels
[...] Das bekehrte Israel wird den noch verbliebenen Rest der Heiden sowohl durch eine vor-

bildliche Existenz im Sinne von Jes 2, 2f. eifersiichtig machen als auch durch Missionierung
gewinnen (Jes 49, 6; 56, 6f.), da sich Gott aller Menschen erbarmen will« (ibid.: 29).

Die Verheiungen des Alten Testament werden damit durch Christus und die
Apostelmission vervollkommnet. Darin zeigt sich auch der universale Geltungs-
anspruch christlicher Mission: Am Ende sollen das Gottesvolk Israel und die
anderen Volker (die Heiden) gerettet werden, unabhéngig von ihren Entbehrun-
gen und mehr oder weniger intensiven Anpassung an die Kultur der Anderen
und Fremden:

»Paulus hat zwar mehr gearbeitet als seine Mitapostel, aber anders als diese wollte er auf eine
Versorgung durch die Gemeinden verzichten (I Kor 9, 4-18). Dem Evangelium von der Gnade
Gottes entspricht die umsonst gegebene Verkiindigung (I Kor 9, 18; Mt 10, 8), desgleichen

das Sich-Anpassen des Verkiindigers an seine Horer, seien es gesetztesgebundene Juden oder
gesetzesfreie Heiden (I Kor 9, 19-22)« (ibid.: 29f).

Auch in den nachpaulinischen Schriften, die die Mission als 6kumenische Ange-
legenheit betrachten, galt weiterhin, dass die gesamte Lebensform eines Christen
als Zeugnis und Vorbild fiir die Gemeinde betrachtet wird, mithin die eigene Le-

bensweise als missionarisches Mittel zur Bekehrung der Anderen diente (ibid.:
30).
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333 Ziele christlicher Mission: systematisch-theologische Begriindungen

schiitzt [c] Verlag Dr. Kova& GmbH

3.3.3.1 Eine Typologie missionstheologischer Konzepte

Konzepte davon, mit welchem Ziel und in welcher Absicht die christliche Bot-
schaft verbreitet werden und was Mission bezwecken soll, sind den unterschied-
lichen Erfahrungen und der die missionarische Praxis begleitenden Reflexion
einer iiber Jahrhunderte gewachsenen historischen Tradition zu verdanken. Seit
Anbeginn der Aufnahme dezidierter missionarischer Aktivititen haben sich die
Praktiker und Theoretiker christlicher Mission mit der Frage auseinandergesetzt,
wie kompatibel oder inkompatibel, angemessen oder unangemessen, glaubwiir-
dig oder unglaubwiirdig die jeweils gewihlte Missionsstrategie fiir die Verbrei-
tung der christlichen Botschaft in der Begegnung mit >Nicht-Glaubigen« ist.
Theologen haben sich auch damit beschiftigt, wie das Gotteswort den Anderen
und Fremden verstindlich gemacht werden kann. Denn seit jeher ist Mission
und missionarisches Handeln mit anderen kulturellen Lebensformen, Religionen
und Weltanschauungen konfrontiert und konkurriert an verschiedenen Orten mit
deren Sinnangeboten, Motiven und Lebensansichten. Sowohl unter protestanti-
schen als auch unter katholischen und orthodoxen Theologen wurden bereits
mehrfach Konzepte, Theorien und Losungsvorschlige fiir eine Beantwortung
dieser Fragestellung formuliert, die zu einer breiten und mittlerweile kaum iiber-
schaubaren Fiille an Handbiichern, Lehrbiichern, Tagungsbinden, Monografien
etc. gefiihrt haben.

Aus der Vielzahl an Beitrigen kann hier nur ausgewéhlt und dezidiert auf ein-
zelne Aspekte hingewiesen werden. An herausgehobener Position steht nach wie
vor in diesem Kontext das Lebenswerk von David J. Bosch Transforming Missi-
on: Paradigm Shifts in Theology of Mission (1991), der aufgrund seiner histori-
schen Analysen der christlichen Tradition fiinf missionstheologische Paradigmen
entwickelte, um damit die Entwicklung des Missionsverstindnisses des westli-
chen Christentums und der damit verbundenen Herausforderung fiir die >post-
moderne« Lebenswelt zu erkldren und zu beschreiben (fiir eine iiberblickartige
Darstellung der Studie von Bosch vgl. Nussbaum, 2005). Eine Untersuchung
von Missionskonzeptionen aus nicht-westlicher Perspektive findet sich u. a. in
Francis Oborji Concepts of Mission: The Evoluation of Contemporary Missiolo-
gy (2006). Unter den deutschsprachigen missionstheologischen Ubersichten ist
noch Henning Wrogemanns Werk Mission und Religion in der Systematischen
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Theologie der Gegenwart: Das Missionsverstindnis deutschsprachiger prote-
stantischer Dogmatiker im 20. Jahrhundert (1997) zu nennen, das das Missions-
verstdndnis einiger fithrender deutscher Dogmatiker des 20. Jahrhundert unter-
sucht, um mithilfe von deren Ansichten ein dialogisches Verstindnis von
Mission zu identifizieren (fiir einen Uberblick vgl. Biirkle, 1994; Sundermeier,
1987). Die in diesen und anderen Publikationen beschriebenen Konzepte werden
im Folgenden hinsichtlich der Ziele christlicher Mission befragt, die sich im
Laufe der Missionsgeschichte und Religionsgeschichte sowie in der wissen-
schaftlichen Auseinandersetzung mit diesen entwickelt haben. Antworten auf die
obige Fragestellung sind von fundamentaler Bedeutung fiir das Selbstverstind-
nis der christlichen Religion und der institutionell verfassten Christenheit (ergo
ihrer universalen Kirche), weil damit deren prinzipielle Daseinsberechtigung
tiberhaupt zusammenhéngt. Auf eine vertiefte wissenschaftliche Auseinanderset-
zung mit solchen konzeptionellen Differenzierungen hat sich im Rahmen missi-
onswissenschaftlicher Untersuchungen die Missionstheologie spezialisiert. Die
Schwerpunkte und Akzente ihrer Auseinandersetzung mit den Zielen und Moti-
ven von Mission sind im Laufe der Missions- und Kirchengeschichte jeweils
unterschiedlich gesetzt worden, was nicht nur auf das jeweils abgeleitete Ver-
stindnis von Kirche und auf die Variationen bei der Interpretation einschligiger
biblischer Texte sowie auf die dogmengeschichtliche Entwicklung zuriickzufiih-
ren ist. So kann man sich der Theologie der Mission sowohl aus einer >trinitari-
schen< und >christologischen« als auch aus einer »ekklesiologischen« Perspektive
nihern (u. a. Friedli, 1991). Diese drei Perspektiven gilt es im Folgenden in ihrer
gemeinsamen Wirkung und méglichen Uberschneidung zu untersuchen.

In den mittelalterlichen Schriften wurde mit den Begriffen »missio« bzw. >mis-
siones< vorwiegend die Vorstellung von der >Trinitdt< (Joest, 1995-1996) ver-
bunden, um damit die >innergéttliche Dynamik«< des sich selbst entduBernden
Gottes zu betonen, folglich:

»in der schopferischen Kraft Gottes, in der erlosenden Menschwerdung Gottes durch Jesus
Christus (Neu-Schopfung) und in der pfingstlichen Manifestation von Gottes Geist. [...] So ist
Mission zuerst ein kontemplatives Verstehen-Suchen und ein liturgisches Anerkennen der

Heilsintention Gottes in der Welt mit ihren Volkern, Kulturen und Religionen« (Friedli, 1991:
375).

Diese kulturallgemeine, ethnozentristische Perspektive des die gesamte
Menschheit umfassenden Heilshandelns Gottes wird insbesondere in der oku-
menischen Diskussion um die Auseinandersetzung mit der »missio Dei« wieder-
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holt reflektiert (vgl. insbesondere 3.3.3.6 und 3.3.3.7). Die Mission stellt fiir die
Kirche ein existenzielles Ereignis dar. Sie kann nicht als eine Art Sonder- oder
Nebenauftrag abgetan werden (u. a. Biirkle, 1994; Friedli, 1991). Aus einer >ek-
klesiologischen«< Perspektive wird die missionarische Ausbreitungsbewegung der
christlichen Religion seit jeher als eine universale Praxis ihrer Kirche aufgefasst.
In Form der institutionalisierten christlichen Kirche(n) wird die Heilsgeschichte
Gottes mit seinen Geschopfen kontinuierlich fortgeschrieben. Das Heilshandeln
Gottes wird begriffen als dessen Hinwendung zu der von ihm »erschaffenen und
spiiter abgefallenen Menschheit« (Biirkle, 1994: 59). Dies stellt im Ubrigen auch
einen wesentlichen Aspekt des christlich-orthodoxen Missionsverstindnisses
dar: Kirche wird demnach als die Gemeinschaft zwischen Menschen und Gott
und als Ort des Heilshandelns Gottes betrachtet (Oborji, 2006: 79). Missionari-
sches Handeln wird mithin in diesem Geschehen situiert und als eine reziprok
auf das Heilshandeln bezogene Verkiindigung der erfahrenen Zuwendung Gottes
begriffen. Gottes »universalen Heilswillen gemdfl ist Mission ein Entspre-
chungshandeln im Nachvollzug des so Geschehenen« (Biirkle, 1994: 59). Nach
dieser Auffassung riickt letztlich der Mensch als das vom géttlichen Heilswillen
betroffene Individuum ins Zentrum der historischen Entwicklung. Das personale
Selbstverstindnis und Weltverhiltnis des Individuums bleibt davon nicht unbe-
rithrt. Mitunter ist sogar das Bekenntnis eines >Glaubenden< zum christlichen
Glauben uns die Konversion (3.3.3.2) von einer anderen Religion, Ideologie
oder Weltanschauung zum Christentum mit einer Aufhebung der kulturellen,
sozialen und individuellen Grenzen verbunden:

»Die von Christus den kirchlichen Gemeinschaften anvertraute Mission ist deshalb keine Au-
en- und Nebenaufgabe, sondern Existenzgrund der Kirche. Nicht die Kirche definiert die
Mission, sondern die Mission definiert den Ort (Abwesenheit von Hoffnung und Schalom)
und den Stil (Koinonia, Diakonia, Kerygma, Evanglisation, Entwicklungsarbeit, zwischen-

kirchlicher Dienst, Anbetung und Widerstand usw.), wo und wie sie >Sakrament des Friedens<
werden kann« (Friedli, 1991: 376).

Durch die >christologische«< Perspektive, die besagt, dass die christliche Mission
auf dem Glauben an die Menschwerdung Christi griindet, wird dieser Aspekt
noch entscheidend erweitert. Das missionarische Verstindnis der christlichen
Kirche wird unmittelbar zuriickgefiihrt auf den Verkiindigungsauftrag Jesu
Christi, welcher — ganz im alttestamentlich-prophetischen Sinne — primér als
Sammlung des Volkes Israel verstanden wird. Seine Tat- und Wortmission rich-
tet sich an die gesamte Menschheit jenseits kultureller und sozialer Grenzzie-
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hungen und begreift sich als »Interpretation der Geschichte Gottes mit Israel und
mit den Volkern im Lichte dieses sie erfiillenden Menschheitsereignisses«
(Biirkle, 1994: 59). Christliche Mission kann damit verstanden werden als eine
Reprisentation der sich in der Geschichte Gottes an dem Volk Israel und im
Lichte der Menschwerdung Christi vollziehenden Zuwendung zu den anderen
Volkern, Nationen und Kulturen (ibid.). Auch die Apostel — an prominentester
Stelle Paulus — berufen sich bei der Begriindung und Verteidigung des von ihnen
in die Welt Gesetzten und Verkiindeten eben auf diese Tradition als sog. »>Stell-
vertreter Christi< (u. a. 2 Kor 5, 20). In einem dhnlichen Verhiltnis zum Heils-
plan Gottes steht schlieBlich auch die christliche Kirche, wenn sie sich seit jeher
als eine Botin, (Ver-)Mittlerin und Tradentin des Glaubens an die Menschwer-
dung Christi beruft. Eben in der Wahrnehmung dieser missionarischen Aufgabe
und durch ihren Bezug auf die >letzten Dinge« erfiillt die christliche Kirche eine
»geschichtlich-beispielhafte und eschatologisch-befreiende und mithelfende
Funktion< (Grundmann, 1973) zwischen Kreuzesgeschehen und endzeitlicher
Parusie Christi. In dieser Hinsicht verbinden sich die >christologische< und >ek-
klesiologische« Perspektive:

»Es ist die Bewegung aus der verheilenen Endgiiltigkeit in die geschichtliche Bedingtheiten
der Gegenwart. Dem Wesen des Glaubens entsprechend ist sie die Vorwegnahme des Neuen
unter den Bedingungen des geschichtlich noch Vorldufigen. Insofern triagt sie Zeichencharak-
ter. Was sie im Sinne ihres Auftragsverstdndnisses zu bewirken und zu erreichen vermag,
weist notwendig immer wieder iiber sich hinaus. So bleibt das missionarische Prinzip Grund
jenes dynamischen Elementes, das die Kirche entgegen Beharrungsvermogen und Lagermen-
talitdt aufbrechen laBt (Hebr 13, 13f.), sie von einseitigen und vorschnellen Allianzen mit

Zeittendenzen freihilt und ihren Horizont den dominanten Eingrenzungen in das blofl Ge-
genwirtige entreift« (Biirkle, 1994: 59).

Das Wesen dieses antizipatorischen Charakters der christlichen Kirche sei, so
Biirkle, das >Geheimnis Gottes< (Eph 5, 32) im in dieser Welt >verborgenen
Christus< (Kol 3, 3) (ibid.). In einem strengen Sinne konnen demnach die Glau-
bensbotschafter den Erfolg oder Misserfolg, die Annahme oder Ablehnung ihrer
Glaubensbotschaft weder vorherbestimmen noch bewirken. Vielmehr ist Missi-
on eine durch die gottliche Autoritidt fremdbestimmte Handlungsweise im Mo-
dus der Ausbreitung der christlichen Religion. Die Mission der Kirche hat dem-
zufolge die Aufgabe,

»durch ihren umfassenden Zeugendienst diesen Zusammenhang aufzuzeigen. Sie wird damit

zum Hermeneuten der religiosen Antworten, die Menschen vor und auerhalb der christlichen
Wahrheit — unter Umstidnden auch im Widerspruch zu ihr — auf die Grundfragen nicht allein
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ihres Lebens, sondern der Welt und des Kosmos gefunden haben. Der Begriindungszusam-
menhang der christlichen Mission ist darum auch in diesem >hermeneutischen Zirkel< zu se-
hen. In ihm geht es um die Widerherstellung des von Anfang an (Gen 1, 27) der Menschheit
eigenen Gottesverhiltnisses und um seinen Aufweis in den geschichtlich bedingten Nieder-
schldgen in den Religionen und deren Unterstellung unter das Kriterium >Gott in Christus<«
(ibid.: 60).

Im Folgenden werden einige ausgewéhlte historische Modelle, Strategien und
Formen von Mission vorgestellt, die in besonderer Weise immer noch die ge-
genwirtige Diskussion iiber die Begriindung christlicher Mission mitprigen.
Darin zeigt sich einmal mehr, dass sich sowohl die christologische, trinitarische
und auch ekklesiologische Perspektive fiir die theologische Erkldrung und Be-
griilndung von Mission heranziehen lassen (vgl. Tabelle 1). Dazu zdhlen im Ein-
zelnen die missionstheoretischen Ansitze >Mission durch Bekehrung« (3.3.3.2),
»Mission als Gemeindegriindung und -wachstumc« (3.3.3.3) und >Mission als kul-
turelle Anpassung< bzw. >Inkulturation< (3.3.3.4). Mission kann aber auch als
»Dialog mit den anderen Religionenc< (3.3.3.5), als allumfassender Gottesdienst,
dem >missio Dei< (3.3.3.6), als >6kumenischer Dialog« (3.3.3.7), vor dem Hin-
tergrund >kontextueller Theologien« (3.3.3.8) und als >Entwicklungszusammen-
arbeit« (3.3.3.9) verstanden werden:

Mission als Missionsziele Vertreter/ Insti-
tutionen

Existenzielle Personliche »Bekehrung« zum christlichen Glauben |Josef Schmidlin
Wandlung durch | mit dem intendierten Ziel der Errettung des >Seelen- |Thomas Ohm
Bekehrung heils< Karl Miiller
(3332 Gustav Warneck
Gemeindegriin- |Kirchpflanzung nach volkskirchlichem Charakter Pierre Charles
dung und Ge-  |und zahlenméfige Forderung der Griindung von Joseph Masson
meindewachs- |Lokalkirchen und Evangelisierung der Volker André Seumois
tum Donald A. McGa-
(3.3.3.3) vran
Kulturelle An- | Unter >Anpassung< wird der Export einer spezifi- Angel S. Herndn-
passung und schen westlichen kulturellen Version des Christen-  |dez Louis J. Luz-
Inkulturation tums in die nicht-westliche Welt verstanden. >Inkul- |betak
(3334 turationc stellt demgegeniiber den kulturellen Hendrik Krdmer

Transformationsprozess und die Anverwandelung Eugene A.Nida

des christlichen Glaubens an die fremde Kultur vor

dem Hintergrund eines Aufeinandertreffens christli-

cher Traditionen auf andere, nicht-christliche Lokal-

religionen bzw. Regionalkulturen dar.
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Dialog mit ande-
ren Religionen
(33.35)

Die Dialogféhigkeit des Christentums mit anderen
Religionen und Weltanschauungen wird insbesonde-
re im Konzept der >Theologie der Religionen« disku-
tiert, welche sich in zwei Dialogmodelle gliedert:
»>Assimilations- bzw. Anpassungsmodell« (3.3.3.4)
und das >Substitutionsmodell<, in dem die ehemalige
Religion der >Missionsobjekte< abgelegt und ersetzt
wird durch den christlichen Glauben.

Karl Rahner
Paul F. Knitter

Missio Dei und |Bezeichnet die missionstheoretische Ansicht von der | Walter Freytag
Gottes Heilshan-|>Aktivitit< der Autoritit Gottes, welche sich in der Georg F. Vicedom
deln Person Christi in der diesseitigen Welt offenbare: Johannes C.
(3.3.3.6) * >heilsgeschichtliches< Modell: Mission ist auf Hoekendijk
eine sichtbare Verdnderung in der Gemeinschaft |Johann Baptist
der Gldubigen in der diesseitigen Welt bis zur Metz
Wiederkunft Christi ausgerichtet; Jiirgen Moltmann
* verheiBungsgeschichtliches< Modell: nicht die Hans J. Margull
Sendung des Sohnes und die vom Heiligen Geist | Walter J.
initiierte Sendung der Kirche steht im Vorder- Hollenweger
grund, sondern Mission wird verstanden als ein
Pradikat Gottes: >Gott ist ein missionarischer
Gott« (Hoekendijk).
Okumenischer | Unter >6kumenisch< werden alle jenen Diskurse zu- | Okumenischer Rat
Dialog sammengefasst, die sich mit den miteinander kon-  |der Kirchen
(3.3.3.7) kurrierenden missionarischen Aktivititen der ver- Papstlicher Rat
schiedenen christlichen Konfessionen bzw. den Interreligiosen
Denominationen beschiftigen, um die Zusammen- | Dialog

arbeit in den Missionsgebieten zu ermoglichen und

miteinander abzustimmen, was sich u. a. in den ver-

schiedenen 6kumenischen Konferenzen und

Grundsatzerkldrungen widerspiegelt:

¢ Missionskonferenz in Chiang Mai (1977): Leitli-
nien zum Dialog mit Menschen verschiedener Re-
ligionen und ldeologien;

* Erster internationaler Kongress fiir Weltevangeli-
sation (1974): Lausanner Verpflichtung zur
Evangelisation;

¢ Papst Paul VI. (1975): Evangelii Nuntiandi;

¢ Zweite internationale Konferenz der Lausanner
Bewegung in Manila (1989): Manifest von Mani-
la;

¢ Papst Johannes Paul II. (1990): Redemptoris Mis-
sio;

¢ Pipstlicher Rat fiir den interreligiosen Dialog und
die Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker (1991): Uberlegungen und Orientierun-
gen zum interreligiosen Dialog und zur Verkiin-
digung des Evangeliums Jesu Christi,

* Erkldrung zwischen Evangelikalen und Romisch-
Katholischer Kirche (1994): Evangelicals and

RoOmisch-Katho-
lische Kirche und
Pontifikat
Lausanner Bewe-
gung
Lutherischer Welt-
bund
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Catholics Together. The Christian Mission in the
Third Millennium (Neuhaus, 1994);
¢ Dialog zwischen Romisch-Katholischer Kirche
und Lutherischem Weltbund: Joint Declaration
on the Doctrine of Justification (1999).
Kontextuelle Diese sind darum bemiiht, die theologischen bzw. Okumenischen
Theologie christologischen Perspektiven als lebendige Ent- Vereinigung von
(33.3.8) wicklungen vor dem Hintergrund der eigenen regio- |Dritte-Welt-
nalspezifischen kulturellen Erfahrungen, soziokultu- | Theologinnen und
rellen, politischen und 6konomischen Situationen Theologen
neu zu reflektieren, um damit eine Grundlage fiir (EATWOT),
eine bessere und gerechtere Welt herzustellen. Es Raimon Panikkar,
lassen sich sowohl >lateinamerikanischec, »asiati- Katsumi Takiza-
sche« als auch »afrikanische< kontextuelle Theologi- |wa,
en unterscheiden, z. B. >Versionen< von Befreiungs- |Kazoh Kitamori,
theologien; »illustrative Christologies< Francis Oborji,
(Karotemprel); >narrative theology< (Healey & Sy- |Charles Nyamiti,
bertz); >Christus als Vorfahre< (Nyamiti). Sebastian Karo-
temprel
Entwicklungs- |Der karitative Dienst der Mission hat im Laufe sei- | Okumenischer Rat
zusammenarbeit | ner Geschichte auch Aufgaben und Titigkeitsfelder |der Kirchen
(3339 klassischer >Entwicklungszusammenarbeit< verfolgt:
im Bildungssektor, im medizinischen Bereich, auf
handwerklichem und agrikulturellem Gebiet. Mis-
sionare arbeiten mit staatlichen, privaten und nicht-
staatlichen Institutionen zusammen.

Tabelle 1: Typologie missionstheoretischer Konzepte

Die folgende Darstellung erhebt keinen Anspruch auf Vollstindigkeit. Vielmehr
sollen typische Argumente und Erkldrungen sowie theoretisch-theologische Be-
griilndungen dargestellt werden, die fiir die Zielbestimmung von Mission bisher
von entscheidender Bedeutung waren und immer noch die gegenwiértige Diskus-
sion priagen.

3.3.3.2 Mission als existenzielle Wandlung zum Heil durch Bekehrung

Im Sinne der biblischen Uberlieferung besteht das primire Ziel der Mission
nicht allein in einer Anrede der fremden Volker und Kulturen, sondern vielmehr
in der personlichen >Bekehrung< zum christlichen Glauben mit dem intendierten
Ziel, deren >Seelenheil< (>salus animarumc<) zu erretten. Die theologische Be-
griilndung dieses Bekehrungs- und Konversionsmusters wird mit der Theologie
in den Korintherbriefen (u. a. 1 Kor 1, 18 und 2 Kor 2, 15) in Verbindung ge-
bracht, nach der sich die Bekehrung des Einzelnen in einer existenziellen Wand-
lung von einer Lebensform des >Verlorenseins«< iiber den Status des >Gerettet-
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werdens< hin zur >endzeitlichen Heilserfahrung« vollzieht. Eine mit dieser An-
sicht einhergehende missionarische Praxis kniipft an das (wenn auch umstritte-
ne) Sakrament der Taufe an, welches als religidses Ritual vor den Augen der Of-
fentlichkeit performativ inszeniert wird, um der innerlichen Erneuerung des
Bekehrten einen duBlerlichen Nachdruck zu verleihen (Joest, 1996: 564ff.). Al-
lerdings wird hiufig bereits vor der Taufe durch eine spezifische existenzielle
Erfahrung eine Perspektivenverschiebung bewirkt, welche sich kontinuierlich in
der bewussten Hinwendung zum christlichen Glauben und der Anerkennung der
Menschwerdung Christi manifestiert.** Die Bekehrung des Einzelnen kann da-
nach als ein individueller Wandlungsprozess verstanden werden.

Aus einer heilsgeschichtlichen Perspektive betrachtet, beschreitet der Einzelne
seinen Weg der >Erlosung«< schon in der irdischen Welt mit dem Ziel einer > Ver-
vollkommnung« seiner diesseitigen Lebensweise auf dem Weg ins Jenseits.
Auch aus diesem Grund kann der individuelle Wandlungs- und Bekehrungspro-
zess sowie das (meist anschlieende) Taufbegehren nicht ohne die 6ffentliche,
gemeinschaftsbezogene Wirkung verstanden werden. Die Wandlung des Einzel-
nen ist nicht unabhéngig vom sozialen, gesellschaftlichen und kulturellen Kon-
text, in dem solche Bekehrungen stattfinden (vgl. ausfiihrlicher in 3.3.3.4). Die-
ses Bekehrungselement hat sich bis in die zeitgenossischen Missionskonzepte
hinein immer weiter fortgeschrieben und stellt nach wie vor einen wichtigen Be-
standteil fiir die Zielbestimmung von Mission dar; insbesondere in der Auffas-
sung von Mission als >Evangelisation< (u. a. Bosch, 1987; Friedli, 1991). Im
Folgenden sollen die wichtigsten Vertreter dieser Missionskonzeption vorgestellt
werden. Dazu gehoren im Einzelnen Josef Schmidlin, Thomas Ohm, Karl Miil-
ler und Gustav Warneck.

Der katholische Missionstheologe Josef Schmidlin (1986-1944) sieht in seiner
Einfiihrung in die Missionswissenschaft (1917) eine Begriindung fiir den Missi-
onsauftrag der christlichen (hier: katholischen) Kirche in der johanneschen For-
mel: »Wie du mich gesandt hast in die Welt, so sende ich sie auch in die Welt«
(Joh 17, 18). Daraus leitet er zwei kirchliche Aufgaben ab: einerseits die Ver-

* Mit der Untersuchung von Wandlungs-, Bekehrungs- und Konversionsprozessen von Indi-
viduen beschiftigt sich ein breites Spektrum an sozial- und kulturwissenschaftlichen Dis-
ziplinen, insbesondere aber die religionspsychologische und -soziologische Konversions-
forschung (vgl. z. B. Knoblauch, Krech & Wohlrab-Sahr, 1998; Knoblauch, 2004; Popp-
Baier, 2001; Wobbe, 2008; Wohlrab-Sahr, 1999, 2001).
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kiindigung und Ausbreitung der christlichen Botschaft unter Nicht-Christen als
Selbstzweck der Kirche und andererseits die Bewahrung und Konsolidierung
des Glaubens in der (d. h. allgemeinen, >katholischen<) Kirche (ibid.: 46f). Kur-
ze Zeit spiter betont er in seiner Katholischen Missionslehre im Grundriss
(1919), dass Kirche durch die Mission ihr prinzipielles Ziel erfiille, deren vor-
dergriindige Rechtfertigung aber darin liege, die >Ungldubigen< und >Heidenc«
durch Teilhabe an der (universalen und absoluten) Religion des Christentums
von Gott >segnenc< zu lassen. Schmidlin findet, dass Mission gewisse sekundire
Motive verfolge, nimlich eine Ubertragung >kultureller Objekte« in die gesamte
nicht-christliche Welt, was eine alle Kulturen und Zivilisationen tibergreifende
Ausbreitung des Christentums legitimiere (ibid.: 106). Nach Schmidlin zihlen
zu den Missionsobjekten alle Individuen, die zwar als Mitglieder der (katholi-
schen) Kirche gezihlt werden, aber ihren Glauben nicht praktizieren und in ihrer
innerlichen Trennung von der Kirche ein siindhaftes Leben fiihren. Fiir sie steht
der Weg der Bekehrung offen, der sie in den Schof} der Kirche zuriickbringen
soll. Schmidlin definiert Mission allgemein als ein Element der kirchlichen Ver-
kiindigung des katholischen Glaubens unter Nicht-Katholiken:

»Missions in the narrower sense (also called foreign missions) are thus missions among non-
Christians — that is among those who are outside the Christian faith and the Christian religion.
Consequently, in a descending line, the term is applied: (1) to missions among pagans,
whether polytheistic fetish worshippers or pantheistic votaries of Brahma or Buddha (pagan
missions proper); (2) missions among Mohammedans [...]; and (3) missions among Jews. The
last two types of mission are included in the broader conception of pagan missions although

the Mohammedans and Jews profess a monotheistic religion« (ibid.: 36; zitiert nach und iiber-
setzt von Oborji, 2006: 62).

Schmidlin stellt in seiner Missionslehre fest, dass die christliche Mission nicht
unabhéngig von kulturellen, geistigen, moralischen, sozialen, diakonischen und
wissenschaftlichen Zielsetzungen gedacht werden kann. Diese Ziele seien
schlieBlich nur (sekundir) zu verstehen, nimlich als Mittel und Zweck zur Er-
reichung eines grundlegenderen religiosen und moralischen Ziels. Mission er-
fiillt mindestens zwei Aufgaben:

»the commission which issued from God the Father, in the fullness of time, and was given to
His Apostles and His Church by Christ Himself, on the conclusion of His life on earth — a
commission to go forth and preach the Gospel to all peoples. This divine command assigned a
double task or mission to the Church — first, to preach and spread the Christian faith, and sec-

ondly, to preserve and confirm it« (ibid.: 44f.; zitiert nach und tibersetzt von Oborji, 2006:
63).
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Damit kommt es zur Verwirklichung dieses Ziels christlicher Mission auf zwei
miteinander verwobenen Ebenen: auf einer individuellen durch Bekehrung des
Einzelnen und auf einer sozialen Ebene durch den mit Mission einhergehenden
globalen Prozess der Christianisierung. Schmidlins Missionstheorie ist aller-
dings in der weiteren wissenschaftlichen Auseinandersetzung an verschiedenen
Stellen kritisiert worden. Als problematisch wird beispielsweise das in seinen
Schriften implizierte dualistische Menschenbild angesehen. Auferdem bringe
die Metapher von der Bekehrung als glorifiziertes Seelenheil nicht nur eine Ein-
schrinkung der historischen Wirklichkeit und der Mannigfaltigkeit moglicher
Erscheinungsformen christlicher Mission mit sich, sondern stellt sich auch einer
Wiirdigung und Anerkennung von anderen kulturellen und religiosen Lebens-
formen, Traditionen etc. von Nicht-Glaubigen diametral entgegen.

Mit einer Fortfithrung und kritischen Reflexion der Schmidlinschen Missions-
theorie beschiftigte sich u. a. Thomas Ohm (1892-1962), der sich zunédchst um
die inflationire Verwendung des Missionsbegriffs besorgt zeigt. Fiir Ohm (1962:
52ff.) verweist dieser Begriff auf ein polyvalentes Set von Bedeutungen: (1) die
Aussendung von Missionaren in ihre Einsatzfelder; (2) die Handlungsweisen
und Aktivitdten von Missionaren; (3) das geografische Einsatzgebiet der Mis-
sionare; (4) die Aussendungsinstitution(en); (5) die nicht-christliche Welt bzw.
das >Missionsumfelds; (6) die Zentrale und der Mittelpunkt, von wo die missio-
narische Tatigkeit vorwiegend geleitet wird. Bosch (1991: 1) hat diese Aufzéih-
lung der vorherrschenden Bedeutungen des Missionsbegriffs noch um zwei wei-
tere Dimensionen erweitert: einerseits die unabhidngige Lokalgemeinde ohne
eigenen Pfarrer und andererseits die Bezeichnung fiir eine Reihe von Gottes-
diensten zur Stdrkung und Ausbreitung des christlichen Glaubens, die typi-
scherweise in einem christlichen Milieu stattfinden. Karl Miiller (1987: 31-34)
hat spiter diese Bedeutungsvielfalt zusammengefiihrt in die vier abstrakten Ka-
tegorien: (1) Ausbreitung des Glaubens; (2) Expansion der Gottesherrschaft; (3)
Bekehrung der Heiden und Ungléubigen und (4) Griindung neuer Gemeinden.

Es war Ohm, der darauf hinwies, dass das christliche Missionsverstindnis nicht
ohne seine jiidischen Wurzeln gedacht werden kann. Gezeigt werden konne dies
nicht nur am Wirken Jesu von Nazareth, der in der jiidischen Tradition soziali-
siert wurde, sondern auch an der transnational und universal angelegten Ausbrei-
tung seiner Lehre von der Herrschaft Gottes in der diesseitigen Welt (Ohm,
1962: 247). Anwendung findet das Missionskonzept der Bekehrung in Ohms
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Interpretation der Missionstheorie, die mit einer Akkomodations- und Adap-
tionsleistung in fremdkultureller Umgebung einherzugehen scheint. Seiner Mei-
nung nach haben alle Individuen das Recht, ihre religiosen und spezifisch christ-
lichen Erfahrungen in ihrer jeweiligen Eigenart zu artikulieren. Drei Aspekte
miissen jedoch im Prozess der Ausbreitung des Christentums miteinander abge-
wogen werden: die Akkommodation, Assimilation und Transformation.

»The missionary addresses his message to real people of good will and understanding in
whom God has been active all their lives through their consciences and the religious traditions
in which they grew up. They may not yet be sufficiently aware of the fulfillment in Christ, but
deep down in their hearts they are receptive. This is what Ohm meant when he said that Chris-

tianity is accommodation, assimilation, transformation« (ibid.: 710ff.; zitiert nach und iiber-
setzt von Oborji, 2006: 68).

Ohms Thesen wurden bisweilen von einigen Theologen aus der so genannten
Dritten Welt rezipiert (u. a. Collet, 1990). So wurde beispielsweise kritisch an-
gemerkt, dass die Akkomodations- und Anpassungsprozesse im kulturellen Aus-
tausch die Tatsache negieren, dass zwischen den sozialen Verhiltnissen und kul-

turellen Bedingungen der damaligen Zeit und heute wesentliche Unterschiede
bestehen (Bosch, 1991: 23).

Auch Karl Miiller (1918-2001) setzt sich in seiner Mission Theology: An Intro-
duction (1987) mit der Missionskonzeption >Bekehrung durch existenziellen
Wandel« auseinander. Im Mittelpunkt seiner Schrift steht die Betonung des
ganzheitlichen Charakters des Heils, welches nicht allein auf das Seelenheil oder
die Seelsorge beschrinkt ist. Er versucht damit zu verdeutlichen, dass das gottli-
che Heil den Menschen stets in seiner Gesamtheit betrifft und alle Bediirfnisse,
wie z. B. Seele und Leib, Gegenwart und Zukunft in den Blick nimmt. Alle Pro-
bleme, auch die der Armut, sozialen Ungleichheit, Krankheit, Kriminalitit etc.
in der Gegenwart konnen seiner Meinung nach durch die existenzielle Wandlung
in Form einer Bekehrung zum Christentum tiberwunden werden. Dies kommen-
tiert Bosch (1991) kritisch:

»since we may never overrate our own or others’ capabilities, we have to ask critical ques-
tions in respect to all current theories of human self-redemption. Final salvation will not be
wrought by human hands, not even by Christian hands. The Christian’s eschatological vision
of salvation will not be realized in history. For this reason Christians should never identify
any specific project with the fullness of the reign of God« [Hervorhebung im Original] (400).
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Das Heil Gottes komme daher allein durch BuBe und die personliche Glaubens-
tiberzeugung. Nach Miiller ist allerdings alles, was von Menschenhand fiir das
ganzheitliche Heil getan werden kann, auf die Fiirsorge und Versorgung banaler
menschlicher Bediirfnisse beschriankt. Dazu zéhlt auch, dass die Bekehrung
nicht allein dasteht, sondern ebenso auch das Begleiten und Ableisten von Le-
benshilfe fiir die Bekehrten beinhaltet (Miiller, 1987: 83). Aus protestantischer
Sicht stellt Mission jegliche Wesensduferung der Kirche und Christenheit dar;
sie sei gar ein Geschenk und eine Verpflichtung zugleich. Die friihe protestanti-
sche Kirche hatte die Einsicht vertreten, dass der Missionsauftrag, welcher von
Christus ausging und durch das Wirken der Apostel entfaltet wurde, seither nicht
die Kirche als Ganzes zu missionarischen Aktivititen verpflichte. Keiner der
Reformatoren, von denen Luther, Zwingli und Calvin zu den bedeutendsten Ver-
tretern zédhlen, hat eine spezifisch missionstheologische Schrift verfasst (Oborji,
2006: 72). Aus einer historischen Perspektive wurde bereits gezeigt, dass die
Missionstitigkeit der reformatorischen Kirchen schlieBlich wesentlich spiter
einsetzte als die katholische Mission (3.2.4.5). Auch wurden die missionarischen
Aktivitdten der christlichen Kirchen weniger durch theologisch-systematische
Uberlegungen, sondern stirker durch ihre konkrete alltéigliche Praxis geprigt.
Missionstheologen haben sich hauptséchlich nur um die theologische Rechtfer-
tigung und Legitimierung dieser Praxis bemiiht und sich kaum systematisch ge-
fragt, wie die Missionstheorie den kontinuierlichen Verdnderungen und damit
einhergehenden Herausforderungen in ihrer Zeit angepasst werden kann. Zu ei-
ner intensiven Entwicklung einer theologischen Missionswissenschaft im prote-
stantischen Lager hat insbesondere der Pietismus seit dem 17. Jahrhundert bei-
getragen. Die protestantisch-pietistischen Theologen waren es schlieBlich, die
von der Mission als einer Ausbreitung des Christuszeugnisses und Erweiterung
des Gottesreiches liber die ganze Welt sprachen (Oborji, 2006: 73). Das vorder-
griindige Anliegen der protestantischen Missionswissenschaftler war die theolo-
gische Fundierung einer Bekehrung von >Unglaubigen< (Miiller 1987: 31). Im
ersten Band seiner Evangelischen Missionslehre (1892-1905) schreibt spiter
Gustav Warneck (1834-1910), dass das Christentum die >spirituelle Basis< und
»fundamentale Religion« fiir die ganze Menschheit darstelle (96). Seiner Mei-
nung nach wird der Prozess der Christianisierung nicht allein durch die europi-
sche Kultur geprigt, sondern als universaler Entwicklungsprozess verstanden
(ibid.: 319):
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»By Christian mission we understand the entire activity of Christendom that is directed to the
planting and organization of the church of Christ among non-Christians« (ibid.: 1; zitiert nach
und tibersetzt von Oborji, 2006: 77).

Nach Warneck ist das handelnde Subjekt in der Mission also stets die Christen-
heit als Ganzes, genauer gesagt, alle Christen und insbesondere die durch den
»Heiligen Geist Berufenen<. Warneck vereint damit in seiner Missionstheologie
verschiedene Perspektiven miteinander. Vorrangiges Ziel der Mission ist die Be-
kehrung bzw. Taufe von Nicht-Christen und — dem nachgeordnet — die Griin-
dung von lokalen Kirchgemeinden im nicht-christlichen Umfeld. Von seinen
Kritikern wird regelmiflig eingewendet, dass Warnecks Bild von der Gemeinde-
griindungsarbeit christlicher Mission auf dem Bild der Volkskirche mit nationa-
lem Charakter — verankert in der bismarckschen Nationalkultur — griindet. Mit
dieser Missionskonzeption beschéftigt sich der folgende Abschnitt.

3.3.3.3 Mission als Gemeindegriindungsarbeit und Gemeindewachstum

Traditionell erfiillt die christliche Mission im Sinne Warnecks (1834-1910) die
Funktion der Gemeindegriindung bzw. Kirchpflanzung (>implantatio ecclesiae«)
nach volkskirchlichem Charakter und dem Vorbild der Heimatkirche:

»Die Forderung, dafl mit der transplantatio ecclesiae zugleich eine implantatio hinsichtlich der
in Religion und Kultur eines Volkes gewachsenen Traditionen verbunden sein muf}, hat, von
G. Warneck ausgehend, vor allem bei Missionstheologen wie Bruno Gutmann und Christian
KeyBer nachgewirkt. Das Ziel war hier nicht nur, Brauchtum und vorchristliche religiose Wer-
te aufzunehmen und sie der Vermittlung christlicher Inhalte zugute kommen zu lassen. Ge-

wollt war zugleich eine belebende und bereichernde Riickwirkung missionarischer Téatigkeit
auf die heimatlichen Gemeinden« (Biirkle, 1994: 60f.).

Die Spezialisierung missionarischer Tétigkeiten auf eine Gemeindeentwicklung
als Ziel der Mission ist jedoch kein prinzipielles Privileg der evangelischen und
protestantischen Kirchen. Auch katholische Missionstheologen erachten die
Griindung von lokalen Kirchen und allgemein kirchlichen Strukturen in den
missionierten Regionen als maBgebliches Ziel ihrer Bemiihungen. Mit dem Auf-
kommen der evangelikalen Missionsbewegung, der sog. »Glaubensmission«
(ibid.: 61), wurde hingegen dieses Kirchpflanzungsziel missionarischer Téatigkeit
erweitert und erginzt durch den Gedanken der Forderung des Gemeindewach-
stums bzw. >Church Growth< (u. a. McGavran, 1970; McGavran & Glasser,
1983; Wagner, 1979):

»Im Blickpunkt stehen nicht nur alle >Rahmenbedingungen¢, die den Gemeindeaufbau [.] be-
gleiten. Es geht um psychologisch, soziologisch und ethnologisch sowie religionswissen-
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schaftlich abgestiitzte Untersuchungen, auf Grund derer unter Verwendung moderner Unter-
nehmensplanungen das Bekehrungsmotiv begleitende >Strategien< verfolgt werden« (Biirkle,
1994: 61).

Diesen beiden missionstheoretischen Aspekten wird im Folgenden nachgegan-
gen: Mit der Mission als Gemeindegriindungsarbeit haben sich vorwiegend Pi-
erre Charles, Joseph Masson, André Seumois beschéftigt. Das missionssoziolo-
gisch fundierte empirische Missionsmodell des Gemeindewachstums geht auf
die Arbeiten von Donald A. McGavran und seinen Kollegen zuriick.

Das Prinzip einer sich durch die globale und (g)lokale Mission kontinuierlich
entwickelnden Kirche hat sich schlieBlich im missionstheologischen Verstindnis
verschiedener Wissenschaftler unabhédngig von deren konfessionellem und de-
nominationellem Hintergrund niedergeschlagen. Pierre Charles (1883-1954) ge-
langt beispielsweise in seinem Hauptwerk Les Dossiers de I’action missionnaire
(1938) zu der Ansicht, dass das Ziel missionarischer Tatigkeiten erstens in der
>Pflanzung< und Errichtung einer sichtbaren Kirchgemeinde mit ihren eigenen
lokalen hierarchischen Strukturen liege, zweitens auch die Moglichkeit beinhal-
te, dass die ortsansidssigen Missionare souverédn alle Entscheidungen in Sachen
der Besetzung von Schliisselpositionen mit Angehorigen der indigenen Bevolke-
rung titigen diirfen und schlieBlich drittens durch die Mission die kirchlichen
Sakramente zuginglich gemacht werden und dort verwaltet werden konnen, wo
kirchliche Institutionen und klerikale Strukturen wie in der Heimatkirche noch
nicht zu finden sind (Oborji, 2006: 8§3f.). Damit steht nicht die Konversion zum
und Gewinnung von Nicht-Christen fiir den christlichen Glauben im Vorder-
grund, sondern die Konstitution einer fiir alle sichtbaren Kirche. Fiir Charles ist
der Schritt zur Griindung einer eigenstindigen lokalen Kirche immer auch ver-
bunden mit einer Anpassung an die sozialen und kulturellen Gepflogenheiten,
Riten, Traditionen, Glaubensiiberzeugungen und rechtlichen Rahmenbedingun-
gen am Einsatzort. Missionare seien die Botschafter ihrer Glaubensgemein-
schaft. Konversion ist hingegen nicht die Erfolgsgarantie, sondern ein kontinu-
ierlicher Prozess, der die von der Mission Betroffenen auf einen Weg hin zum
christlichen Glauben begleitet (ibid.: 84). Legitimiert werden kann — so Charles
— die Forderung einer schrittweisen Anpassung der gegriindeten Kirche an die
lokale kulturelle Lebensform etc. schlieBlich auf der Grundlage der Inkarnation
Christi.
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Diesen Aspekt der verstdrkten Etablierung einer »indigenen«< Kirche betont auch
Joseph Masson (1908-). Nach seiner Uberzeugung setzt der Prozess der Indige-
nisierung voraus, dass die lokalen Geistlichen in den Riten, Traditionen und
Lehransichten der traditionell westlichen Kirchen unterrichtet und ausgebildet
werden. Durch Verinnerlichung der christlichen Lehre, des Gottesdienstes, der
Gemeindearbeit und kiinstlerischen, musischen und performativen Abldufe kann
die neue christliche Kirche den lokalen kulturellen wie religiosen Traditionen
angepasst werden. Umgesetzt werden konne — nach seiner Ansicht — eine solche
Strategie letztlich nur durch die Errichtung eines Dialogs zwischen der indige-
nen Bevolkerung und den Vertretern der westlich-christlichen Weltanschauung
auf gleicher Augenhohe (Ukpong, 1987: 165).

Unabhingig davon, dass diese kaum oder nur bruchstiickhaft einlosbare, ideali-
stische Forderung nicht wirklich der Praxis christlicher Mission entspricht, stellt
die Griindung einer lokalen Kirche oder Gemeinde immer auch nur einen Teil
eines groferen universalen Konzeptes von Kirche dar, die sich dem Heilsplan
Gottes verschrieben hat. In diesem Sinne argumentiert auch André Seumois
(1917-2000) in seiner fiinfbandigen Théologie missionnaire (1973), dass, wenn
eine Kirche in einer anderen kulturellen Umgebung errichtet werden soll, die
Missionare der Heimatkirche auch immer die prophetische Vision und Verhei-
Bungen des Alten und Neuen Testamentes mit sich fiihren:

»Church is planted when the newly formed Catholic community assumes full responsibility
for pastoral action in its territory, endowed with apostolic zeal, self-sufficiency in resources
for its particular needs, and stability for harmonious development of the community and the
whole people within the area. For Seumois, the church is planted when a diocese has been
established in stability with its proper resident bishop and clergy and becomes a community

sufficiently equipped to carry on the church<s evangelizing mission in that area by executing
the full range of pastoral, liturgical, and sacramental ministries« (Oborji, 2006: 89).

Zwischen der katholischen, protestantischen und evangelikalen Missionstheolo-
gie besteht seit Beginn des 20. Jahrhunderts ein weitgehender Dissens iiber die
klassische katholische Lehrauffassung und ihren Anspruch auf Universalitit so-
wie dariiber, dass es nur eine christliche Mission in der Gemeinschaft aller ihrer
Teile — ausgehend von einer aussendenden (Mutter-)Kirche hin zur lokalen Kir-
che — geben konne. Nach protestantischer Ansicht wird hingegen die Beziehung
zwischen Aussendungskirche und zu griindender lokaler Kirche in ihrer Auto-
nomie, Souverdnitit, Selbsterhaltung und eigenstindigen Weiterentwicklung ge-
sehen. Gegen eine asymmetrische Machtverteilung zwischen Aussendungs- und
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Lokalkirche haben sich auch verschiedene internationale Missionskonferenzen
(u. a. Walls, 1994; vgl. auch Abschnitt 3.3.3.7) ausgesprochen. Man hat sich
mittlerweile mehrheitlich dariiber geeinigt, dass Mission nicht ldnger als eine

Einbahnstrae von Norden nach Siiden bzw. vom Westen in die >Dritte Welt<
betrachtet werden kann (vgl. Bosch, 1991: 379; Sundermeier, 1987: 86; zum
Begriff >Dritte Welt< vgl. FN 40).

Die theoretische missionstheologische Begriindung des Missionsauftrags der
christlichen Kirchen aufgrund der Perspektive des Gemeindewachstums wurde
erstmals ausfiihrlich empirisch untersucht und systematisch auf theologische
Fragestellungen bezogen von Donald A. McGavran und seinen Kollegen in der
missionssoziologischen Studie Understanding Church Growth (1970). Dieses
Wachstumskonzept beruht letztlich auf einer ausgiebigen langjdhrigen empiri-
schen Aufarbeitung >authentischer< Missionspraxis und einer entsprechenden
Reflexion iiber die im Rahmen von Feldforschungen gemachten Erfahrungen.
So wurde z. B. die zahlenmifige Entwicklung der aufgrund missionarischer Ak-
tivititen weltweit gegriindeten Lokalkirchen untersucht. In einem Gemeinde-
wachstumsmodell wurde auBlerdem versucht zu beschreiben, welche Griinde ei-
nerseits zum Wachstum filhren und welche Faktoren andererseits die
Vermittlung der christlichen Glaubensbotschaft behindern, um damit die Prinzi-
pien des Gemeindewachstums genauer zu ergriinden.

Obschon ihre Erkenntnisse, die den Anspruch erheben, ein reales und »authenti-
sches< Abbild von typischen missionspraktischen Situationen und Umstéinden zu
geben, in den Entscheidungsprozess der vorgenannten Konferenzen einflielen
konnten, dnderte diese Initiative in der Folgezeit zunéchst nichts an der giingigen
Praxis und der StoBrichtung der christlichen Mission, die unveridndert immer
noch aus der Perspektive der traditionell sendenden Institutionen und Organisa-
tionen her gedacht wurde. Letztlich wurden von McGavran (1970) und den an-
deren Autoren aber schon damals die Weichen gestellt: Wer in missionarischer
Absicht handelt, muss sich u. a. die grundlegende Frage stellen, warum manche
Kirchen wachsen und andere nicht und wie weit die Anpassung an die indigenen
Traditionen, Sprachen und Briauche im kulturellen Austausch iiberhaupt gehen
kann und sollte. Mit letzterer Fragenstellung wird ein weiteres Ziel missionari-
scher Aktivititen verdeutlicht.
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3.3.34 Mission als kulturelle Anpassung und Inkulturation

Um verstehen zu kdnnen, wie Mission teils geplant, teils strategisch auf andere
kulturelle Lebensformen Einfluss nimmt, haben sich im Laufe der historischen
Entwicklung missionstheologischer Auseinandersetzung mit den Thematiken
»kulturelle Anpassung< und >Interkulturation< verschiedene Ansitze und Per-
spektiven herauskristallisiert. In der kulturanthropologischen und kultursoziolo-
gischen, religionswissenschaftlichen und theologischen Literatur wurden bereits
verschiedene andere artverwandte Konzepte besprochen. Abzugrenzen ist der
hier diskutierte Begriff der >Inkulturation< von den kulturellen Anpassungs- und
Akkomodationsleistungen, wie z. B. der >Akkulturation<, >Hybridisierungs,
»>Synkretisierung< und >Indigenisierung<. Unter »Akkulturation«< wird der indivi-
duelle und kollektive Anpassungs- und Verdnderungsprozess verstanden, der
initiiert wird, wenn Individuen unterschiedlicher kultureller Herkunft und Sozia-
lisation sowie aufgrund verschiedener Erfahrungen kultureller Differenz in einen
langer wihrenden kulturellen Austauschprozess treten und sich durch diese Be-
gegnung mehr oder weniger nachhaltige Effekte auf die psychosoziale Aus-
tauschbeziehung ergeben. Bestimmte Verdnderungsprozesse, wie z. B. die parti-
elle Aneignung einer fremden Kultur oder die Riick- bzw. Neubestimmung des
Verhiltnisses zur eigenen Kultur, wird auch als >interkulturelles Lernen< oder
>kulturelle Anpassung«< bezeichnet (u.a. Thomas, 2003b; Ward, 2004; Weide-
mann, 2004, 2007a). Der kulturelle Austausch im Modus der Mission beinhaltet
auch die Konfrontation mit anderen kulturellen Handlungs-, Orientierungs- und
Uberzeugungssystemen, nicht aber zwangliufig und willkiirlich den Anstof ei-
ner Veridnderung der Anderen.

Problematisch erscheint insbesondere auch der gegenwirtige Stand der For-
schung bei der Untersuchung der >kulturellen Anpassung< linger wihrender
Kulturkontakte.*> Anpassung wird dabei als eine Art Erfolgsfaktor beschrieben
und hiufig gleichgesetzt mit dem subjektiven Wohlbefinden, der Zufriedenheit
und objektiven Effizienz, sich der Bedingungen in der fremdkulturellen Umge-
bung anzunehmen (vgl. u. a. Weidemann, 2007a). Nach Ward (2004) findet eine
Anpassung sowohl auf einer psychologischen (wie z. B. psychisches Wohlbefin-
den und Zufriedenheit; abhédngig von personlichen Stressoren, Bewiltigungs-

¥ Auf diese auch fiir kultur- und religionspsychologische Untersuchungen relevante Frage-
stellung wird ausfiihrlich in Abschnitt 3.5.4 eingegangen.
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moglichkeiten und Personlichkeitsfaktoren) als auch auf einer soziokulturellen
Ebene (wie z. B. Moglichkeiten zu effektiven Interaktionen; Aufenthaltsdauer,
kulturelle Distanz) statt. Eine prinzipielle Ergebnisoffenheit des Akkulturati-
onsprozesses ist im Fall der Missionierung nicht gegeben.

Mit der Lokalisierungsstrategie wird die Variation von vormals universellen
Werten, Sprachen, Kunstgegenstinden, politischen, sozialen und kulturellen Sy-
stemen betrachtet, bei der durch den wechselseitigen Anpassungsprozess in der
aufnehmenden Kultur etwas Neues und >Hybrides< hervorgebracht wird (vgl.
u. a. Ackermann, 2004; Bhabha, 1994). Wihrend der Prozess der Hybridisierung
den Vorgang und die Verschmelzung bisheriger zu neuen kulturellen Erschei-
nungsformen bezeichnet, bezieht sich das Konzept des >Synkretismus< auf das
Ergebnis solcher Prozesse, der Vermischung und Verschmelzung sich vormals
inhaltlich gegeniiberstehender religitser Ideen, Philosophien und Weltanschau-
ungen zu etwas Neuem (Schreiter, 2004). Die >Indigenisierung« beinhaltet die
Uberfithrung und Weiterfiilhrung eines vormals durch einen Uberbringer der
Kultur eingeleiteten Verdnderungsprozesses in die Hinde der einheimischen Be-
volkerung, damit sich die jungen Kirchen stirker von der Heimatkirche emanzi-
pieren konnen. Auf eine nachhaltige kulturelle und soziale Weiterentwicklung
der indigenen Lebensweisen wurde gelegentlich hingewiesen (vgl. z. B. Chakka-
rath, 2006, 2007).

Eine Betrachtung von kulturellen Aspekten bei der Missionierung ldsst sich be-
reits in den oben dargestellten missionstheoretischen Uberlegungen der Bekeh-
rungs- und Gemeindepflanzungsmodelle (3.3.3.2 und 3.3.3.3) feststellen, wenn-
gleich die dabei zur Anwendung kommenden Akkommodationstheorien noch
nicht so ausgefeilt und ausgereift waren, wie dies spéter von einigen neuzeitli-
chen Autoren diskutiert wurde, die sich explizit mit dem Thema >Mission und
Kultur< und >Evangelium und Kultur< (u. a. Gensichen, Sundermeier & Gern,
1985; Hesselgrave, 1991; Hiebert, 1985; Mayers, 1987; Miiller, 2003) auseinan-
dergesetzt haben. Das eher problematische Konzept der >kulturellen Anpassung«
(>cultural adaption<), das vor allem mit den Namen Angel S. Herndndez und
Louis J. Luzbetak verbunden ist, wurde seit Mitte des 20. Jahrhunderts teilweise
ersetzt und abgelost durch das vorwiegend von Louis J. Luzbetak, Hendrik
Kriamer und Eugene A. Nida ausgearbeitete Konzept der >Inkulturation<. Diesen
beiden Missionskonzepten und ihren Vertretern widmen sich die folgenden Aus-
fiihrungen.
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Das Konzept der >kulturellen Anpassung< von Missionaren ist in den kontextuel-
len Theologien heftig umstritten. Diese Missionsstrategie ist im Kontext von
Kolonialisierung und Imperialismus negativ konnotiert und bezeichnet hiufig
nichts anderes, als den Export einer spezifischen europidischen und amerikani-
schen kulturellen Version des Christentums in die nicht-westliche Welt. Mit dem
Anpassungskonzept sind auch eine Reihe weiterer Schwierigkeiten verbunden.
So werden bei dieser Form von Mission bzw. Evangelisation die lokalen kultu-
rellen Werte, Normen und Lebensansichten der zu Missionierenden, welche
nicht selten als >minderwertig<, >verbesserungswiirdig< gekennzeichnet werden
und die es »aufzukldren< und zu >vervollkommnenc« gilt, nur als funktionale An-
kniipfungspunkte fiir eine methodisch effektive Verkiindigung der christlichen
Glaubensbotschaft betrachtet (u. a. Bosch, 1991: 228; Oborji, 2006: 98). Macht
ist im Dialog zwischen der einheimischen und der christlichen Tradition bei die-
ser Betrachtungsweise missionarischen Handelns stets asymmetrisch verteilt. An
allen Orten und zu allen Zeiten kommen — so ldsst sich hier feststellen — missio-
narische Aktivititen ohne Vergleichungen und Kontrastierungen nicht aus, noch
ist sie ohne stindiges Vergleichen tiberhaupt iiberlebensfiahig. Mit einer Achtung
und Anerkennung der fremden kulturellen Lebensiiberzeugung als >rationales
und kohidrentes Ganzes< (Oborji, 2006: 99) hat das freilich wenig zu tun. Im
Sinne kultureller Anpassung dient Mission lediglich dazu, nach spezifischen
Elementen in der lokalen Religion und Kultur zu suchen, welche fiir die effi-
ziente Evangelisierung inkorporiert, mithin als niitzliche, zu christianisierende
>preparatio evangelica< verwendet werden konnen (ibid.). Zu den bekanntesten
Vertretern des Anpassungsmodells in der Missionstheologie zdhlen u. a. Angel
S. Herndndez (¥*1915) und Louis J. Luzbetak (1918-2005).

Fiir den Jesuiten Hernandez, der sich in seiner Adaptacion Misionera (1958) mit
den Zielsetzungen und Beweggriinden von Mission auseinandergesetzt hat, be-
steht das primére Ziel christlicher Mission in der Rettung des Seelenheils aller
Menschen und ihrer gesamten Regionalkultur und -religion, Geistes- und
Ideenwelt, Moral- und Rechtsvorstellungen, alltdglicher Lebensweisen, religio-
ser Einstellungen und Uberzeugungen durch Errichtung einer sichtbaren Kirche
in den Missionsgebieten. Mission stellt die unverduBerliche LebensiduBerung
ihrer Kirche dar. Sie entspringt der Natur der Inkarnation: Die Inkarnation des
gottlichen Logos in der Gestalt Jesu Christi und seines Wirkens stellt letztlich
ein Beispiel dafiir dar, wie sich der christliche Glaube in der damaligen plurali-
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stischen Gesellschaftsordnung in sog. >urchristlicher< Zeit transformieren und
akkommodieren miisse. Letztlich stellt nach seiner Ansicht die europiisch-
abendldndische und ein Grofiteil der westlichen Kultur ebenfalls ein Produkt
eines umfangreichen Inkulturationsprozesses dar. Hernandez unterscheidet zwi-
schen der >subjektiven< und der >objektiven< Anpassung. Die >subjektive Anpas-
sung< beschreibt die Anpassung und Ubersetzung des Missionars selbst, schlief3-
lich seine Methode der Verkiindigung an die kulturellen Gepflogenheit und
Perspektiven seiner Missionsobjekte (Prozess der Christianisierung). Mit der
»objektiven Anpassung<« wird der Einfluss der Lokalkultur bzw. Lokalreligion
auf das Christentum betrachtet, welche sich in einer Suche nach geeigneten
Formen mystischer Praxis niederschldgt. Der Prozess der Evangelisation geht
nach Hernidndez mit drei Aspekten der Anpassung des christlichen Glaubens an
die nicht-christliche Umgebung einher (Oborji, 2006: 101), nimlich der

* kulturellen Anpassung: Verbesserung und Vervollkommnung lokaler Brauche
und Traditionen;

* religiosen Anpassung: Durchdringung der religiosen Uberzeugungen der Ein-
heimischen;

* philosophischen Anpassung: Ubersetzung der christlichen Lehre in die Spra-
che der Lokalreligion.

Nach seiner Ansicht sind dabei zu unterscheiden die

¢ wesentlichen Bestandteile bzw. notwendigen Voraussetzungen der Glaubens-
lehre, wie z. B. die christliche Glaubensiiberzeugung, Moral- und Rechtsvor-
stellung und Sakramente;

¢ duBerliche Ausformungen des Christentums, wie z. B. das durch die Entwick-
lung der Kirche geformte kanonische Recht, die scholastische Philosophie
und die kultischen Rituale romischen Ursprungs;

* auferliche Erscheinungsform der Kirche, wie z. B. die Einstellung zur Missi-
on, Missionsmethoden, Diakonie und Kunst (ibid.).

Nicht alle diese Phanomene und Erscheinungsformen des Glaubens konnen im
Prozess der Anpassung an die fremde Kultur als gleichartige und gleichrangige
Entwicklungsaufgaben betrachtet werden. Die erstgenannten wesentlichen Be-
standteile konnen nicht oder nur schwerlich an die jeweilige einheimische Kul-
tur und Religion angepasst werden. Bei Letztgenannten werden hingegen eher
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gewisse Modifikationen, Verfeinerungen und Differenzierungen zugelassen. Zu
den Gelingensbedingungen fiir einen Anpassungsprozess zéhlen nach Herndndez
die folgenden sechs Kriterien (ibid.):

* die addquate Kenntnis der lokalen Religion und Kultur;

* Verdnderungsprozesse in der christlichen Lebensiiberzeugung sind keine indi-
viduelle Sache, sondern miissen gemeinschaftlich gefordert und gewollt sein;

¢ die Authentizitit und Natiirlichkeit der Vermittlung des Glaubens;

* eine echte Assimilation, also eine Reinigung/Vervollkommnung der einheimi-
schen Werte, Normen und Uberzeugungen;

* Anpassung muss eine funktionale Beziehung zur christlichen Kirche und zu
den grundlegenden Uberzeugungen bewahren;

* Anpassung erfolgt generationsspezifisch.

Wenn sowohl die christliche als auch die einheimische bzw. regionale Kultur
und Religion von dieser Entwicklung profitiere, erfiille sich, so Herndndez, der
wahre Charakter der Mission und die universale Aufgabe der christlichen Kir-
che. Die Missionstheologie des Steyler Missionars und Anthropologen Louis J.
Luzbetak, welche noch stirker als die von Herndndez sowohl kulturanthropolo-
gische und ethnografische als auch linguistische Perspektiven und Ansitze ein-
bezieht, zeigt den Bedeutungswandel vom historischen Anpassungskonzept zum
modernen Inkulturationskonzept.*® Missionarische Anpassung meint fiir ihn die
Anndherung des Missionssubjektes (christliche Kirche) an die kulturellen Er-
wartungen und Anforderungen des Missionsobjektes (die neuen und noch zu
gewinnenden Glaubigen). Damit versteht sich Mission seiner Ansicht nach als
»the respectful, prudent, scientifically, and theologically sound adjustment of the church to the
native culture in attitude, outward behavior, and practical apostolic approach« (Luzbetak,
1963: 341).

Die Voraussetzung und Rechtfertigung der missionarischen Anpassung sei nach
Lutzbetak in der erlosungsbediirftigen menschlichen Natur zu suchen. Der Mis-
sionar sollte versuchen, die Werte, Normen, Praktiken und Regeln der fremden

* Luzbetaks (1963) Kulturverstindnis ist maBgeblich geprigt durch seine kulturanthropolo-
gischen Studien. Das Objekt aller missionarischen Aktivitéten ist fiir ihn die lokale Kultur
in ihrer Gesamtheit, die gesamte Lebensform bzw. das sozial, physisch und ideengeschicht-
lich geteilte Lebensumfeld (ibid.: 342ff.).
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Kultur ausfindig zu machen und bestmoglich in sein Glaubenssystem zu iiber-
nehmen, ohne die grundsitzlichen Wahrheiten seiner eigenen Glaubensiiberzeu-
gungen zu verraten. Dabei wird also vorausgesetzt, dass es Werte und Praktiken
gibt, die universell giiltig sind und entsprechend in die christliche Glaubenslehre
inkorporiert werden konnen (>supernaturalization of natural goodness of human
nature<; ibid.: 342ff.). Missionarische Anpassung ist seiner Meinung nach immer
dann eine effiziente Strategie, wenn das Recht auf Selbstbehauptung der indivi-
duellen Lebensweise und kulturellen Identitit gewahrt wird, die universale, zeit-
lose und (g)lokale Erscheinungsweise der christlichen Kirche sich entfalten kann
und eine Anpassung der missionarischen Strategien an die soziookonomischen,
soziokulturellen Gegebenheiten und psychosozialen Anforderungen der lokalen
Bevolkerung erfolgt.

Anders formuliert ist Mission immer dann erfolgreich, wenn sowohl die missio-
nierende Religion als auch die missionierte Religion vom kulturellen Austausch
sprofitieren< konnen. Erst 20 Jahre nach Erscheinen seines grundlegenden Wer-
kes iiber den Einfluss der Kultur auf christliche Evangelisationsbemiihungen der
Volker legte er eine komplett iiberarbeitete Neuauflage vor, die nicht mehr den
Begriff der >missionarischen Anpassung<, sondern vielmehr das Konzept der
>Inkulturation« favorisiert (vgl. Lutzbetak, 1988: 69ff.). In seiner Neuverdffent-
lichung gibt er dem Leser zu bedenken,

»that the tasks of incarnating the gospel in local culture lies >principally< with the local Chris-
tian community under the guidance of the Holy Spirit and in communion with the universal
church, and not with outsiders, however helpful the latter might be. In other words, the pri-
mary agent of inculturation is the local church« (Oborji, 2006: 105).

Das >Anpassungskonzept« sei deswegen iiberarbeitungsbediirftig geworden, weil
es der wirklichen Lebensduflerung der lokalen Kultur einerseits nicht gerecht
werde und andererseits diese nicht geniigend beriicksichtige. Verdnderung wird
gedacht allein aus der eigenen christlichen Perspektive. Zu wenig wird unter-
nommen, die Perspektive der Anderen und Fremden entscheidend mitzudenken
und sich in deren Perspektive hineinzuversetzen (Lutzbetak, 1988: 82f.): Nicht
die Missionare und die Missionskirchen sind die priméiren Agenten der Mission,
sondern die ganze kulturelle, christliche Gemeinschaft ist im Inkulturationspro-
zess gefordert, einen Dialog zwischen der christlichen Botschaft, der universalen
Kirche und lokalen Kultur zu etablieren.
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Gegeniiber dem Anpassungsmodell, welches auf eine Griindung von Lokalkir-
chen nach dem Prinzip der Einheitlichkeit als Expansionsstrategie der universa-
len Kirche setzt, wird im >Inkulturationsmodell« die Penetration der Kultur mit
der Christusbotschaft als dem vordergriindigen Missionsziel betrachtet. Dabei
geht es um eine Integration der christlichen Botschaft in das Glaubens- und
Uberzeugungssystem, Werte- und Orientierungssystem der Anderen, respektive
um die Herstellung von Ankniipfungspunkten in der lokalen kulturellen und re-
ligiosen Tradition. Wihrend das Anpassungsmodell nur ein oberfldchliches und
begrenztes Verstidndnis von der Lokalkultur zulésst, geht die >Inkulturation« viel
weiter, denn durch sie wird ein Verstindnis der anderen, kulturellen Lebensfor-
men angestrebt. Letztere beinhaltet schlieBlich auch das Ziel, dass die Anderen
und Fremden ihren Glauben in ihrer Kultur entfalten konnen. Mit Inkulturation
bezeichnet man schlielich die kulturelle Transformation und Anverwandelung
des christlichen Glaubens an die fremde Kultur vor dem Hintergrund eines Auf-
einandertreffens christlicher Traditionen auf andere nicht-christliche Lokalreli-
gionen bzw. Regionalkulturen. Im Handbook on Inculturation wird diese u. a.
definiert:

»Inculturation is the incarnation of Christian life and of the Christian message in a particular
cultural context, in such a way that this experience not only finds expression through elements
proper to the culture in question, but becomes a principal that animates, directs and unifies the

culture, transforming and remaking it so as to bring about >a new creation«« (Arrupe, 1978: 2;
zitiert nach Schineller, 1990: 6).

Die urspriingliche Etablierung eines solchen Konzeptes in der katholischen Mis-
sionstheorie bedurfte letztlich einer entscheidenden Wende in der Lehrauffas-
sung der katholischen Lehre iiberhaupt. Diese brachte zum einen das II. Vatica-
num mit sich, welches einerseits die Abkehr von der alleinigen Betrachtung der
missionierenden Kultur hin zur Perspektive der evangelisierten Kultur markierte
und andererseits die zunehmende Verwendung geldufiger kulturanthropologi-
scher Begriffe, Theorien und Konzepte zur Beschreibung des kulturellen Aus-
tauschs beriicksichtigt. Zur Beschreibung des Programms der Inkulturationsfor-
schung findet Schineller (1990: 14ff.) die Beschreibungen, wie z. B. »jemand
die christliche Botschaft auferlegen«, »iibersetzen« und diese an den lokalen
Kontext »anpassen, fiir ungeeignet. Um beschreiben zu konnen, was sich bei
der Missionsstrategie der >Inkulturation« tatsidchlich ereignet, schligt er die ad-
dquateren Bezeichnungen >Indigenisierung<, »Kontextualisierung< und >Inkarna-
tion< vor.
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»Again, in accordance with the Vatican II mission theology of sowing the good news, incul-
turation means allowing the word proclaimed to grow and mature, using the soil nutrients of
the place where it is being planted. In other words, inculturation implies that Christianity can
take root in the new culture only if it assumes those cultural forms« (Oborji, 2006: 110).
Damit sollen die Vertreter »aller Seiten< des kulturellen Austauschs im Inkultura-
tionsprozess gemeinsam und gleichberechtigt an der lokalen Errichtung einer
christlichen Gemeinde beteiligt werden, da beide gleichermaflen Empfinger der
christlichen Botschaft und Teil der Inkarnation Christi geworden sind. Diese
Auffassung wird in verschiedenen Dokumenten vertreten, die wéihrend und nach
dem II. Vatikanischen Konzil (1961-1965) entstanden sind, wie z. B. Lumen
Gentium (1964) und Ad Gentes (1965). Im spiteren apostolischen Sendschreiben
Redemptoris Missio (1990) von Papst Johannes Paul II. wird betont, dass Inkul-
turation alle Aspekte christlich-religiosen Lebens beinhaltet und nicht auf ein-
zelne Prinzipien, Dogmen oder Symboliken reduziert werden darf (Schineller,
1990: 23). Das einflussreichste theologische Argument zur kulturellen Akkom-
modation und Adaption stellt damit die >Inkarnation Christi< dar.

Die lang andauernde historische Ubermacht der westlichen >Version< des Chri-
stentums stellt eben nur eine mogliche, regional bedingte Erscheinungsform dar.
Damit kann der Erfolg von Mission nicht allein an der Perspektive der Uber-
nahme spezifisch westlicher Traditionen, Werte und Praktiken festgemacht wer-
den. Anpassung bzw. Assimilation kann nicht lediglich unter dem Aspekt des
Aufzwingens von westlichen kulturellen Regeln oder gar einer propagierten Ide-
alform des Christentums betrachtet werden, wenngleich dieser Aspekt nicht ob-
solet wird. Auch das moderne westliche Christentum lésst sich nicht ohne seine
kulturhistorische Entwicklung verstehen. Es kann nicht losgelost davon unter-
sucht werden. Eine solche >nostro<- und »>ethnozentrische< (u. a. Matthes,
1993/2005) Perspektive der christlichen Religion ist nicht allein durch das ka-
tholische Lehrverstindnis zu erkldren. Es stellt einen iiber Jahrhunderte andau-
ernden Entwicklungsprozess der Christenheit selbst dar. Zu diesem Bild haben
u. a. auch die protestantischen Freikirchen beigetragen. Mission stellte lange
Zeit mehr oder minder eine (zwanghafte und gewaltsame) >Umerziehung« aller
Andersgldaubigen nach dem Vorbild der européischen Kultur dar.

Der christliche Glaube kann nicht anders existieren als in seiner spezifischen
kulturellen Ubersetzung. Dieses Aspekts der Ausbreitung des eigenen Glaubens
war sich die christliche Kirche lange nicht bewusst. Dies machte schlielich eine
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grundsitzliche Hinterfragung der eingesetzten Missionsstrategien notwendig.
Das Inkulturationskonzept musste in der Missionstheologie vor dem Hinter-
grund »>kontextueller Theologien< und der >Befreiungstheologie« reflektiert wer-
den (3.3.3.8). In der evangelikalen, protestantischen Missionswissenschaft wur-
de Inkulturation und Anpassung unter dem Aspekt der >Indigenisierung< und
effektiven Kommunikation der Glaubensbotschaft behandelt (u. a. Oborji, 2006:
112f.). Zwei Vertreter eines solchen Kommunikationskonzeptes sind der nieder-
landische reformierte Missionstheoretiker Hendrik Kramer (1888-1965) sowie
der Linguist und Bibeliibersetzer Eugene A. Nida (geb. 1914).

»Adressing the issue of the communication of the Christian faith, Kraemer shows that the real

problem is not the methods of proclamtion and rhetoric (communication >of<) but the defini-
tion of the relationship (communication >between people<) implied in missionary practice and

theory« (Oborji, 2006: 113).

Das Problem bei der Kommunikation des Evangeliums ist jedoch viel grundsétz-
licherer Natur. Eine Verkiindigung des christlichen Glaubens bedarf spezifischer
und vor allem authentischer Formen der Bezeugung und (religioser) Erfahrun-
gen mit dem christlichen Gott. Verkiindigungsmethoden sollen einerseits kreativ
und offen fiir Modifikationen sein, andererseits aber auch den historischen
Rahmen nicht verkennen, in dem sie unwillkiirlich eingebettet sind. Damit riickt
das alltdgliche Leben und Erfahren derjenigen in das Zentrum missionstheoreti-
scher Betrachtung, die durch die Mission unmittelbar betroffen sind. Al-
lein durch die missionarische Prisenz in modernen westlichen sidkularisierten,
multikulturellen und pluralistischen Gesellschaften konne nach Kridmer der Of-
fenbarungsglaube und die Botschaft von der kontinuierlichen >Erneuerung« allen
Menschen kundgetan werden (ibid.). Dies stelle letztlich die ideologische Stof3-
richtung und den inhédrenten Ausdruck der christlichen Religion iiberhaupt dar.

Eugene A. Nida hat in seinem Werk Message and Mission (1960) das Krimer-
sche Kommunikationsmodell aufgegriffen und weiterentwickelt. Seiner Mei-
nung nach kann das Problem der Kommunikation des Evangeliums nicht allein
durch die Herstellung einer Beziehung zwischen Menschen gelost werden. Nida
meint, dass dadurch das Missions- und Kommunikationsmodell miteinander und
ineinander verschmelzen, ohne Riicksicht auf den Umstand, dass die Gruppe der
Christen nicht mehr differenziert betrachtet werden kann und lediglich als mis-
sionarisch titige Gesandte und Ubermittler der Glaubensbotschaft aufgefasst
wird. Die eigentliche Funktion der Kommunikation erschlieit sich fiir Nida in
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der Bewegung, im >Gesandtwerden< und >Gesandtsein< zum Missionsobjekt. Al-
lerdings wird der Aspekt der Qualitit und des Inhaltes der Kommunikation bei
ihm nicht thematisiert (ibid.: 115). Letztlich wird damit auch die ekklesiologi-
sche Wirkung ausgeklammert. Die Kommunikation der christlichen Botschaft
besteht im Empfang und der Ubermittlung der christlichen Botschaft an die noch
nicht Bekehrten. Nidas Fokus liegt auf einer Analyse moglicherweise auftreten-
der Probleme, Missverstidndnisse und Ungereimtheiten bei der »transkulturellen«
(Welsch) grenziiberschreitenden Kommunikation mit den Anderen, wobei zwi-
schen dem Sender und dem Empfinger der Botschaft eine prinzipielle kulturelle
Differenz besteht. So resiimiert Sundermeier (1987) dieses Modell wie folgt:
»Aber wie Gott in der Kenosis seines Sohnes sich dem Menschen kommunikativ verband, so
muf sich der Mensch in die Begrenzungen des Raumes und der Kultur des anderen hineinbe-
geben, und zwar so, daf er ihre Sprache und Kultur annimmt, ohne jedoch seine eigene Iden-
titat aufzugeben. Dabei geht es um mehr als um die Ubersetzung des biblischen Wortes in eine
andere Sprache. Jede Kultur ist ein in sich geschlossenes >Wertesystems, dessen vier Pfeiler,
Religion, Sprache, Gesellschaft und Kultur, Weltsicht und Weltanschauung umfassend
bestimmen. In dieses andere System iibersetzt der Missionar seine Botschaft und kniipft dabei
an das vorgegebene Denken und Wissen an. Das ist eine Notwendigkeit, jedoch darf die Iden-
titdt der Botschaft nicht gefidhrdet werden. Die giiltige Offenbarung steht nicht zur Dispositi-
on« (478).

Verschiedentlich wurde versucht, inhaltliche Ergénzungen vorzunehmen (vgl.
u. a. Collet, 1984; Balz, 1978). Andere viel versprechende Ansitze zur Erweite-
rung dieses Kommunikationsmodells haben u. a. Charles H. Kraft (1991) und
David J. Hesselgrave (1991) unternommen, um zu erkldren, wie Forschungser-
gebnisse und Forschungsperspektiven diverser anthropologischer Studien in die
evangelikale, protestantische Missionstheologie einbezogen werden konnen,
wenn man die Kommunikation wihrend der Evangelisation ins Zentrum der Un-
tersuchungen stellt. Die missionstheoretischen Inkulturationsansédtze und der
Kommunikationsansatz von Nida bleiben allerdings bei einem (sehr wichtigen)
formalen Problem stehen: Wenn sich zwar die eigene Identitdt der Missionare
tiber Zeit und Raum hinweg transformierten, jedoch aber die grundlegende
Glaubensiiberzeugung nicht in Frage gestellt werden kann, bleibt immer noch zu
bedenken, wie die Missionare, die in der alltdglichen Missionspraxis kontinuier-
lich mit Erfahrungen kultureller Differenz, Fremdheit und Andersheit konfron-
tiert sind, ihr Denken, Fiihlen und Handeln reflektieren. Einen Beitrag zur Be-
antwortung dieser Frage liefert schlieflich diese Untersuchung (vgl. die
empirischen Analyseergebnisse in Kapitel 5-8). Eine Form der Suche nach ge-
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eigneten Ankniipfungspunkten fiir die missionarische Kommunikation der
christlichen Glaubensbotschaft stellt auch der (institutionalisierte) Dialog mit
anderen Religionen und Weltanschauungen dar.

3.3.3.5 Mission als Dialog mit anderen Religionen und Weltanschauungen

Die Vermittlung der christlichen Botschaft im Dialog mit den Angehorigen
nicht-christlicher Religionen ist das zentrale Element und die spezifische Aufga-
be ihrer Verkiindigungspraxis, »bei der die Menschen, an die sie sich richtet, be-
teiligt werden und in ihren unterschiedlichen Voraussetzungen zu Wort kom-
men« sollen (Biirkle, 1994: 62). Ein >Dialog< ohne Mission ist nicht moglich
(fiir einen Uberblick vgl. u. a. Bohme, Naumann, Ratzmann & Ziemer, 2003).
Es lassen sich unterschiedliche Dialogmodi kennzeichnen: Glaubens-, Lebens-
und Wahrheitsdialog (u. a. Ratschow, 1987: 490). Als historisches Beispiel dient
die Dialogpraxis Jesu von Nazareth mit den an die VerheiBungen Israels Glau-
benden. Beispielsweise richten sich seine Antithesen in der Bergpredigt und die
Streitgespriache mit den Schriftgelehrten, Pharisdern sowie seine Bezugnahme
auf die mosaische und prophetische Tradition direkt an die Glaubenden Israels
(Biirkle, 1994: 62). In Bezug auf die Adressaten der Mission kann man aufler-
dem von einem karitativen Lebens- oder Praxisdialog sprechen, welcher darauf
ausgerichtet ist, die Empfanger mit der christlichen Botschaft zu erreichen und
von dieser zu iiberzeugen (ibid.).

Damit die Botschaft auf > Akzeptanz< stolen kann, reicht es nicht, allein nur die
Sprache, das Denken und die Riten und Gebriauche der Adressaten zu kennen.
Mission ist vielmehr auf ein gemeinschaftliches Miteinander ausgerichtet, ein
Vorleben und Nachleben. Das spezifisch christliche Prinzip der Menschwerdung
Gottes und dessen unmittelbare Teilhabe am Leben der Menschen kommt dabei
zu seiner vollen Entfaltung. Missionarische Verkiindigung ist kein »isolierter
Akt einer blof neue Einsichten vermittelnden religidsen Kundgabe« (ibid.), son-
dern es soll eine »neue Qualitit der Mitmenschlichkeit< ermoglicht werden und
in der »liebevollen Zuwendung« der Missionare zu den Adressaten soll der >Ga-
becharakter< der Christusgemeinschaft (die Erfahrung der Gemeinschaft in Chri-
stus) unterstrichen werden. Durch die christliche Mission wird stets auch die
Bezugnahme auf die der christlichen Religion zugrunde liegende Frage nach
>Wahrheit« beriihrt (u. a. ibid.: 63). Mission steht stets im interreligiosen Dialog
mit anderen Religionen und Weltanschauungen, um Antworten auf die Grund-
fragen menschlicher Existenz und iiber die Welt iiberhaupt zu gewinnen. Unter
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dem Gesichtspunkt des (inter-)religiosen Dialogs mit anderen Religionen und
Konfessionen der verschiedenen christlichen Kirchen kann darin auch ein Bei-
trag fiir die Okumene gesehen werden (3.3.3.7).

Es ist nicht so, dass diese Wirkungen allein von der christlichen Religion ausge-
hen. Auflerdem muss beachtet werden, dass die anderen Religionen und Weltan-
schauungen ebenfalls durch die Begegnung mit dem »>christlichen Abendland«
und durch deren unmittelbare lokale Nihe seit jeher an den Entwicklungen der
Christenheit partizipiert haben (vgl. u.a. Berner, Bochinger & Hock, 2007;
Kohl, 2007). Die Begegnungen im Rahmen zeitgenossischer Mission stehen
nicht in einem luftleeren Raum, sondern stoen auf Erfahrungs- und Moglich-
keitsrdume, die durch den kulturellen Austausch iiber Jahrhunderte hinweg ge-
formt worden sind. Nicht selten entdecken die Missionare gerade im Kontakt
und der Konfrontation mit fremden kulturellen Lebensformen ihre eigenen
Glaubenswahrheiten und werden dazu gezwungen, sich auch mit den »eigenenc«
— héufig unbewussten — christlichen Werten, Normen und Lebenselementen (wie
z. B. Freiheit, Friede, Nichstenliebe) auseinanderzusetzen. Im Dialog stehen die
Missionare daher regelmifig »vor der Aufgabe, den Zusammenhang zwischen
diesen fremdreligiosen wirksam gewordenen Aspekten der christlichen Wahrheit
und ihrem Gesamtzusammenhang mit der in Christus offenbarten Wahrheit er-
kennbar werden zu lassen« (Biirkle, 1994: 63). Die im interreligiosen Dialog
aufgedeckten >Familiendhnlichkeiten< (Wittgenstein) und Verwandtschaften von
religiosen Praxen und Ausdrucksformen schaffen zwar eine gemeinsame Dia-
logbasis. Dieser Befund darf aber nicht dariiber hinwegtiuschen, dass es sich
dabei immer noch um unterschiedliche Formen gelebter Religiositit und Spiri-
tualitit handelt:

»Gewinnt der Dialog seine der Wahrheit verpflichtende Tiefe, so 146t sich unschwer erkennen,
dal} die fiir das umgreifende Gemeinsame der Religionen in Anspruch genommene Erfah-
rungsebene (z. B. Meditation, Askese, Gebet u. a.m.) geprigt und bestimmt ist durch den Zu-
sammenhang mit der jeweils spezifisch sich verstehenden, lebendigen Religion, der sie zuge-
horte (ibid.).

Die Dialogfihigkeit des Christentums mit anderen Religionen und Weltanschau-
ungen wird insbesondere im Konzept der >universalen Theologie der Religio-
nenc< (u. a. Briick, 1979; Schoen, 1984; Hick, 1982; Knitter, 2002; Smith, 1998;
Swidler, 1987) unter miteinander konkurrierenden Ansatzpunkten kritisch disku-
tiert. Wihrend einige Autoren trotz der wahrnehmbaren Vielfalt religioser Er-
scheinungsformen nach Gemeinsamkeiten und Ubereinstimmungen suchen,
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vermuten andere Autoren in einer Relativierung der Einmaligkeit und Einzigar-
tigkeit Jesu Christi eine Basis fiir den interreligiosen Dialog. Darin kann auch
die Moglichkeit und Notwendigkeit einer Erneuerung der christlichen Kirche
gesehen werden, die unter der sich dynamisch verdndernden Situation der Mis-
sion ihren eigenen Auftrag zu hinterfragen und neu auszurichten verhilft.

Durch den Eintritt des Christentums in die hellenistische Welt, was sich bei-
spielsweise in der paulinischen Missionsarbeit widerspiegelt, wurden die Bot-
schafter der christlichen Tradition gefordert, ihre Begriffe, Denkkonzepte und
Ausdruckformen an das griechische geistesgeschichtliche und religiose Denken
— mithin ihre Botschaft an die Lebensform ihrer Adressaten — anzupassen. Ahn-
liche Beispiele lieBen sich auch im Christentum der zweiten Generation sowie
bei den Kirchenvitern finden:

»In spite of this, the common patristic model that recognized the universal presence of the
logos spermatikos became the common image governing the conceptual field that looked out
on other religions and with which other religions were approached. This model considered the
other religions as praeparatio evangelica (>preparation for the gospel<), because they and phi-
losophy (which in the classical world was virtually inseparable from what we today call reli-
gion) were believed to contain precious semina verbi (>seeds of the word<), which can lead a
great number of people to be open to the fullness of revelation in Jesus Christ through the
proclamation of the gospel. The logos spermatikos approach is based on the Gospel of John
and on the teaching of the fathers of the church that the Word of God was at work among pa-
gans through the real values in their religions« [Hervorhebung im Original] (Oborji, 2006:
119).

Verschiedene Missionstheologen, die auch im Umfeld des II. Vatikanischen
Konzils mitwirkten, haben ihre Ansichten iiber das Verhiltnis des Christentums
zu den anderen Religionen und Weltanschauungen auf dieses Dialogmodell der
Kirchenviter bezogen. Diese Modelle werden dementsprechend auch als > Assi-
milationsmodelle< (Ratschow, 1987: 490) bezeichnet (3.3.3.4). Dialog meint
hierbei, dass man sich nicht dem Fremden aussetzt, sondern das Andere versucht
zu assimilieren und in das eigene Verstindnis zu inkorporieren. Nach dieser Auf-
fassung werden andere Religionen als Meilensteine auf dem Weg zum christli-
chen Gott und der Erfiillung in der religiosen Idealform des Christentums be-
trachtet; die anderen Religionen miissten in der Inkarnation Christi >gebesserts,
dem Christentum eingegliedert und durch dieses teilweise oder génzlich ersetzt
werden, um zur wahren Erkenntnis zu gelangen. Alle guten und segensreichen
Werte und Uberzeugungen der anderen nicht-christlichen Religionen kénnen
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anerkannt werden und als »praeparatio evangelica« dienen, werden aber getrennt
von denen der durch den christlichen Gott in der Geschichte Jesu Christi verkor-
perten und gestifteten Werte betrachtet. Das, was der Mensch zur >Vervoll-
kommnung« seiner selbst sucht, liege in der christlichen Religion durch die per-
sonliche Begegnung mit Jesus Christus schon vor. Der Gldubige partizipiere
damit an Gottes grolem Heilsplan (u. a. I Tim 2, 4-6; Rom 1, 19; Apg 14; 17).
Diese theologische Ansicht hat die kirchliche Glaubenslehre und die Missions-
theologie bis in das 20. Jahrhundert hinein geprigt.”’

Der universale Charakter der christlichen Glaubensbotschaft und ihrer Ausge-
staltung in der Mission ist schlieBlich Zentrum der Auffassung einer Mehrheit
von katholischen Theologen nach dem II. Vatikanischen Konzil. Dies zeigt sich
z. B. im Konzept des >inklusiven Christentums< (Karl Rahner), wonach die Pré-
senz und Inkarnation Christi als ein zentrales, einzigartiges Ereignis der
Menschheitsgeschichte betrachtet wird, welches alle Menschen in den Heilsplan
einschlieft und einen Weg zu Gott erdffnen soll (im Gegensatz zum >exklusiven
Christentumc<) (u. a. Wong, 1994). Karl Rahner (1904-1984) beschreibt ein Mo-
dell des inklusiven Christentums, in welchem er versucht, zwei miteinander
konkurrierende Positionen zu vereinen: die Notwendigkeit des Glaubens an den
christlichen Gott und an Jesus Christus, um das Heil Gottes zu erfahren, sowie
der universale Heilswille Gottes, allen Menschen einen Zugang zum christlichen
Glauben zu ermoglichen. Rahner vertritt damit ein weiteres Verstdndnis der Zu-
gehorigkeit zur Kirche, wenn er behauptet, dass alle Menschen eine Art implizi-
tes Glaubensverstindnis vom gottlichen Erloser Jesus Christus besitzen (zum
Konzept der >anonymen Christen< vgl. Rahner, 1966):

»Rahner perceives a Christological structure in God’s bestowal of grace which is aiming as
the Incarnation as the fullest expression of God’s self-communication. As self-transcendence
is a human being<s most basic characteristic, a human being truly realizes himself when he
gives himself away into the incomprehensible mystery of God. The incarnation is thus under-
stood as the highest instance of human transcendence accomplished through the self-
communiation of God. Seen as >unique supreme case of the actualization of man’s nature in
general< [>Anonymous Christians< vgl. Rahner, 1966: 393, M.A ], the Incarnation constitutes
the goal of creation and human existence [...] In this way, Christian reveleation can be seen as
the explicit statement of the basic revelation of grace which the human person always experi-

7 Fiir einen Uberblick iiber die theologiegeschichtliche Entwicklung des >Erfiillungsmodells«
und eine Wiirdigung unter neuzeitlichen Gesichtspunkten vgl. Knitter (2002).
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ences implicitly in the depths of his being, and perhaps even without realizing it explicitly«
(Wong, 1994: 613f.).

Eine >Theologie der Religionen«< (u. a. Knitter, 2002; Ratschow, 1987; Biirkle,
1994) wird auch im Rahmen des II. Vatikanischen Konzils unter Hervorhebung
der missionarischen Begegnung mit den anderen nicht-christlichen Religionen
thematisiert. U. a. findet sich auch in der Enzyklika Redemptoris Missio (Johan-
nes Paul II., 1990: Art. 9, 55) ein Hinweis dariiber, dass die Anhénger anderer
Religionen ebenso Gottes Gnade empfangen und durch Jesus Christus erlost
werden kénnen, unabhiingig von den Mitteln, die er zur Verfiigung gestellt hat.
Das bedeutet aber nicht, dass die christliche Mission per se iiberfliissig ist. Die
Angehorigen der anderen Religionen sind sehr wohl Objekte der Mission christ-
licher Kirchen. In diese Richtung geht auch die Schrift Dominus Jesus (Kongre-
gation fiir Glaubenslehre, 2000: Art. 5), nach der allen Gldubigen allein durch
Jesus Christus eine Erlosung durch das Mysterium der Inkarnation des gottli-
chen Logos ermoglicht werde.

Der Beitrag der protestantischen Theologie zum Dialog mit den anderen Reli-
gionen wird insbesondere unterstiitzt durch die Weltmissionskonferenzen im 20.
Jahrhundert, stiitzt sich allerdings nicht auf das >Assimilationsmodell« (u. a. Rat-
schow, 1987, Oborji, 2006). Dazu muss man bedenken, dass ein Grofteil der
Teilnehmer an diesen Weltmissionskonferenzen den weltweiten protestantischen
Kirchen zugeordnet werden kann, die ihre christliche Identitit im konfessionel-
len Rahmen des Evangelikalen und Charismatisch-Pfingstlerischen finden. De-
ren Glaubensbekenntnis fiihrt regelmifig zu Unstimmigkeiten mit der Lehrauf-
fassung einer ebenfalls grofen Zahl von Konferenzteilnehmern, die von der
orthodoxen Kirche entsandt werden. Paul F. Knitter (2002) meint, dass nicht nur
die Missionstheologie der Weltmissionskonferenzen, sondern auch die christli-
chen Kirchen selbst das >Substitutions- bzw. Stellvertretungsmodell< verinner-
licht haben:

»In the final analysis, Christianity is meant to replace all other religions. This is the first of the
Christian attitudes towards other faiths that we will be reviewing and assessing. It’s also the
dominant attitude, the one that generally has held sway throughout most of Christian history.
Although views differed about the way this replacement was to be carried out and why it was
necessary, Christian missionaries throughout the centuries have cast forth into the world with
the conviction that it is God’s will to make all peoples Christians. In the end — or, as soon as
possible — God wants there to be only one religion, God’s religion: Christianity« (19).
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Es sei Gottes Wille, dass alle Volker und Kulturen sich zum Christentum bekeh-
ren. D.h., ihre >ehemalige« Religion wird abgelegt und ersetzt durch die des
christlichen Glaubens. Damit erhélt das Christentum als Religion eine Art Son-
derstatus und legitimiert sich selbst, das Evangelium den Angehdrigen aller an-
deren Religionen kundzutun. Mit dem genannten >Assimilationsmodell« ist die-
ses >Substitutionsmodell< nur insoweit verbunden, als dass es die anderen
Religionen als provisorische und noch unvollkommene Religionsgemeinschaf-
ten ansieht, die durch das Christentum erst zur >wahren< Erkenntnis gefiihrt wer-
den sollen. Die protestantische Version einer Theologie der Religionen wurde
insbesondere durch die Position von Karl Barth wihrend der Konferenz in Tam-
baran (1938) geprigt, auf der das Verhiltnis zwischen dem Christentum und den
anderen Religionen im Sinne einer Evangelisation der >Andersgldaubigen< be-
schrieben wurde (ibid.: 23f.). Nach dieser Auffassung soll der Dialog mit den
nicht-christlichen Religionen darauf abzielen, Ankniipfungspunkte in den ande-
ren Anschauungen und Uberzeugungen zu finden, die eine bestmdgliche Ver-
kiindigung der christlichen Glaubensbotschaft ermoglichten (ibid.: 43). Zu einer
theologischen Umorientierung kam es infolge des II. Vatikanum und durch das
allméhliche Kollabieren des Kolonialsystems, so dass bereits 1971 im Rahmen
einer internationalen Missionskonferenz eine eigene Kommission mit der Unter-
suchung des »>Dialogue with People of Living Faiths< eingesetzt wurde und
schlieBlich auf der Konferenz in Chiang Mai (1977) in Form einer 6kumeni-
schen Stellungnahme bzw. Richtlinie (den sog. Leitlinien zum Dialog mit Men-
schen verschiedener Religionen und Ideologien; vgl. OKR, 1979) festgesetzt
wurde. In dieser Richtlinie wurde ein gemeinsamer Konsens aller teilnehmenden
Konfessionen dariiber erreicht, dass das Christentum mit Respekt und nicht als
eine Art libermichtige Religion gegeniiber den anderen Glaubensgemeinschaf-
ten auftreten solle und dass der Dialog aber auch mit den Andersgldubigen eine
Notwendigkeit der Entwicklung und Entfaltung des eigenen christlichen Glau-
bens darstelle. Allerdings wurden die darin ausgearbeiteten Positionen nicht als
verbindliche Regeln von allen teilnehmenden christlichen Kirchen umgesetzt.
Haufig wurde kritisiert, dass es an einer nachhaltigen theologischen Fundierung
mangele und im strengen Sinn keine >christlich< theologische Position wieder-
gegeben werde.
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3.3.3.6 Mission als Missio Dei und Gottes Heilshandeln

Die gesellschaftlichen und sozialen Umbriiche nach dem II. Weltkrieg, die wéh-
rend dieser Zeit gemachten politischen wie spirituellen Erfahrungen und die
durch die Befreiungstheologie bestirkten Kirchen in den vormals westlichen
Kolonialgebieten brachten ein Umdenken in der Theologie der Mission mit sich.
Die theologische Profession war an verschiedenen Stellen aufgefordert, eine Po-
sition dariiber zu entwickeln, wie der neuen veridnderten politischen Lage mit
adidquaten Mitteln begegnet werden kann. U. a. fand Karl Barths (1932) >Theo-
logie der Mission< (3.3.3.5) besondere Resonanz in der modernen protestanti-
schen Theologie. Er entwickelte die missionstheoretische Ansicht von der >Akti-
vitdt< der Autoritdt Gottes, welche sich in der Person Christi in der diesseitigen
Welt offenbare. Sein Konzept wurde allerdings wegen der damit verbundenen
strengen und expliziten Fokussierung auf das Wirken Jesu Christi (Gottes Wir-
ken wurde nur in Form der Aktivitdt Christi verstanden; sog. Christomonismus)
heftig kritisiert. Das Problem dieser verengten Sichtweise bereitete jedoch den
Weg zu einer neuen Reflexion der Natur der Mission und fiihrte schlieBlich zu
der Auffassung, dass es Gott selbst ist, der die Grundlage der Mission der christ-
lichen Kirche darstelle und das Ziel in der Ausbreitung des Friedens Gottes be-
stehe. Das spiter aus dieser Position (weiter-)entwickelte Konzept »missio Dei<
geht auf den Barthianer Theologen Karl Hartenstein (1933) zuriick (Sundermei-
er, 1987: 475), welcher sich damit heftige Angriffe von anderen Missionstheolo-
gen (nicht allerdings wegen des Begriffs) auf der protestantischen Missionskon-
ferenz in Willingen (1952) einhandelte:

»Mission was understood as being derived from the very nature of God. It was thus put in the
context of the doctrine of the Trinity, not of ecclesiology or soteriology. The classical doctrine
of the missio Dei as God the Father sending the Son, and God the Father and the Son sending
the Spirit was expanded to include yet another >movement<: Father, Son, and Holy Spirit

sending the church into the world. As far as missionary thinking was concerned, this linking
with the doctrine of the Trinity constituted an important innovation« (Bosch, 1991: 390).

Mission begriindet sich damit nicht in der (alleinigen) Aktivitédt der christlichen
Kirchen, sondern wird als eine Bezeichnung fiir Gottes Wirken in der Welt ver-
wendet. Die Kirche wird als der Ort von Gottes Heilshandeln in dieser Welt auf-
gefasst. Die Kirche wird damit zu einem Instrument der Mission Gottes und
nicht umgekehrt. Die weitere Entwicklung dieser theologischen Diskussion zeigt
zunichst zwei tendenzielle Zielrichtungen der Begriindung missionarischen
Handelns: das »heilsgeschichtliche« (Walter Freytag und Georg F. Vicedom) und
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das >verheiBungsgeschichtliche< Missionsmodell (u. a. Johannes C. Hoekendijk)
(vgl. dazu im Folgenden Sundermeier, 1987: 474ff.; Oborji, 2006: 136ft.).

Eines der einflussreichsten und am weitesten verbreiteten Modelle in der Theo-
rie der >missio Dei« stellt das >heilsgeschichtliche< Missionsmodell dar, welches
insbesondere mit dem Wirken und Schaffen der Theologen Walter Freytag
(1899-1959) und Georg F. Vicedom (1903-1974) verbunden ist. Nach Ansicht
von Freytag miisse — wie er in seinem Werk Die junge Christenheit im Umbruch
des Ostens: Vom Gehorsam des Glaubens unter den Volkern (1938) beschreibt —
die christliche Mission vom Ende her als Vorbereitung auf das >Himmelsreich«
gedacht werden (Oborji, 2006: 137). Fiir ihn ist die Menschheitsgeschichte ein
Vorspiel, ein Provisorium und die Vorbereitung auf das Himmelreich und ein
Warten auf die >Parusie< Christi. Die einzig reale Geschichte ist die Geschichte
der Mission. Neben dieser >positiv-eschatologischen« Perspektive stellt fiir Frey-
tag die Geschichte fiir die Glidubigen jedoch eine trostlose und durch Katastro-
phen gezeichnete >Zeit des Getrenntseins von der himmlischen Welt« dar (ibid.).
Die Aufgabe der Mission ist es, Gottes Reich bereits in der diesseitigen Welt
durch die Evangelisation der vorgefundenen Gesellschaften, Kulturen und Reli-
gionen zu veridndern, um dieses schon in der Menschheitsgeneration vor der
Wiederkunft Christi und der neuen Schopfung Gottes herzustellen.

»Thus, in order to maintain the perspective of the eschaton, Freytag played down the salva-
tion that had already been achieved in Christ<s cross and resurrection. For him, the acts of
God that constitute the kerygma contain as well the future acts of God. What matters most to
him is, again, whether Christians in their whole life and existence are willing to become part
of God«s eschatological mission or whether they would stand in its way. This is the perspec-
tive with which, in Freytags«< opinion, the church, too, would stand or fall« [Hervorhebung im
Original] (ibid.: 138).

Obschon einerseits die missionarischen Tétigkeiten auf eine sichtbare Veridnde-
rung in der Gemeinschaft der Gldubigen hinarbeiten, umfasst die christliche
Kirche andererseits stets mehr als die Tétigkeit der Mission. Kirche kann nicht
auf letztere Aktivititen reduziert werden. Nach Freytag ist es nicht die Mission,
sondern das Heilshandeln Gottes, welches in der offentlichen Wahrnehmung
durch die Taufe und das Abendmahl verkorpert wird, auf das sich letztlich auch
die Existenz der Kirche stiitzt. Mission ist damit die Selbstoffenbarung und
Selbststiftung Gottes in der Welt. Problematisch ist dabei aber die dualistische
Sichtweise Freytags und Unterscheidung von gegenwiértiger und der zukiinftiger
Welt, welche eine Situation des Wartens darstellt:
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»This means that Freytag’s view of the world as, in effect, a reality totally forsaken by God
denies that the world itself is of divine origin and reduces our conception of the historical
firstfruits of redemption in Christ. Furthermore, we would become a victim of an insidious
dualism if we were to follow Freytag<s emphasis on being saved for the next life in ways that
alienate and separate us from involvement in this world. A fixation on the parousia at the end
of time means that we are evading our responsibilities in the here and now« (ibid.: 140).

Bei aller berechtigten Kritik lassen sich jedoch zwei wesentliche Aspekte aus
dem >heilsgeschichtlichen<« Missionsmodell von Freytag ablesen: Es richtet er-
stens den Blick weg von der Titigkeit der Missionare als Menschen hin zum
Gotteshandeln und zeigt zweitens die Zielrichtung mit Blick auf das Ende aller
Zeit (dem eschaton) an. In der dialektischen Zusammenschau von nahendem
Ende und der Mission als Heilsgeschichte Gottes mit den Menschen ergibt sich
ein temporirer Auftrag fiir die christlichen Kirchen. Ebenfalls fiir ein >heilsge-
schichtliches< Modell spricht sich Vicedom aus, der in der Einleitung seines Bu-
ches Missio Dei (1958) schreibt:

»Mission is not only obedience to the command of the Lord, it is not only the task of gather-
ing the community, it is participation in the mission of the Son, the missio Dei, with the ulti-
mate goal of establishing the reign of Christ over all his redeemed creation« [Hervorhebung
im Original] (Vicedom 1958: 12; zitiert nach und iibersetzt von: Oborji, 2006: 140).

Nach Vicedom (1958) sind Mission und Kirche als die zwei Seiten einer Medail-
le untrennbar miteinander verbunden, die beide auf die dogmatische Perspektive
der Trinitédt zuriickgehen, welche letztlich die Intention jeglichen Gotteswillens
darstellt. Gottes Wirken zeigt sich in und an der Welt und nimmt Einfluss auf
das Hier und Jetzt. Jegliche missionarische Aktivitét ist nach dieser Auffassung
ausgerichtet auf das Reich Gottes. Die Mission der christlichen Kirche wird von
Vicedom schlieBlich beschrieben als:

»The proclamation of the coming kingdom, the promulgation of the risen Lord<s accession to
the throne. Missio is, theologically speaking, the activity of the exalted Lord, the second per-
son of the divine Trinity, from the time of his ascension to his second coming. Thus, the
church has only one task, namely, carrying on the history of salvation by proclaming the per-

fection of God’s reign, announcing Christ’s kingdom in the gathering of the community >until
he comes again<« [Hervorhebung im Original] (Oborji, 2006: 142).

Ein Problem des Missionsverstdndnisses von Vicedom und damit auch des
>heilsgeschichtlichen< Missionsmodells stellt die Tatsache dar, dass dem gegen-
wirtigen Zeitalter und dem vor- und nachostlichen Wirken Christi kaum noch
Aufmerksamkeit geschenkt wird. Kurzum, das >heilsgeschichtliche« Modell
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wirkt geschichtslos, wenn — in nicht nachvollziehbarer Weise — die Heilsge-
schichte von der Geschichte der Menschheit dualistisch in zwei unabhingige
Bereiche bzw. Wirklichkeiten getrennt wird (iibrigens wie bei Freytag).

»Hier kommt nicht mehr die ganze Welt in den Blick, hochstens als massa perditionis, da es
nur um die Rettung der wenigen geht. Gewinnt zudem apokalyptisches Denken die Oberhand
iiber das eschatologische, dann steht allein die Kirche im Zentrum allen Denkens, Planens und

Handelns. Mission als Weltmission gerdt aus dem Blick« [Hervorhebung im Original] (Sun-
dermeier, 1987: 476).

Kritische Einwédnde wurden schlieBlich von Johannes Christiaan Hoekendijk
(1912-1975) auf der Weltmissionskonferenz in Willingen (1952) gedufert, was
zu einer Beschiftigung und Ausarbeitung eines neuen, des sog. >verheilungsge-
schichtlichen< Missionsmodells, fithrte. Zu den Vertretern dieses Modells zihlen
u. a. Johann Baptist Metz (sowie sein spiterer Schiiler Ludwig Riitti) und Jiirgen
Moltmann, die vor allem die politisch-theologische Begriindung lieferten, sowie
auch Hans J. Margull, Walter J. Hollenweger, Manfred Linz u. a. In diesem neu-
en Missionsmodell von der »missio Dei« steht nunmehr nicht die Sendung des
Sohnes und die vom Heiligen Geist initiierte Sendung der Kirche im Vorder-
grund, sondern Mission wird verstanden als ein Préddikat Gottes: >Gott ist ein
missionarischer Gott« (Hoekendijk, 1967). Fiir Hoekendijk macht sich Gott in
der Welt selbst bekannt, was das Ziel seines Heilshandelns ist:

»Die Versohnung gilt nun nicht mehr der Kirche und gibt es nicht allein in der Kirche. Sie gilt
der Welt. Darum lautet die Reihenfolge Gott - Welt - Kirche und nicht Gott - Kirche - Welt,
wie im heilsgeschichtlichen Modell. Die Mission ist nicht eine Funktion der Kirche, sondern
die Kirche eine Funktion der Mission. In der Kirche kommt nicht das Heil zur Darstellung, sie

fiihrt keine exemplarische Existenz, sie teilt nicht das Heil durch Verkiindigung und Sakra-
mente aus, sondern existiert nur im Ereignis ihrer Ex-zentritit« (Sundermeier, 1987: 476).

Damit existiert keine Welt jenseits von Gott. Mission ist damit eine flexible, dy-
namische und transformative, damit vor allem kontinuierlich fortschreitende
Bewegung. »Mission, ja Kirche, gibt es nur um der Geschichte willen. Die Kir-
che steht im Dienst der Geschichte und wird von ihr provoziert und in Frage ge-
stellt« (ibid.: 477). Kirche hat sich demnach auf einen Dienst an der Gesellschaft
einzustellen. Hier zeichnet sich bereits eine gewisse Sympathie fiir Anhénger der
Befreiungstheologien und eine spitere Wiederaufnahme dieses Aspektes in den
befreiungstheologischen Ansétzen ab (3.3.3.8). Stirker noch als bei Hoekendijk
wird bei Ludwig Riitti (geb. 1936) — unter Riickgriff auf J. B. Metz, der die
Funktion der Missionstheologie als eine prophetische Kritik an der ungerechten
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Machtverteilungen in der Welt sieht — die kirchliche Mission und ihr Sendungs-
auftrag als die politische Lebensduflerung der Kirche betrachtet. Riitti spricht
sich tiberzeugt gegen einen Dualismus von Kirche und Welt aus und betrachtet
die Bekehrung zum christlichen Glauben bzw. den Beitritt zur Kirche nicht als
Ziel der Mission, womit er sich letztlich gegen das Dekret Ad Gentes (1965) des
II. Vatikanischen Konzils wendet.

Problematisch an Hoekendijks »verheilungsgeschichtlichem<« Modell ist einer-
seits, dass er sich vorwiegend sozialen Fragen widmet, aber an keiner Stelle eine
Klédrung der spezifisch >religiosen< Sphire des menschlichen Lebens vornimmt,
die das Verhiltnis des Selbstverstindnisses der Mission gegeniiber der Situation
einer sdkularisierten Welt erklart. Mit anderen Worten wird in diesem Modell die
Frage nach dem ewigen Heil ignoriert, wenn vorausgesetzt wird, dass die
Schopfung zu allen Zeiten schon als gerettet betrachtet wird. Die Menschheits-
geschichte als Ganzes wird damit zur impliziten Heilsgeschichte. Andererseits
heif3it das fiir das missionspraktische Handeln, dass dieses

»nicht vom Zentrum zur Peripherie, von der Kirche zur Welt gedacht wird, sondern von der
Welt zur Welt. Der Missionar ist nicht der besonders Berufene, nicht der Priester oder Pfarrer,
sondern an erster Stelle der Laie. Die anderen, fern stehenden Menschen werden nicht geru-
fen, Glieder der Kirche zu werden — das wire Proselytismus — sondern sollen sich in die Be-
wegung der Sendung Gottes in die Welt und die alles zurechtbringende Zukunft hineinnehmen
lassen. Nur so erkennt der Mensch sein wahres Menschsein. Der Mensch ist sich selbst ver-
borgen, erst in der Sendung, die ihn in die Zukunft fiihrt, wird ihm sein Wesen erschlossen
[...] Mission ist also Sendung zur Sendung. Die Sendung fiihrt in die Zukunft und die Zukunft
fiihrt in die Sendung« (ibid.: 478).

Bosch (1991: 392) meint dazu schlieBlich, dass kein Zweifel daran bestehe, dass
diese Wendung im Konzept >missio Dei< in der >verheiBungsgeschichtlichen«
Perspektive entgegen der urspriinglichen Intention von Karl Hartenstein steht,
der die Mission zunichst gegen den Prozess der Sdkularisierung verteidigen und
exklusiv fiir Gott reservieren wollte. Denn genau das Gegenteil ist in Hoeken-
dijks Modell der Fall. Ebensowenig ist die Verbindung zur Trinitidt Gottes nicht
Teil des Modells, der die urspriingliche theologische Fundierung des Konzeptes
lieferte.

Die Lehrauffassung seit dem II. Vatikanischen Konzil betont den multidimen-
sionalen Charakter von Mission und ihrer historischen Entfaltung als glaubwiir-
dige Fortsetzung des urspriinglichen — in den Heiligen Schriften verankerten —
Gedankens. Im Dekret Ad Gentes wird das Ziel missionarischer Tétigkeit in der
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Sendung des Gottessohnes durch den Gottvater »einmal fiir alle zum Heil« ge-
sehen, welches »in allen im Ablauf der Zeiten seine Wirkung erlangen«, und
»durch das Zeugnis des Lebens, die Verkiindigung und die Sakramente und die
tibrigen Mitteilungsweisen der Gnade zum Glauben, zur Freiheit und zum Frie-
den Christi fiihren« solle (II. Vatikanisches Konzil, 1965: Art. 3). An diesem Ziel
von Mission wurde in der nachkonzilidren Phase festgehalten. Es erfuhr in sei-
ner Abgrenzung vom rein humanitiren Zweck der Entwicklungszusammenarbeit
in einer sikularisierten modernen Gesellschaft eine Vertiefung in der Enzyklika
Redemptoris missio: Danach soll die Mission der Menschheit das »umfassende
Heil [.] bringen, das den ganzen Menschen und alle Menschen erfassen soll, um
die wunderbaren Horizonte der gottlichen Kindschaft zu erschlieBen« (Johannes
Paul II., 1990: Art. 11).

3.3.3.7 Mission als 6kumenischer Dialog

In der Zeit nach dem II. Vatikanischen Konzil haben beinahe alle christlichen
Kirchen die Bedeutung des 6kumenischen Dialogs fiir die Missionsarbeit aner-
kannt. Der Begriff >Okumene« (griech. oikéo »wohnen«, oikos »Haus«; oikou-
méné »ganze bewohnte Erde« bzw. »Erdkreis«) bezeichnete urspriinglich den
gesamten bewohnten Erdkreis (urspriinglich die >hellenistische Kultur<) und die
gesamte Menschheit im Gegensatz zu den unbewohnten Regionen der Erde. Im
Neuen Testament taucht das Wort >oikoumené« selten auf, wahrscheinlich auch
aufgrund seiner politischen Konnotation. In der Septuaginta findet man jedoch
einige einschlidgige Stellen, welche die Wortbedeutungen zu kldren verhelfen
(vgl. dazu im Folgenden Oborji, 2006: 154ff.): Dazu zdhlt u. a. der von Kaiser
Augustus ausgehende Befehl, »dass alle Welt geschitzt wiirde« (Lk 2, 1). In die-
sem Falle bezeichnet >oikoumeneé« das romische Imperium und seine politischen
Strukturen, jedoch mit einer negativen Bedeutung. Die Nachfolger Christi wur-
den vor die Gerichte der romischen Stadthalter oder vor die des Kaisers gebracht
und angeklagt, weil sie in der »oikoumené« eine Revolte anstifteten. Als >oikou-
mené« werden aullerdem die Jesu von seinem Widersacher zu Fiiflen gelegten
Konigreiche (u. a. Lk 4, 5) und die bewohnte Welt als Adressat der christlichen
Botschaft bezeichnet (Mt 24, 14). AuBerdem wird von Gott auch der »Tag ge-
setzt [.], an welchem er richten will den Kreis des Erdbodens mit Gerechtigkeit«
(Apg 17, 31). Dass das Konzept der »oikoumené« ein ambivalentes Konzept ist,
zeigt sich im Hebréderbrief: »Denn er hat nicht den Engeln untergetan die zu-
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kiinftige Welt, davon wir reden« (Hebr 2, 5). Hier wird die kommende Welt per-
sonifiziert durch den >kommenden Herrnc.

In der Zeit der Alten Kirche lassen sich zwei Tendenzen ausmachen (vgl. dazu
Ritschl, 1994: 10ff.): Einerseits wird als 6kumenisch bezeichnet, was die allge-
meine, weltweit agierende (>katholische<) Institution Kirche (meist synonym fiir
Ost- und Westkirche) betrifft (zu finden u. a. bei Augustinus), andererseits aber
auch die ganze Welt, auf welche die Christenheit einen universalen Anspruch
erhebt. Spiter wird diese Terminologie auch fiir die so genannten >ékumeni-
schen Konzile« iibernommen (z. B. Nicda, 325; Konstantinopel, 381; Chalcedon,
451). Im Mittelalter @nderte sich an dieser Sichtweise wenig. Zu einem neuen
Verstédndnis von >oikoumené« gelangte man schlieflich im Pietismus (17. und 18.
Jahrhundert). Man brach in der theologischen Terminologie mit der Abgrenzung
und Zersplitterung der Protestanten in die einzelnen Regionalkirchen und sprach
anstelle dessen von einer >Weltgemeinschaft aller Christen< und ihrer Kirchen,
die seit Mitte des 19. Jahrhunderts sogar als missionarisches Ideal und als >Uni-
versalie der christlichen Verkiindigung« betrachtet wurde (Oborji, 2006: 156f.).
In der gegenwirtigen wissenschaftlichen Diskussion werden unter >6kumenischc«
alle moglichen Diskurse zusammengefasst, die sich mit den miteinander konkur-
rierenden missionarischen Aktivititen der verschiedenen Konfessionen bzw.
Denominationen beschéftigen, um die Zusammenarbeit in den Missionsgebieten
zu etablieren, was sich u. a. in den verschiedenen dkumenischen Konferenzen
widerspiegelt. Zu den Zielen dieser Konferenzen gehoren der Kontaktaufbau,
die Steigerung der Glaubwiirdigkeit und Einheit der Kirchen sowie eine Bertick-
sichtigung der theologisch-religiosen, sozialen, politischen und kulturellen Pro-
blemfelder und Querschnittthemen in der Missionsarbeit, die letztlich alle Kir-
chen betreffen.

Der Dialog und die Zusammenarbeit der christlichen Kirchen und Konfessionen
wurde und wird maBgeblich auch durch die Weltkonferenzen des >Okumeni-
schen Rates der Kirchen< (auch: Weltkirchenrat; engl. World Council of
Churches [WCC]) geprigt. Das Engagement der katholischen Kirche im Welt-
kirchenrat hat sich insbesondere nach dem II. Vatikanischen Konzil verstérkt.
Aus einer nicht-katholischen Perspektive wird die offizielle Teilnahme der Ka-
tholiken an den 6kumenischen Dialogen bis heute als problematisch empfunden,
da auf einer symbolischen Ebene von einer Akzeptanz und Gleichheit zwischen
den unterschiedlichen Weltkirchen, Konfessionen und Denominationen ausge-

190



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

gangen wird, diese aber aufgrund des Prinzips der »apostolischen Sukzession«
und wegen der strengen >petrinischen Ekklesiologie« bis zum gegenwirtigen
Zeitpunkt de jure noch nicht gegeben ist (u. a. Sattler, 2004). Dennoch sind mitt-
lerweile (fast) alle christlichen Kirchen in gemeinsamen Konsultationen zusam-
mengekommen, welche zu unterschiedlichen Ergebnissen fiihrten. U.a. kam
man auf der Weltvollversammlung in Uppsala (1968) zu dem Entschluss, dass
der gegenseitige Dialog iiber das jeweils als eigen erachtete Christuszeugnis sich
wihrend der gemeinsamen Erorterung und Diskussion als dynamisch veridnder-
lich zeigte und der Sinn der missionarischen Botschaft keinesfalls starr und un-
flexibel tiber alle Zeiten in gleicher Art und Weise giiltig ist. Vielmehr wurde
erkannt, dass »die Gegenwart des lebendigen Herrn unter Menschen [.] sowohl
in ihren Moglichkeiten als auch in ihren Grenzen die Art und Weise des Zeug-
nisses« (Goodall, 1968) bestimmt wird.

In Bezug auf den Dialog mit Menschen anderer Religionen und Weltanschauun-
gen wurde auf der Okumenischen Ratskonferenz in Chiang Mai (1977) die
Grundsatzerkldarung Leitlinien zum Dialog mit Menschen anderer Religionen
und Ideologien verabschiedet (OKR, 1979). Ein Einsatz fiir den interreligiosen
Dialog ist schon allein aus dem Grund wichtig, weil es eine allgemeine Notwen-
digkeit darstellt, dass alle Menschen gleichsam nach Frieden, Gerechtigkeit und
einer gemeinsam gestalteten Zukunft streben. Es wird damit zwar anerkannt,
dass ein direkter Zusammenhang zwischen dem Dialog und der missionarischen
Praxis besteht, jedoch erhitzen sich die Gemiiter dariiber, wie ein Dialog in den
heutigen diversifizierten und vor allem pluralisierten und liberalisierten moder-
nen Gesellschaften iiberhaupt qualifiziert werden kann und ob sich ein Dialog
als eher forderlich oder hinderlich erweist. Von den evangelischen Missionstri-
gern wird diese Dialogeinstellung dahingehend kritisiert, dass Mission nicht al-
lein rein humanitiren Zielen Folge zu leisten, sondern immer auch einen spezi-
fisch christlichen Verkiindigungsauftrag zu erfiillen habe. Nicht zuletzt hat diese
Kontroverse zu einer Spaltung des >Deutschen Evangelischen Missionsrates«
gefiihrt (Lienemann-Perrin, 1999: 68ff.).

Auch die katholische Kirche hat zum Verhiltnis von Mission und Dialog, vertre-
ten durch den Pépstlichen Rat fiir den Interreligiosen Dialog und die Kongrega-
tion fiir die Evangelisierung der Volker, die allgemeine Richtlinie Uberlegungen
und Orientierungen zum interreligiosen Dialog und zur Verkiindigung des Evan-
geliums Jesu Christi (1991) erarbeitet. In enger Bezugnahme auf einige der
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Konzilstexte des II. Vaticanum, einschldgiger Textstellen in der Heiligen Schrift
und der kirchlichen Tradition wurde festgestellt: »Interreligioser Dialog und
Verkiindigung finden sich zwar nicht auf derselben Ebene, sind aber noch beide
authentische Elemente des kirchlichen Evangelisierungsauftrags« (Papstlicher
Rat fiir den Interreligiosen Dialog & Kongregation fiir die Evangelisierung der
Volker, 1991: 77). Unter den verschiedenen aufgezéhlten Dialogarten findet sich
neben dem Dialog iiber das Leben, das Handeln, den technologischen Austausch
und die religiose Erfahrung auch der iiber eine »umfassende Entwicklung, sozia-
le Gerechtigkeit und die Befreiung des Menschen« (ibid.: 44). Der Dialog wird
als ein Element des gottlichen Heilsplanes und damit als Teil des kirchlichen
Sendungs- und Verkiindigungsauftrags gesehen, welcher die typischen Aufgaben
einer Entwicklungszusammenarbeit entfaltet (3.3.3.9). Viele dieser historischen
missionarischen Tétigkeits- und Berufsfelder werden mittlerweile von staatli-
chen, unabhingigen Organisationen und privaten Stiftungen tibernommen.

Die 6kumenischen Dialoge sind von unterschiedlicher Intensitit und mehr oder
weniger problematischen Verhandlungsthemen geprigt. Im Bezug auf die Ziel-
formulierung und Konzeptualisierung von Mission treten u. a. zwei grundsétzli-
che Perspektiven der Okumenediskussion hervor, die zu theologischen und mis-
siologischen Konvergenzen und eben auch Divergenzen der beteiligten Kirchen
fiihrten: die Gespriche und Verhandlungen der katholischen Kirche mit den pro-
testantischen und evangelikalen Kirchen (vgl. Oborji, 2006). Eine grundlegende
ekklesiologische Differenz zu den durch die Reformation geprigten protestanti-
schen Kirchen stellt die Lehrauffassung der katholischen Kirche von der Allein-
stellung des Apostel Petrus als Zentrum der Glaubensgemeinschaft dar. Diese
Ansicht wird von den Protestanten nicht geteilt, da diese einen hoheren Wert auf
die Autoritét des >Wort Gottes< bzw. des >reinen Evangeliums< und der Rechtfer-
tigung im Glauben legen, welche schlieBlich durch die Kirche verkiindet und in
Form der von Christus eingesetzten Sakramente verwaltet wird und weniger auf
dem im Lauf der Entwicklung der christlichen Kirche entwickelten traditionalen
ekklesiologischen Verstindnis griindet. Ein Beispiel dafiir stellt die protestanti-
sche Bekenntnisschrift Confessio Augustana (1530) dar:

»Es wird auch gelehrt, daf alle Zeit miisse eine heilige christliche Kirche sein und bleiben,
welche ist die Versammlung aller Gldubigen, bei welchen das Evangelium rein gepredigt und
die heiligen Sakramente dem Evangelium gemél gereicht werden. Denn dieses ist genug zu

wahrer Einigkeit der christlichen Kirche, daf} da eintrichtig nach reinem Verstand das Evan-
gelium gepredigt und die Sakramente dem gottlichen Wort gemill gereicht werden. Und es ist
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nicht nétig zu wahrer Einigkeit der christlichen Kirche, daf} allenthalben gleichférmige Zere-
monien, von den Menschen eingesetzt, gehalten werden, wie Paulus spricht Eph. 4: >Ein Leib,
ein Geist, wie ihr berufen seid zu einerlei Hoffnung eures Berufs, ein Herr, ein Glaube, eine
Taufe<«« (Confessio Augustana, 1530/1930: Art. 7; zitiert nach DEK, 1930: 50ff.).

Diese grundlegende Meinungsverschiedenheit zieht sich durch die Kirchenge-
schichte bis in die Gegenwart, mit dem entscheidenden Unterschied, dass dies
mittlerweile zum Thema des gemeinsamen Dialogs avanciert ist. Den Hohe-
punkt des seit 30 Jahren andauernden 6kumenisch-theologischen Dialogs zwi-
schen Katholiken und Lutheranern bildet die gemeinsame Unterzeichnung der
Joint Declaration on the Doctrine of Justification in Augsburg (1999). Aber
auch diese gemeinsame Vereinbarung kann nicht dariiber hinwegtiduschen, dass
ein grundsitzlicher Dissens immer noch nicht iiberwunden ist. Der dkumenische
Dialog zwischen Katholiken und Protestanten ist heute mehr denn je konfron-
tiert mit systematisch-theologischen Fragestellungen und der (protestantischen)
Lehrauffassungen, wie z. B. der Glaubens- bzw. Rechtfertigungslehre, der sub-
jektiven Dimension des Heilshandelns Gottes, der Ansicht vom Priestertum aller
Glédubigen und der Doktrin der »sola scriptura«< (u. a. Bosch, 1991: 242f.; Joest,
1995-1996; Oborji, 2006: 162ff.). Der Dialog zwischen der katholischen Kirche
und den weltweit kontinuierlich wachsenden, evangelikalen und pfingstlerischen
»Freikirchen« zeichnet sich dadurch aus, dass die protestantischen Freikirchen im
ekklesiologischen Verstdndnis eher einer scharf orthodoxen Vorstellung von der
Trinititslehre anhidngen und im Bereich der Sexualethik eine konservative und
traditionalistische Position vertreten.® Diese Ansichten teilen sie mit der ro-
misch-katholischen Kirche und den Katholiken der Dritten Welt.** Dennoch soll-
te nicht libersehen werden, dass ein prinzipieller Dissens zwischen der auf dem
(von evangelikalen Kirchen ausgestalteten) Internationalen Kongress fiir Welt-
evangelisation (1974) verabschiedeten Lausanner Verpflichtung zur Evangelisa-

% Der Begriff >Freikirche< wird hier im Sinne des vom Okumenischen Rat der Kirchen
(ORK) geprigten Verstindnisses verwendet: In der Differenzierung des ORK werden die
»evangelikalen Kirchen> sowie die >Pfingstkirchenc« als sog. »kongregationale Kirchenfami-
lien< verstanden, die unabhingig voneinander existieren und nur zu freiwilligen, flexiblen
Biindnissen zusammengeschlossen sind, nicht aber iiber eine gemeinsame klerikale Struk-
tur, und schon gar nicht iiber identische Glaubenslehren verfiigen, sondern sich zusam-
mengefunden haben, um z. B. iiber Bibeliibersetzungen, theologische Aus-, Weiter- und
Fortbildungsprogramme, die Mission in Schulen und Hochschulen sowie die Aussendung
von Missionaren gemeinsam zu beraten (vgl. Oborji, 2006: 165).

¥ Zur Problematik der Verwendung des Begriffs >Dritte Welt< vgl. ausfiihrlicher FN 40.
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tion und der von Papst Paul VI. verfassten Evangelii Nuntiandi (1975) sowie der
von Papst Johannes Paul II. verfassten Redemptoris Missio (1990) besteht. Bis
in die Gegenwart haben die evangelikalen und pflingstlerischen Bewegungen in
ihrer Anziehungskraft nichts eingebiifit. Ihr pragnantes Kennzeichen stellt immer
noch die Konzentration auf die essenzielle Glaubensbotschaft des Neuen Testa-
ments und das Verstdndnis dieser als die absolute Autoritit der Heiligen Schrift
dar (Oborji, 2006: 167). Das heifit jedoch nicht, dass zwischen den einzelnen
evangelikalen Gruppierung Einigkeit in den wichtigsten theologischen Frage-
stellungen besteht. Vielmehr existiert eine Pluralitdt von moglichen Ausdrucks-
formen und spezifisch >evangelikalen< (Popp-Baier, 1998: 70ff.) religiosen Le-
bensformen. Fiedler (1987) benennt einige Merkmale, wie deren Theologie
beschrieben werden kann:

»(1) Durch die enge Beziehung zur Heiligen Schrift, die als inspiriert und als fiir Leben und
Lehre maBgebend und ausreichend angesehen wird, (2) durch die Betonung des Erlosungs-
werkes Christi, (3) durch die Betonung der Notwendigkeit der personlichen Glaubensent-
scheidung (Bekehrung) und daraus abgeleitet, (4) durch den Vorrang der Evangelisation (in

Europa genauso wie in Ubersee) und des Gemeindeaufbaus gegeniiber allen anderen Titigkei-
ten im Bereich der Mission« (116).

Der Schwerpunkt der Missionstheologie der evangelikalen Bewegung liegt auf
deren >Soteriologie< und weniger auf der >Ekklesiologie<. Aus diesem Grund
versteht sich auch deren Anspruch zur Gewinnung von Gldubigen: Mission ist
personlich und der individuelle Glaube wird hoher geschitzt als die strukturelle
Einheit der Kirche, die sich kontinuierlich allein durch die Weitergabe des Glau-
bens weiterentwickelt:

»Generally speaking, Evangelicals value unity and fellowship among Christians for more ef-
fective witness of the gospel and to foster interpersonal relationship of common faith, trust,
and prayer, rather than relying on organizational or hierarchical structures. Their ecclesiologi-
cal vision, accordingly, is a form of de facto functionalism. Furthermore, the Evangelicals
reject liberal Protestantism in embracing: (a) the kinds of biblical criticism that undermine the
divinity of Christ and the authority of the Scripture; (b) evolutionary theory; (c) a social

teaching separated from the life-changing power of the proclaimed gospel« [Hervorhebung im
Original] (Scherer, 1997: 147; zitiert nach Oborji, 2006: 168).

Zu den einflussreichsten evangelikalen Organisationen gehoren u. a. die interna-
tionalen Missionsvereinigungen World Evangelical Fellowship (1951) und Lau-
sanner Komitee fiir Weltevangelisation (1974). Die entscheidende 6kumenische
Perspektive wurde auf der zweiten Internationalen Konferenz der Lausanner
Bewegung in Manila (1989) in dem sog. Manifest von Manila erzielt (vgl. Lau-
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sanner Bewegung Deutschland, 1989). Darin kann man nachlesen, dass das Ziel
der Mission in der Suche nach >Einheit in der Verschiedenartigkeit< liege und
Mission ein internationales Phinomen darstelle, an dem alle Kirchen unabhén-
gig von ihrer Konfession und kulturellen Herkunft beteiligt sind. Die Konsulta-
tionen zwischen der katholischen Kirche und der evangelikalen Bewegung er-
reichte in dem Dokument Evangelicals and Catholics Together: The Christian
Mission in the Third Millennium (1994) einen Hohepunkt (vgl. Neuhaus, 1994).
Darin werden gegenseitig mehrere Gemeinsamkeiten bekundet: Beide Religi-
onsgemeinschaften sind die zahlenméfig am stdrksten wachsenden Denomina-
tionen, beide werden in der Moderne durch die zunehmenden Tendenzen der
Sdkularisierung und Materialisierung in den westlichen Gesellschaften heraus-
gefordert und beide Gruppierungen zeigen sich besorgt iiber die zunehmende
>Entwertung von Wahrheit und Autoritét< in der Gegenwart (vgl. Lausanner Be-
wegung Deutschland 1989). Von einer einheitlichen Bereitschaft zur Kooperati-
on mit der romisch-katholischen und der orthodoxen Kirche kann jedoch dabei
nicht die Rede sein. Eine Zusammenarbeit wurde dadurch aber moglich u. a. in
den Bereichen Bibeliibersetzung, Analysen iiber die gegenwirtigen theologi-
schen und ethischen Fragestellungen, Sozialarbeit und im politischen Engage-
ment (vgl. u. a. Scherer, 1997).

Eine ckumenische Kooperation und Kollaboration konne auf Basis dieser Ent-
wicklungen nach Oborji (2006: 171ff.) auf verschiedenen Ebenen erfolgen: auf
Basis gegenseitigen Respekts und der Briiderlichkeit als grundlegende Einstel-
lung gegeniiber Christen anderer kirchlicher Gemeinschaften und Konfessionen,
durch gemeinsame Aktionen in ausgewihlten Berufs- und Tatigkeitsfeldern, wie
z. B. Bekidmpfung von Armut, Ungerechtigkeit und Benachteiligung, bei der
Starkung der Menschenrechte, in der Friedenserhaltung bzw. Friedensschaffung,
in Kunst und Wissenschaft, aber auch auf religioser und pastoraler Ebene. Alle
diese Titigkeitsfelder werden als spezifisch missionarische Arbeitsformen ver-
standen und sind stets an die Verbreitung der christlichen Botschaft gebunden.
Durch diese Zusammenarbeit will man die eigene kollektive Identitidt bewahren
und eine Sensibilitit fiir die Pluralitit und Pluriformitit der verschiedenen Auf-
fassungen der jeweils anderen >Glieder der Weltkirchgemeinde« schaffen. Zu-
sammenarbeit mit anderen Kirchen heifit also nicht Missionierung oder Evange-
lisation der Anderen, sondern die Suche nach der Wahrheit des gemeinsamen
Glaubens. Damit zeigt sich, dass bei der Aus-, Fort- und Weiterbildung der Bo-
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ten des christlichen Glaubens auch Wert auf ein 6kumenisches Verstidndnis von
der Lage der Weltmission gelegt werden muss, und zwar auf den Ebenen der
Spiritualitidt und der Unterscheidung von Wahrheitsanspruch und theologischer
Doktrin (Oborji, 2006: 178f.). Fiir die Ausbildung zukiinftig titiger Missionare
wird vorgeschlagen, die Studierenden sowohl in den historischen Urspriingen
der dkumenischen Bewegung, den theologischen Grundlagen der Okumene, den
Zwecken und Methoden der Okumenearbeit, den Beziehungen zwischen der
Okumene und der Evangelisation, den Formen der Kooperation unterschiedli-
cher Kirchen, Wissen iiber fremde christliche Gemeinschaften sowie in ver-
schiedenen Problemen und gegenwirtigen Fragen der Okumenebewegung zu
unterrichten (3.5.1).

3.3.3.8 Mission und die Kontextuelle Theologie*

Lange Zeit ging die Entwicklung der christlichen Theologie ausschlieBlich von
den westlichen Kirchen aus. Mit dem Aufkommen der >Theologien der Dritten
Welt<« (Collet, 1990) ist schlieBlich ein schrittweises Umdenken in der weltwei-
ten Christenheit zu beobachten. Sowohl die Theologien Lateinamerikas (allen
voran die >Befreiungstheologie«<) als auch die »Asiatischen< und >Afrikanischenc«
Theologien stellen die klassischen Fragen zum Selbstverstindnis der christlichen
Kirche und der Mission jeweils unter ein anderes Vorzeichen und vor den Hin-
tergrund ihrer Erfahrungen bzgl. der kirchlichen Dominanz des Westens.

“ Hochst problematisch ist in diesem Kontext die Verwendung des normativen Begriffs
>Dritte Welt<, wenn damit die Lénder, Nationen und Kulturen der stidlichen Hemisphére
bezeichnet werden, welche nicht die gleichen 6konomischen und soziopolitischen Ent-
wicklungen wie in Europa, Nordamerika, Japan, Australien, Neuseeland u.v.m. (Lénder der
sog. nordlichen Hemisphire) gegangen sind (Miiller & Sundermeier, 1987). Verschiedent-
lich wird vorgeschlagen, den terminus >Zwei-Drittel-Welt< zu verwenden, der auf die zwei
Drittel der Weltbevolkerung hinweist, die auf dem siidlichen Teil des Weltglobus leben
(Oborji, 2006: 185). Im Folgenden soll jedoch trotzdem der Begriff >Dritte-Welt-
Theologie< verwendet werden, da die Bezeichnung >Dritte Welt< eben auf den Umstand
hinweist, dass iiber zwei Drittel der Weltbevolkerung nicht gleichberechtigt an den globa-
len Entscheidungsprozessen und geopolitischen und -strategischen Entwicklungen partizi-
pieren konnen sowie die Nationen des Nordens auch in der postkolonialen Zeit unverandert
einen grofen Machteinfluss auf die Lander des Siidens ausiiben, obwohl ein Ende der Ara
des Kolonialismus und Imperialismus propagiert wird (Oborji, 2006). AuBerdem hat die
»>Okumenische Vereinigung Dritte-Welt-Theologinnen und -Theologen< (EATWOT) diese
Bezeichnung fiir sich selbst akzeptiert und diese als terminus technicus fiir die internatio-
nale Vereinigung, ungeachtet ihres normativen Charakters gewihlt.
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Mitunter kann man mittlerweile auch von spezifisch >européischen< oder >nord-
amerikanischen< kontextuellen Theologien sprechen (u. a. Dumont, 1987). Im
eigentlichen Sinne handelt es sich bei diesen theologischen Konzeptionen um
keine neuen missionstheoretischen Ansitze, sondern um >Relektiiren«<. Letztlich
gehen die entwickelten Theorien, Begriffe und Konzepte zuriick auf eine lange
Geschichte der Auseinandersetzung, Aufarbeitung und schrittweisen Befreiung
von den Féangen des Kolonialismus, Imperialismus und der strategischen Unter-
driickung durch die Nationen und eben auch durch die Kirchen des Westens.

An verschiedenen Stellen ist man darum bemiiht, die theologischen bzw. christo-
logischen Perspektiven als lebendige Entwicklungen vor dem Hintergrund der
eigenen regionalspezifischen kulturellen Erfahrungen, soziokulturellen, politi-
schen und 6konomischen Situationen durch Aufdeckung des spezifischen Jesus-
Geheimnisses neu zu reflektieren. Trotz der unzihligen Versuche der Anpassung
der Grundkonzepte traditioneller westlicher >Mainstream<Theologien an die
jeweiligen regionalkulturellen Kontexte wird die grundsitzliche Frage nach der
kultursensiblen >Inkulturation« jeweils unterschiedlich gestellt und bewertet (vgl.
u. a. Abschnitt 3.3.3.4). Die konkreten Situationen sind mit teilweise differenten
Erwartungen, Zielen und Anforderungen verbunden. Die Dritte-Welt-Theologien
sehen in der Hinterfragung und kontinuierlichen Neubewertung ihres eigenen
historischen Kontextes bzw. der aktuellen Situation einen Beitrag bei der Ent-
wicklung des gemeinsamen Erbes des Christentums. Dazu hat schlielich die
Initiierung des weltweiten 6kumenischen Dialogs beigetragen (3.3.3.7).

Zu den historischen Hintergriinden dieser Entwicklungen zihlen u. a. die ver-
schiedenen Konferenzen der >Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-
Theologinnen und -Theologen< (EATWOT), beginnend mit jener in Dar-es-
Salaam (1976), sowie die gemeinsamen Beratungen der EATWOT mit einigen
europdischen und nordamerikanischen Theologen in Genf (1983), die sich mit
der Analyse der Differenzen und Gemeinsamkeiten in der theologischen Bewer-
tung, Beschreibung und Erkldrung der weltweiten Spaltung der Christenheit
aufgrund von kulturellen und religiosen Unterschieden, der Konfrontation mit
Diskriminierung und Rassismus sowie mit den unterschiedlichen 6konomischen
Entwicklungsprozessen, lokalen und regionalen politischen Konzeptionen und
Ideologien beschiftigen (Oborji, 2006: 182f.). Das Spektrum der wéhrend dieser
Dialoggespriache entwickelten Ideen und Konzepte reicht von einer Riickbesin-
nung auf die vorkolonialen Mythen und Traditionen, der Zuriickweisung und
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Bekdmpfung aller mit der Kolonialisierung und gewaltsamen Missionierung
eingefiihrten Riten und Briuche bis hin zur Reformulierung und Neubestim-
mung des Verhiltnisses von vergangenen und gegenwirtigen Ereignissen.

Dariiber hinaus dienten diese Meetings auch einer Verstidndigung zwischen den
in den jeweiligen regionalen Kontexten verankerten indigenen Perspektiven auf
der einen Seite und den origindren christlichen Ideen des allgemeinen Christen-
tums auf der anderen Seite (vgl. insbesondere auf der EATWOT-Konferenz in
Manila [1996]). Der Beitrag der >kontextuellen Theologien< (vgl. fiir einen
Uberblick z. B. Bevans, 2002) fiir die Begriindung und Zielsetzung christlicher
Mission liegt in der kontinuierlichen Hinterfragung des eigenen theologischen
Anspruchs und Selbstbildes. Die gegenwirtige Beschiftigung mit kontextuellen
Theologien verfolgt vor allem zwei Ziele (u. a. Bevans, 2002; Oborji, 2006:
185): Einerseits wird gefragt, welche Rolle der Faktor Kultur in der Evangelisa-
tionspraxis (Theologie der Inkulturation), Katechese, Liturgie und dem Dialog
der Kulturen spielt (vgl. auch Johannes Paul II., 1990: Art. 52-54). Andererseits
wird das Verhiltnis zwischen christlicher Botschaft und humanitdrer Entwick-
lung hinterfragt (z. B. in den >Befreiungstheologienc, der Entwicklungszusam-
menarbeit und der politischen und okonomischen Transformation). Geradezu
paradigmatisch wird die Frage aufgefasst: >Was meinst du, dass ich liber meinen
Glauben denke?<

»Contextual theology is a form of Christian theology that is necessary today in view of the
increasing awareness of the reality of the plurality of religions, cultures, philosophies, differ-
ent opinions, and sociopolitical systems. In its missiological task of incarnating the Christian
faith on every continent, missiology must tackle the discussion of the Sitz im Leben (>situation
in life< i.e., in »ordinary< experience) of the various places in the light of the religious, so-
ciocultural, political, and economic realities« [Hervorhebung im Original] (Oborji, 2006:
184).

An dieser Stelle kann kein Uberblick iiber die verschiedenen kontextuell-
theologischen Konzepte und Ideen gegeben werden. Erwihnt werden sollen im
Folgenden lediglich die >lateinamerikanischex, »asiatische< und »>afrikanische<
kontextuelle Theologietradition, welche als die bekanntesten Vertreter der jiinge-
ren Theologiegeschichte gelten und explizit Begriindungs- und Zielvorstellun-
gen von Mission formuliert haben. Die »>lateinamerikanischen< kontextuellen
Theologien haben sich unter den Bedingungen und aufgrund der soziopoliti-
schen, -6konomischen und -kulturellen Dominanz der Kolonialisten entwickelt.
Das wohl bekannteste und einflussreichste Konzept stellt die >Befreiungstheolo-
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gie< dar (vgl. Libanio, 1987), welche in der Gegenwart durch die starke Zunah-
me der evangelikalen und Pfingstkirchen in Siidamerika und durch verschiedene
klassische Probleme und Bedingungen der >Dritten Welt< bestirkt wurde. Mit
»Befreiung« ist dabei vorrangig eine soziale, kulturelle und 6konomische Loslo-
sung von den historischen Strukturen und Hinterlassenschaften der européischen
Kolonialisierung, dem gescheitertem Engagement in der Entwicklungszusam-
menarbeit der 1950er- und 1960er-Jahre und der Missachtung der traditionellen
sozialen Strukturen, die wihrend der Zeit der westlichen Dominanz iiberleben
konnten, gemeint. Kurzum, der Boden fiir die Befreiungstheologie wurde ge-
nédhrt von den fortwédhrenden gesellschaftlichen Herausforderungen und Bedin-
gungen in Stidamerika: der Zunahme an Armut, sozialer Ungerechtigkeit und
Ungleichheit. Mit der >Befreiungstheologie< werden all jene theologischen An-
sitze beschrieben, die sich radikal gegen das vorherrschende politische und
okonomische System wenden (ibid). Es ist damit nicht die Stimme vereinzelter
Enttduschter, sondern eine breite, revolutionire Bewegung gegen die traditionel-
len Doktrinen der romisch-katholischen Kirche zu verstehen. Dieser theologi-
sche Ansatz zielt auf eine Artikulation der genannten Probleme, eine Reflexion
der Befreiungspraxis und die Hinterfragung der in diesem Kontext gemachten
Glaubenserfahrungen:

»The whole of reality is judged and the Word of God interpreted from this perspective. The
reflection attempted to analyze how liberative action had succeeded or not, and then to return
both to the Word of God and to experience to correct mistakes and move forward in an con-
tinuous circle of experience and action, reflection, prayer, and then another return to action«
(Oborji, 2006: 188).

Damit ist fiir die theologischen Autoren eine Reflexion der konkreten Strategien
und Titigkeiten von hoherer Prioritét als eine Neubewertung der Sakraments-
verwaltung und das Funktionieren klerikaler Strukturen. Alles sollte im Lichte
des Heiligen Geistes betrachtet werden, welcher die Entwicklung und Kontextu-
ierung der christlichen Kirche ermdogliche. Zu diesem befreiungstheologischen
Umdenken haben insbesondere die Arbeit des II. Vatikanischen Konzils und die
Beratungen des >Consejo Episcopal Latinomericano« (Konferenz der Lateiname-
rikanischen Bischofe) in Medellin (1968) gefiihrt. Mit anderen Worten wird un-
ter Befreiung das theologische Grundkonzept in der Theologie verstanden, wel-
ches die menschliche Geschichte als einen Prozess der humanitiren Befreiung
(in einem biblischen Sinne) betrachtet und jegliche dualistische Hermeneutik
zuriickweist, die eine Grenze zwischen der spirituellen und soziopolitischen Di-

199



Missionarisches Handeln von Protestanten

05056 - verdffentich unter Creative Commons Lizenz - uhebertechilch geschitat [ Verlag Dr. Kovad GrbH
mension des Lebens in einer hermetisch verschlossenen Welt propagiert (Oborji,
2006: 188). Dieser Aspekt wird z. B. in der Enzyklika Populorum Progressio
(1967) von Papst Paul VI. betont: Ziel sei es, durch eine Einfiithrung des Grund-
prinzips einer permanenten kulturellen Revolution in der Geschichte eine
Grundlage fiir eine bessere und gerechtere Welt zu etablieren,

»aber das reicht nicht aus, ebensowenig wie die privaten und offentlichen geschenkten oder
kreditierten Geldmittel. Denn es handelt sich nicht nur darum, den Hunger zu besiegen, die
Armut einzuddmmen. Der Kampf gegen das Elend, so dringend und notwendig er ist, ist zu
wenig. Es geht darum, eine Welt zu bauen, wo jeder Mensch, ohne Unterschied der Rasse, der
Religion, der Abstammung, ein volles menschliches Leben fiihren kann, frei von Versklavung
seitens der Menschen oder einer noch nicht hinreichend gebéndigten Natur; eine Welt, wo die
Freiheit nicht ein leeres Wort ist, wo der arme Lazarus an derselben Tafel mit dem Reichen
sitzen kann. Das fordert von diesem ein hohes Mall an Hochherzigkeit, groe Opfer und un-
ermiidliche Anstrengungen Jeder muf} sein Gewissen erforschen, das ihn auf diese neuen For-
derungen fiir unsere Zeit hinweist« (Paul VI . (Papst), 1967: Art 47).

Der Missionswissenschaftler Heribert Bettscheider (1987) unterscheidet drei
Bedeutungskonstituenten im Begriff der >Befreiung«:

»Befreiung besagt die Aspiration sozialer Klassen und unterdriickter Volker. Es handelt sich
hier um eine konfliktgeladene Wirklichkeit, die durch einen Proze3 der Entwicklung nicht
gelost werden kann. Dies ist nur in der radikalen Perspektive der Befreiung moglich. Auf ei-
ner tieferen Ebene besagt Befreiung einen Prozell des Menschen, in dem der Mensch allméh-
lich all seine Dimensionen entfaltet. Dies bringt eine permanente Kulturrevolution mit sich,
an deren Ende der neue Mensch in einer qualitativ anderen Gesellschaft steht. Schlieflich hat
der Prozef3 der Befreiung einen theologischen Inhalt. Die Bibel beschreibt Christus als Retter
und Befreier. Er befreit den Menschen von der Siinde, welche die letzte Ursache eines jeden
Bruches von Freundschaft, Ungerechtigkeit und Unterdriickung ist. Christus macht in Wahr-
heit frei, d. h., der ermdglicht ein Leben der Gemeinschaft mit ihm, die Grundlage aller Brii-
derlichkeit ist« (39).

Diese drei Prozesse verlaufen nicht getrennt oder parallel zueinander, sondern
wirken wechselseitig ineinander und haben ihre theologische Grundlage in der
christlichen Botschaft von der >Befreiung«, die sich in temporaler Perspektive in
der Beziehung zwischen Fortschritt und der eschatologischen Perspektive auf
das kommende Gottesreich manifestiert (ibid.). Die christliche Kirche leistet ih-
ren Beitrag in der lebendigen Tradition des christlichen Glaubens. Dieser Ver-
such der Formulierung einer christlichen Glaubenslehre auf Basis der >Befrei-
ung<« des Menschen ist verschiedentlich kritisiert worden. Als problematisch
wird z. B. die einseitige Fokussierung auf soziales Handeln in der diesseitigen
Welt angesehen, ohne dass die eschatologische Dimension missionarischen
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Handelns entscheidend beriicksichtigt wird. Dieser theologische Entwurf liefere
keine Grundlage dafiir, wie die Orthodoxie (>Befreiung« als theologische Dok-
trin) und die Orthopraxis (>Befreiung« als Forderung ethischen Handelns) in eine
dauerhafte und bestdndige Balance gebracht werden kann (Oborji, 2006: 190).

Die Verwendung des Begriffs »asiatische Theologie« ist problematischer als von
einer >Theologie Lateinamerikas< zu sprechen, da erste Bezeichnung allein aus
einer kulturtheoretischen Perspektive auf ein kaum iiberblickbares, extrem breit
gefédchertes und duferst heterogenes (geografisches) Gebiet verschiedener (Welt-
)Religionen, Konfessionen und Kulturen verweist, in dem das Christentum
selbst nur eine zahlenméBig geringe Rolle spielt (u. a. Barrett, Johnson & Cros-
sing, 2009). Dennoch kann man behaupten, dass die weltweit bemerkenswerte-
sten christologischen Versuche in der Region Siidostasien zu finden sind. Dazu
zdhlen u. a. die spezifisch indische Theologie von Raimon Panikkar (1968), der
von einem trinitarischen Wesen der Wirklichkeit, bestehend aus Mensch, Gott
(oder gottliches Prinzip) und Kosmos, spricht (Modell einer kosmischen Chri-
stologie) und sich fiir einen Dialog zwischen Hinduismus und Christentum ein-
setzt. Neben Vertretern einer indischen > Version« der >Befreiungstheologie« (u. a.
M. M. Thomas, S. Rayan, J. Desrochers und S. Kappen) fokussieren andere
Theologen die kontinuierlich verdndernde Erscheinungsweise der indischen Ge-
sellschaft und des Hinduismus (meist in der Advaita-Vedanta-Form) als geeigne-
te Kontexte fiir die Konzeption und Artikulation einer neuen Christologie.

Kontextuelle Theologien in Korea (oft als >Minjung« bezeichnet) haben sich in-
folge der politischen Revolten in den 1970er-Jahren entwickelt, um die kollekti-
ve Identitét, kulturelle Tradition und das Leiden der Bevolkerung zu thematisie-
ren und fiir eine theologische Reflexion zu 6ffnen: Die eigene Geschichte habe
gezeigt, dass die christliche Kirche die Befreiung durch Jesus Christus erkamp-
fen, erhoffen und erleiden miisse, um die messianische Forderung in der Mission
zu erfiillen (Ahn, 1987: 2301f.). In letzter Zeit zeichnet sich — wie in verschiede-
nen anderen Teilen der Welt — neben der exponentiellen Entwicklung der Bevol-
kerung eine verstirkte Zuwendung zu evangelikalen und pfingstlerischen Glau-
bensiiberzeugungen ab. Christologische Studien aus einer japanisch-
theologischen Perspektive versprechen dariiber hinaus eine Indigenisierung der
christlichen Kirchen. Kazo Kitamori fiihrt in seinem Hauptwerk Theologie des
Schmerzes Gottes (1965/1972) nicht nur buddhistische Ideen und Elemente der
Samuraitradition zusammen, sondern entwirft darin auch eine Kreuzestheologie,
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nach welcher der Schmerz Gottes als etwas Umfassenderes aufzufassen ist als
die unmittelbare >Liebe Gottes< (Terazono, 1987). Katsumi Takizawa — der u. a.
bei Karl Barth in Bonn studierte — entwickelte in Reflexionen iiber die universa-
le Grundlage von Buddhismus und Christentum (1980) die Position, »dal3 der
absolute Gott sich auf alle Menschen bezieht« und dass letztlich die Bestim-
mung der Selbst-Identitdt des einzelnen Menschen »nichts anderes als die Be-
ziehung Gottes zum Menschen« sei (Terazone, 1987: 188). Grundsitzlich sind
die Impulse fiir eine Ausarbeitung einer kontextuellen Christologie im wirt-
schaftlich erfolgreichen Japan nicht auf Basis des Grundtenors der >Befreiungs-
theologien< (wie u. a. Armut, Ungerechtigkeit wirtschaftliche und soziale
Benachteiligung) entwickelt worden, sondern auf Grundlage des Gottesbildes
eines »>sich selbst entduBernden Erlosergottes< (u. a. Klaes, 1997).

Eine kontextuelle Perspektive »afrikanischer Theologien«< basiert demgegeniiber
auf den spannungsreichen Erfahrungen in den ethnisch und kulturell diversen
afrikanischen Kulturen und Religionen. Eine Kontextuierung in der »afrikani-
schen Theologie« erfolgt gegenwirtig unter zwei paradigmatischen Zielrichtun-
gen: Erstens als »>Inkulturationstheologie, in der die Rolle von Kultur bei der
Evangelisierung sowie der Verbreitung des christlichen Glaubens in Afrika re-
flektiert wird und zweitens als >Befreiungstheologie«, in welcher der Protest ge-
gen rassistische Ideologien und Diskriminierung, die Stirkung der Frauenrechte
in der modernen afrikanischen Gesellschaft und die Reflexion der Folgen der
Kolonialisierung fiir das traditionelle und moderne Afrika thematisiert werden
(Oborji, 2006: 194). Eine grole Anzahl von afrikanischen Theologen hat sich
mittlerweile in der »Pan-Afrikanischen Konferenz von Dritte-Welt-Theologinnen
und -Theologen< zusammengefunden, die eine Reihe von Forschungseinrichtun-
gen und Universitdten unterhilt, in denen kontextuelle Theologien zum Schwer-
punkt in Lehre und Forschung zihlen.

Das Ziel afrikanischer Theologien ist die Suche nach Ankniipfungspunkten, wie
die universale christliche Theologie stirker an die verinderte soziale, kulturelle,
soziopolitische und ©konomische Situation Afrikas im Sinne der gesamten
Menschheit und Heilsgeschichte angepasst werden kann:

»Thus, in the writings of African Christian theologians, one sees the effort to link the African
ancestral worldview with the self-revelation of God in Jesus Christ. This is done by reflecting
on Christian faith and exploring the universal dimensions of the African ancestral heritage,

including its origins in the one supreme God [...] In whichever case, African theologians be-
gan to realize the strength that Africans could draw from their ancestral history and wanted to
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construct a theology that would bridge the gap between their colonial past and their new-
found faith in Christianity« (Oborji, 2006: 194).

Mit anderen Worten wollen die afrikanischen Autoren in ihren wissenschaftli-
chen Studien das reichhaltige kulturelle und religiose Erbe sowie ihre kollektive
Identitit im Lichte des christlichen Glaubens und vor dem Hintergrund der von
ihnen gemachten (religiosen) Erfahrungen reflektieren, um sowohl die evangeli-
stische Arbeit auf dem Kontinent voranzutreiben als auch um einen Dialog mit
den nicht-christlichen Religionen und nicht-afrikanischen Kulturen zu suchen.
Um diesem Ziel ein Stiick ndher zu kommen, haben sich in der gegenwértigen
Forschung zwei Perspektiven etabliert: eine >christologische< und eine
»ekklesiologische«. >Christologische Modelle< geniefen in letzter Zeit eine
besondere Aufmerksamkeit:

»Christ has been designated as the liberator, the ancestor, the first-born son, the master of ini-
tiation, the healer, the African king, the African chief, mediator, savior, redeemer with power,
and so forth [...] All these are concepts and images very familiar to most African people, and
they serve to illustrate the figure of Jesus Christ« (Oborji, 2006: 197).

Neben den verschiedenen Rollen der theologischen Figur Jesus Christus (Schrei-
ter, 1991) wurden auch Konzepte, wie z. B. »illustrative Christologies< (Karo-
temprel, 2001) und >narrative theology< (Healey & Sybertz, 1996), als spezi-
fisch inkulturierte Konzepte und katechetische Texte entwickelt. Insbesondere
das Konzept >Christus als der Vorfahre« (Nyamiti, 1984) oder als >Proto-
Vorfahre< (Bujo, 1992), welcher idealtypisch alle afrikanischen Qualitidten und
Tugenden in sich vereint, zeigt, wie tief die Idee eines Stammvaters und der
Glaube an einen geistigen Ahnherrn in der Ideen- und Geisteswelt der afrikani-
schen Kulturen verankert ist. Aus einer kritischen Perspektive muss man sich
allerdings fragen, ob dieser Vergleich mit einem kulturspezifischen Konzept von
»Vorfahre« bzw. > Ahnherr« tatsdchlich kompatibel ist und wie dies vor allem mit
der universellen Natur des historischen Jesus verbunden werden kann.

Auf der ersten Bischofssynode fiir Afrika (1994) kam es zur Formulierung einer
afrikanischen Ekklesiologie: die Kirche als Gottes Familie. Im nachsynodalen
apostolischen Sendschreiben Ecclesia in Africa (1994), welches von Papst Jo-
hannes Paul II. verfasst wurde, wendet sich dieser an die Bischofe, Priester,
Diakone, Ordensleute und alle gldubigen Laien und unterstreicht darin die Be-
deutung der Traditionen, Riten und Briuche sowie das kulturelle Erbe Afrikas
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im (missions-)theologischen Selbstfindungsprozess. Auch wird darin eine kon-
textuelle theologische Perspektive formuliert:

»Die Synode hat nicht nur von Inkulturation gesprochen, sondern hat sie auch konkret ange-
wandt, wenn sie als Leitgedanken fiir die Evangelisierung Afrikas die Idee von der Kirche als
Familie Gottes libernahm. Darin erkannten die Synodenviter einen fiir Afrika besonders pas-
senden Ausdruck fiir das Wesen der Kirche. Dieser bildhafte Ausdruck betont nidmlich die
Sorge um den anderen, die Solidaritét, die Herzlichkeit der Beziehungen, die Annahme, den
Dialog und das Vertrauen. Die Neuevangelisierung wird daher den Aufbau der Kirche als Fa-
milie anstreben, wobei jeder Ethnozentrismus und jeder iibertriebene Partikularismus ausge-
schlossen und stattdessen versucht werden soll, auf die Aussohnung und eine echte Gemein-
schaft zwischen den verschiedenen Volkerschaften hinzuarbeiten durch Forderung der

Solidaritit und der Verteilung des Personals und der Mittel zwischen den Teilkirchen, ohne
Ansehen der ethnischen Herkunft« (Johannes Paul II., 1994: Art. 63).

Dieses Modell hat mittlerweile eine breite Anerkennung in der missionarischen
Arbeit auf dem afrikanischen Kontinent gefunden, und das nicht nur, weil des-
sen anthropologische Perspektive im kulturellen afrikanischen Kontext veran-
kert ist, sondern auch aufgrund der universalen Dimension in der Metapher Je-
sus Christus als »>Vorfahre< und der Heilsgeschichte Gottes mit allen Menschen.
Ziel afrikanischer Theologien ist es, nach Wegen zu suchen, die es erlauben,
Harmonie, Frieden und Anerkennung zwischen Menschen unterschiedlicher kul-
tureller und ethnischer Herkunft in den afrikanischen Gesellschaften herzustel-
len und den Austausch und Dialog mit Angehorigen anderer Kulturen und Reli-
gionen (auch auBlerhalb Afrikas) zu unterstiitzen (Oborji, 2006: 203).

3.3.3.9 Mission und Entwicklungszusammenarbeit

Der karitative Dienst der Mission hat im Laufe seiner Geschichte auch Aufgaben
und Tatigkeitsfelder klassischer >Entwicklungszusammenarbeit< (Kokemohr &
Haile Gabriel, 2007) verfolgt. So galten und gelten Missionen u. a. dem Aufbau
von Institutionen im Bildungssektor (z. B. Missionsschulen, Schulwesen, staatli-
chen Schul- und Ausbildungsprogrammen). Die Verkiindung des Wortes ging
einher mit handwerklicher und agrikultureller Entwicklungshilfe. Weiterhin
wurde im Zusammenhang mit Mission auch Hilfe im medizinischen Sektor ge-
leistet (z. B. in der medizinischen Infrastruktur und Ausbildung des Kranken-
hauspersonal). Viele der urspriinglich aus karitativen Diensten der Missionsver-
einigungen hervorgegangenen Dienstleistungen sind grofitenteils in staatliche
oder private Institutionen oder Nichtregierungsorganisationen (NGOs) iiberge-
gangen.
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Motiviert wurden diese Verdnderungsprozesse aufgrund kritischer Stimmen, die
den Zusammenhang zwischen dem missionarischen Auftrag und den begleiten-
den karitativen Dienstleistungen als problematisch ansehen. Zwei Extremposi-
tionen stehen sich dabei gegeniiber (Biirkle, 1994: 66): Die eine Gruppe von
Kritikern befiirwortet den Dienst am Néchsten als einen integralen Bestandteil
der geistigen Verkiindigung und des von Gott verliechen Missionsauftrags der
christlichen Kirche, da sich die christliche Botschaft nicht allein als eine Wort-
verkiindigung, sondern auch als Tatverkiindigung verstehen ldsst. So kann z. B.
die Therapie eines Arztes, der einen Patient von seiner Krankheit heilt, ebenso
zeichenhaft und symbolisch — wie sich dies auch in den biblischen Geschichten
wiederfinden lasst — als >Heilwerdung« oder »Vervollkommnung< des Menschen
als Ganzes verstanden werden. Eine andere Gruppe von Kritikern mochte das
Christuszeugnis in den Vordergrund der missionarischen Aktivititen der Kirche
riicken und die spezifisch entwicklungsfordernden Titigkeiten im Kontext von
Mission eher als genuine Aufgaben der darauf spezialisierten internationalen
Organisationen ansehen. Damit wiirde die missionarische Tiatigkeit sich nur als
ein Teil internationaler Entwicklungszusammenarbeit verstehen. Das eigentliche
Problem, welches sich in diesen Debatten regelméfig erhitzt, ist die (sicherlich
berechtigte) Anschauung, dass die Geschichte christlicher Mission gezeigt habe,
dass die unterstiitzenden >Dienste am Néchsten< Prozesse der kolonialen Abhéin-
gigkeit und eine Zementierung der Macht- und Herrschaftsbefugnisse der Kolo-
nisatoren meist noch bestérkt, also niemals in einem >wertfreien< Raum stattge-
funden hitten.

Der Weltkirchenrat hat auf seinen Versammlungen in Uppsala (1966), Montreux
(1974), Nairobi (1975) und Vancouver (1983) — motiviert durch >befreiungstheo-
logische« Ansitze (vgl. u. a. Brettschneider, 1987) — den Kampf der Armen um
Befreiung aus Unterdriickung und Etablierung von Gerechtigkeit, Frieden, Frei-
heit als rechtsstaatliche Garantien und Bewahrung der Schopfung nachhaltig be-
tont. Diese Kette von Entwicklungszielen wird auch in der Enzyklika Redempto-
ris Missio fortgeschrieben: »mit der Botschaft des Evangeliums bietet die Kirche
eine befreiende Kraft und fordert die Entwicklung, gerade weil sie zu einer Be-
kehrung von Herz und Sinn fiihrt. Sie hilft die Wiirde jeder Person zu erkennen,
befihigt zur Solidaritit, zum Engagement und zum Dienst an den Briidern« (Jo-
hannes Paul II., 1990: Art. 59).
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Die Ausfiihrungen iiber die unterschiedlichen Zielsetzungen und Konzeptionen
christlicher Mission in diesem Abschnitt haben gezeigt, dass es sich dabei ledig-
lich um Idealtypen handelt. Die alltagspraktischen Vollziige missionarischen
Handelns weisen mit diesen Typen héufig Ubereinstimmungen und Verbindun-
gen auf, z. T. weichen die umgesetzten Missionsstrategien aber auch davon ab
und unterliegen verschiedenen Anpassungen, Adaptionen und Transformationen,
die sich aufgrund der jeweiligen kontextuellen Bedingungen ergeben haben oder
aufgrund >individueller Neigungen« iiberformt wurden. Festzuhalten ist jedoch,
dass die missionarische Verkiindigungspraxis auf eine Proklamation des Gottes-
wortes in allen Lebensbereichen der Adressaten abzielt (u. a. Gemeindearbeit,
diakonische Dienste, drztliche und bildungspolitische Arbeit). Als >Diener seiner
Kirche« verldsst der Missionar sein Heimatland und seine Kultur, um die christ-
liche Botschaft zu verkiinden. Er zieht in die Welt und erfiillt seinen Auftrag in
partnerschaftlicher Kooperation mit der einheimischen Kirchenleitung oder,
wenn er Neuland betritt und auf keine existierenden institutionellen Strukturen
und Ressourcen zuriickgreifen kann, durch die Beteiligung am Aufbau einer
kirchlichen Institution. Hiufiger bauen Missionare geeignete Betitigungsfelder
auf, um danach in den Hintergrund zu treten.

Zentraler Ort und Ausgangspunkt der Kommunikation der christlichen Botschaft
sind die Missionsstationen. Dabei erfordert die Etablierung einer beidseitigen
Kommunikation personliche Kontakte zur einheimischen Bevolkerung (Famili-
en, Sippen, Berufskollegen), Absprachen mit den lokalen Kirchen (Visa, Einla-
dungen etc.) und die Kenntnis der einheimischen Sprache oder, soweit vorhan-
den, zumindest einer >Lingua franca< (Margull, 1986: 982; Nowack, 1999).

Die in zahlreichen modernen Gesellschaften fortgeschrittene Sékularisierung,
Individualisierung, (religiose) Differenzierung und Pluralisierung — im Zuge
kulturellen Austauschs und der verstirkten Zuwendung zu nicht-christlichen Re-
ligionen und Weltanschauungen — verwandeln die klassischen Ziele und Mittel
der christlichen Mission vor allem in Europa. Die >jungen Kirchen«< in Afrika,
Asien und Siidamerika haben mittlerweile groBere Eigenstindigkeit erlangt und
sind selbst zu Entsendungsgesellschaften geworden. Die Entsendungspraxis ist
dabei weltweit iiberaus differenziert. Der klassische >Pionier-Missionar<, der vor
den >Heiden< sein Zeugnis ablegt, auf deren Bekehrung hinarbeitet und so zum
Wachsen und Wirken seiner Gemeinde beitrégt, ist eine Seltenheit geworden.
Vielmehr engagiert sich der > moderne« Missionar mittlerweile u. a. in kommuna-
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und Bildungsinstitutionen) und in der Kooperation und Vernetzung mit den ein-
heimischen (z. T. indigenen) Kirchenstrukturen ebenso wie in der infrastruktu-
rellen Unterstiitzung von verfolgten Christen. An diese Konkretisierung der Zie-
le und Motive von christlicher Mission schlieft sich im folgenden Abschnitt eine
Darstellung damit verbundener identitétsrelevanter Aspekte der handelnden pro-
testantischen Missionare an.

34 Protestantische Identitit und Mission
34.1 Protestantische Identitit — eine Illusion?

Die protestantische Konfession bildet neben der romisch-katholischen (West-)
Kirche und der orthodoxen (Ost-)Kirche den dritten >Fliigel< im Christentum. Zu
den protestantischen Christen werden mittlerweile eine Vielzahl von Gruppie-
rungen gerechnet, wie z. B. die Lutheraner, Reformierten, Anglikaner, Baptisten,
Methodisten, Pfingstler, aber auch die vorreformatorischen antikatholischen
Bewegungen der Hussiten, Sozinianer, Waldenser, Wiedertiufer, diverse aposto-
lische Gemeinschaften sowie die iro-schottische freikirchliche Bewegungen des
16. und 17. Jahrhunderts. Verschiedene Autoren sind sogar der Meinung, dass
die konfessionsgeschichtlich entwickelte Vielfalt und Mannigfaltigkeit kaum bis
gar nicht die allgemeine Lage eines gegenwirtig schwichelnden Protestantismus
erklirt. Vielmehr hat diese Konfessionspluralitit zu einer verstirkten Durchset-
zung bestimmter religionskultureller Ideale und Prinzipien gefiihrt. Der Be-
kenntnisreichtum der Angehorigen der verschiedenen protestantischen Gruppie-
rungen, Erweckungsbewegungen, Denominationen, »>Freikirchen«< (3.3.3.7) und
>religiosen Sondergemeinschaften< (u. a. Biewald & Lamprecht, 2005) weist in
ihrer fast fiinfthundertjéhrigen Geschichte keine so grofe Vielfalt auf wie in der
heutigen Zeit.

Von dem Protestantismus zu sprechen ist kulturhistorisch und religionsge-
schichtlich nicht korrekt. Auch handelt es sich dabei um eine zwiespiltige Ange-
legenheit. Streng genommen gibt es weder den Protestantismus noch die >prote-
stantische Identitdt<. Und doch gibt es einige Anzeichen dafiir, dass die
verschiedenen >Protestantismen< die gemeinsame historischer Erinnerung an die
Reformation des 16. Jahrhunderts eint. Eibach und Sandl (2003) bezeichnen in
diesem Sinne auch die kulturhistorische und religionsgeschichtliche Entwick-
lung des Protestantismusbegriffs als einen »diskursiven Akt der Erinnerung, der
mit Hinweis auf Kernereignisse der Reformation fiir Lutheraner, Reformierte
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und andere Gruppen eine identitétsstiftende Funktion hatte« (9). Die auf eine
kontinuierliche Erneuerung fixierte innerchristliche kirchliche Protestbewegung,
die mit verschiedenen sich in ihrer Theologie, Frommigkeit und Ethik durchaus
stark unterscheidenden Personlichkeiten (u. a. Martin Luther, Johannes Calvin,
Ulrich Zwingli und Philipp Melanchthon) verbunden ist, zeichnet sich durch ei-
ne kaum noch iiberblickbare Heterogenitit und Pluralitiit aus, die sich im Laufe
ihrer fiinfhundertjdhrigen Geschichte bis in die Gegenwart erhalten hat.

Ebenso lésst sich feststellen, dass es auch den theoretischen Identititsbegriff
nicht gibt. Seine Gebrauchsweise ist von den jeweils betrachteten Forschungs-
kontexten und kulturellen Rahmenbedingungen abhiingig, in denen dieser als ein
die Untersuchungen leitender Begriff verwendet wird. >Identitit« verweist als
theoretisch-wissenschaftlicher >Kunstbegriff< (Knoblauch, 2004) auf keine ein-
deutig analysierbare Entitidt, wenngleich hédufig zwischen sozialer, personlicher
und Ich-Identitét (z. B. Erikson, 1959/2007; Goffman, 1963/1967) sowie >perso-
naler< und >kollektiver Identitit< unterschieden wird (fiir einen Uberblick und
eine kritische Diskussion vgl. z. B. Rosa 2007; Straub 1999b, 2004). Seine Ver-
wendungsweise zeichnet sich durch eine Vielschichtigkeit, Komplexitit und
>Polyvalenz< (u. a. Boesch, 1991; Boesch & Straub, 2007) aus. Seine Bedeutun-
gen und Konnotationen sind sowohl sozialer und kultureller als auch personlich-
biografischer Natur. >Identitédt< »ist — zumal im politisch-6ffentlichen Gebrauch
— normativ aufgeladen und markiert Grenzen nach auflen, gegeniiber anderen
Personen oder Gruppen« (Eibach & Sandl, 2004: 14; fiir eine umfassende Kritik
vgl. Niethammer, 2000). Sie ist eine soziale Konstruktion und dient neben ihrer
>sinnstiftenden Funktion< (Straub, 1996) einem einzelnen Individuum wie einer
sozialen Gruppe zur >Selbstthematisierung<« (Hahn, 1982) und Selbstverortung in
einem sozialen, kulturellen, gesellschaftlichen Kontext. Die Identititsbildung
unterliegt damit einer inneren wie dufleren Dynamik. Eine Identitédt wird schlief3-
lich erst durch Grenzziehungen und Abgrenzungsbestrebungen gegeniiber den
Anderen und Fremden errungen. Das heift, dass der Prozess der Identititsbil-
dung damit nicht ohne eine Auseinandersetzung mit Erfahrungen kultureller
Fremdheit und Andersheit gedacht werden kann (u.a. Giesen, 1999; Straub,
2004). Neben verschiedenen Theorien zur Rekonstruktion eines binnenpsychi-
schen Kerns einer Personlichkeit und der Konstitution >personaler< Identitéiten
aufgrund wechselseitiger sozialer Interaktion und Kommunikation zwischen In-
dividuen und >signifikanten Anderen< (z. B. Erikson, 1968/1998; Goffman,
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1963/1967; James, 1902/1997; Mead, 1934/1978) lassen sich auch Identitéts-
konzepte finden, die eine Verbundenheit mit Anderen durch eine gemeinsam ge-
teilte Geschichte und (meist normative) Erinnerungskultur als einen Ausgangs-
punkt fiir die Prézisierung einer >kollektiven Identitit< ansehen (u.a. Giesen,
1999; Knoblauch, 2004). Beispielsweise tragen auch religiose Institutionen und
Gemeinschaften maligeblich dazu bei, dass sich eine >kollektive Identitéit< ge-
geniiber der wahrgenommenen >Auflenwelt< durch eine gemeinsame Sprache
und rituelle Handlungspraxis bzw. Symbolik, ein gemeinsam geteiltes religioses
Orientierungs- und Uberzeugungssystem sowie durch eine intersubjektiv aner-
kannte Vergangenheits- und Herkunftskonstruktion absetzen kann (Giesen,
1999: 14f.).

Dass aber die Konstitution von >personaler< und »kollektiver< Identitit in einem
wechselseitigen und oft konfliktreichen Spannungsverhiltnis stehen, ldsst sich
besonders gut veranschaulichen in der protestantischen Konfessionalisierungs-
geschichte. Die Entstehung einer (kollektiven) >protestantischen Identitét< (z. B.
Adam & Pratscher, 2008; Eibach & Sandl, 2004; Graf & Tanner, 1992) ist nicht
nur auf die Bestrebungen um eine kollektive Identitit begrenzt, sondern ist un-
mittelbar mit der Herausbildung von bestimmten Idealen, wie z. B. der >Inner-
lichkeit<, >Gewissensfreiheit« und der >Individualitit< des Glaubens, verkniipft.
Die Entwicklung und Herausbildung dieser spezifischen kollektiven Identitét hat
damit mafBigeblich das protestantische Missionsverstindnis beeinflusst und prigt
das religiose Selbstverstindnis der sich zu dieser Konfession bekennenden,
gldubigen Missionare. Deren Handeln, Denken, Fiihlen wird schlieBlich durch
die religiose Sozialisation in den verschiedenen protestantischen Institutionen
geprigt. Auf den Aspekt, wie missionarisches Handeln und die Ausbildung einer
religiosen Identitdt im Falle protestantischer Missionare sich wechselseitig be-
einflussen, soll schlieflich erst in Kapitel 6 ausfiihrlich eingegangen werden.
Die folgenden Uberlegungen beschiftigen sich hingegen mit der protestanti-
schen Identitétsbildung und der Etablierung einer >protestantischen Identitét< im
Kontext ihrer historischen Entwicklung.

Zunichst wird nach einer kurzen begriffsgeschichtlichen Darstellung der fiir die-
se Untersuchung wesentlichen Begrifflichkeiten >Protestantismus< und >prote-
stantisch< (3.4.2) auf die gegenwirtige Entwicklung der Mitgliedszahlen und
Kirchenzugehorigkeit (3.4.3) und die Tendenzen der protestantischen Konfessi-
on in Deutschland (3.4.4) eingegangen. Im Weiteren werden einige ausgewihlte
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Aspekte der konfessionsgeschichtlichen Entwicklung des Protestantismus
(3.4.5) und drei sich aufgrund des Konfessionalisierungsprozesses herauskristal-
lisierende wesentliche Strukturelemente der protestantischen Lebensform — >In-
nerlichkeit<, >Individualitit<« und >Weltfrommigkeit« — beschrieben (3.4.6).
SchlieBlich wird auf Grundlage dieser Gedanken der Versuch unternommen,
Konturen und Leitlinien zur Beschreibung einer >protestantischen Identitét< zu
formulieren (3.4.7).

342 Kurze Begriffsgeschichte zu >Protestantismus< und >protestantisch«

Die religionsgeschichtliche Entwicklung des Protestantismusbegriffs, ausgehend
von einem rechtlichen terminus technicus hin zu einer konfessionellen Selbstbe-
zeichnung, ist durch verschiedene interne Mechanismen der Ausdifferenzierun-
gen und Raffinierung gekennzeichnet. Dies gilt es im Folgenden aufzuzeigen.
Der Begriff >Protestantismus«< kann heute allenfalls als eine Art Oberbegriff fiir
die unterschiedlichen auf die Reformationen des 16. Jahrhunderts zuriickgehen-
den konfessionellen und denominationellen Traditionen und Bekenntnisse her-
halten, die — im Sinne einer ideellen und kollektiv geteilten Identitdt — auf eine
gemeinsame und fundamentale Kritik an der romisch-katholischen Kirche hin-
weisen (u. a. Graf, 2006: 8f.). Die kulturhistorische Genese dieses Allgemeinbe-
griffs, der fiir eine Pluralitit und Heterogenitit von historischen Erscheinungs-
formen des Protestantismus steht, muss erst noch geschrieben werden
(Vorarbeiten dazu liefern u. a. Graf, 1997, 2006; Wallmann, 2003; Maurer, 1963,
Hornig, 1975, Troeltsch, 1997; darauf weist u. a. hin Fischer, 1997: 542). Zwei
gegenldufige Tendenzen verbinden sich mit dessen Entwicklung: die »kritische
Abgrenzung und konstruktive Gestaltung« (u. a. Fischer, 1997: 542.). Im Zen-
trum der Entwicklung steht vorwiegend eine Erneuerung der Ideale und Struktu-
ren der spitmittelalterlichen Kirche und weniger ihre konfessionelle Aufspal-
tung.

Auch die Verwendung der verschiedenen Komposita spiegeln oft nichts anderes
wider, so meint Graf (2006), als die »tiefe innere Spaltung des deutschen Prote-
stantismus in einen liberalen-biirgerlichen, relativ modernititsoffenen Kulturpro-
testantismus und einen konservativen, zumeist von alten Eliten und dem Klein-
biirgertum getragenen neupietistischen oder lutherisch-konfessionellen Kirchen-
protestantismus« (12f.). Fest steht jedenfalls, dass die Termini »Protestantes«
bzw. >Protestanten< — im Gegensatz zu »Catholicos< — zunichst eine rechtliche
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Fremdbezeichnung fiir eine Gruppen von Gldubigen darstellte, die »sich den 19
mit Fragen der Evangelischen befafiten »Protestationes< auf den Reichstagen
von 1521 bis 1529, insbesondere der Speyerer »Protestatioc vom April 1529,
angeschlossen haben« (ibid.). Wallmann (2003) weist allerdings in diesem Zu-
sammenhang darauf hin, dass die »Protestation [.] kein Protest gegen die rom.-
kath. Kirche und ihrer Lehre [war, M.A.], sondern ein Protest gegen die Authe-
bung des einstimmig gefabten Reichstagsbeschlul von 1526, der die Durchfiih-
rung des Wormser Edikts suspendiert und Fiirsten und Stiddten den Rechtsgrund
zur Durchfiihrung der Reformation gegen hatte« (1728). Nachgewiesen werden
konne dies anhand verschiedener juristischer Quellentexte, spéter auch in denen
der gegenreformatorischen Gelehrten und Intellektuellen, die die seitens der ro-
misch-katholischen Mehrheit wahrgenommene, unwillkommene Spaltung der
einen allgemeinen (>katholischen<) Westkirche in unterschiedliche konfessionel-
le Lager hervorheben (Fischer, 1997, Graf, 2006).

Abgesehen von der Verwendung des Protestantismusbegriffs im 17. Jahrhundert
in Frankreich, den Niederlanden und England, wo er als Gegenbegriff zu den
Papstanhingern und romisch-katholischen Christen zum Einsatz kam, setzte sich
die Bezeichnung >Protestant< im deutschsprachigen Raum nur sehr zogerlich
durch. Dass sich die Bezeichnung »>Protestanten«< zu einer Selbstbezeichnung ne-
ben anderen (wie z. B. »evangelischs, >lutherisch« oder >reformiert) entwickeln
konnte, liegt an der der Reformation innewohnenden Konnotation einer schopfe-
risch-kreativen Neu- und Umgestaltung bzw. Erneuerung. Seit etwa Mitte des
18. Jahrhunderts wurde diese Fremdbezeichnung allméhlich zum Inbegriff und
zur Selbstbezeichnung einer nicht-katholischen, sich stindig reformierenden
Lehr- und Bekenntnistradition von den Christen protestantischen Glaubens an-
genommen und regelmédBig mit Bedeutungen wie Selbstbestimmung und Auto-
nomie, Glaubens- und Gewissensfreiheit, Subjektivitit und Innerlichkeit ver-
bunden sowie als sozial- und politikkritisches, aufkldrerisches Gesinnungs-
prinzip jeglicher humanistischer Gelehrsamkeit verstanden (Fischer, 1997: 543;
Graf, 1997: 554ftf.). Dieser Gesinnungswandel zeigt sich z. B. in den theologi-
schen Diskursen des beginnenden 19. Jahrhundert, in denen sich die

»konfessionellen Gegensitze zwischen Protestanten und Katholiken nun auch dadurch zuge-
spitzt, dal Hunderte von protestantischen Religionsdenkern seit etwa 1820 begannen, >zwei

Prinzipien des Protestantismus< zu differenzieren: die exklusive Bindung an die Heilige
Schrift, das sogenannte sola scriptura, als >Formalprinzip< und den individuellen Rechtferti-
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gungsglauben, das sola fide, als das >Materialprinzip< des Protestantismus« [Hervorhebung im
Original] (Graf, 2006: 17).

Aus dieser Perspektive kann schlieBlich auch die Entwicklung der historischen
und vor allem textkritischen Betrachtung der Heiligen Schrift sowie die (selbst-)
kritische Reflexion der Lehr- und Uberliefemngstraditionen verstanden werden,
die letztlich auch den Weg ebnete fiir eine allgemein propagierte (freiheitlich
gesinnte) Wissenschaft- und Denkkultur.

Dennoch trat die theologische Reflexion und die Formulierung eines eigenen
Selbstverstindnisses zundchst hinter die politisch-kulturelle Selbst- und Fremd-
auslegung zuriick (vgl. Eibach & Sandl, 2003). Keine andere christliche Konfes-
sion prigte die politische, gesellschaftliche, sozialstrukturelle und kulturhistori-
sche Entwicklung, die religiosen Lebens- und Glaubenswelten der >kleinen
Leute< im Modernisierungs- und Industrialisierungsprozess sowie das gegeniiber
der Aufklarung kritisch positionierte (wenn hiufig auch elitire) Bildungsbiirger-
tum in Afrika, Europa, Lateinamerika, Nordamerika und verschiedenen anderen
Teilen der Welt mehr als die >Protestierenden< unter den Christen. Diese kultur-
historischen Errungenschaften und Fortschrittsgewinne der >Antikatholizismus-
kritik< sowie die (an jeglicher political correctness mangelnde) >Konfessionspo-
lemik« (Graf, 2006) im Protestantentum erschwert die gegenwértige um Konsens
bemiihte Okumene.

343 Protestantismus heute: Mitgliedszahlen und Wachstumsraten

Der Protestantismus ist mittlerweile zu einem weltweiten iiberregionalen, inter-
nationalen bzw. globalen Phédnomen vorwiegend auBlerhalb der ehemaligen hi-
storischen Ursprungsorte geworden. Zu betrdchtlichen Missionserfolgen haben
es vor allem die pfingstkirchlichen und evangelikalen Gruppierungen in Afrika,
Asien und Lateinamerika gebracht. Zu den Antriebsmotoren dieses Entwick-
lungsprozesses zihlen u. a. die verstirkte Mobilitit und Migrationsprozesse, die
zunehmende Zahl an Konversionen und die stirker pluralistischen Religions-
mirkte (Guder, 2003: 1737f.). Aufgrund der unterschiedlichen methodischen
und theoretischen Herangehensweisen sind diese Verdnderungen nur schwer in
Zahlen zu fassen. Meist handelt es sich auch um kircheneigene Zihlungen, die
nicht in allen Féllen ausreichend dokumentiert werden und nicht auf einer stati-
stischen Erhebung basieren. Héufig iiberlappt sich die in den Statistiken erfasste
religionsgemeinschaftliche Zugehorigkeit.
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Der als »>serios geltenden< (Graf, 2006: 21) und unter dem Titel »Status of Global
Mission, 2009, in the Context of 20th and 21st Centuries« jahrlich aktualisierten
Statistik zufolge gehoren derzeit von den ca. 2,27 Milliarden weltweit in ver-
schiedensten Glaubensgemeinschaften zusammengeschlossenen Christen mehr
als 254 Millionen der orthodoxen, ca. 1,13 Milliarden der romisch-katholischen
Kirche und nur ca. 391 Millionen den zahlreichen protestantischen Konfessio-
nen und Denominationen an (Barrett, Johnson & Crossing, 2009: 32). Der Lu-
therische Weltbund (The Lutheran World Federation) bezifferte in seinem Annu-
al Report (2007) die Zahl der ihm angehorenden und in ca. 140 Gliedkirchen in
78 Landern der Welt vereinigten Lutheraner mit 71,8 Millionen, wovon ca. 17
Millionen in Afrika, 8,3 Millionen in Asien, 1,4 Millionen in Osteuropa, 15,6
Millionen in Westeuropa, ca. 822.000 in Lateinamerika und gut fiinf Millionen
Mitglieder in Nordamerika leben (LWF 2007: 2). Dem Reformierten Weltbund
(RWB) gehorten im Jahr 2005 ca. 75 Millionen reformierte Christen aus 214
Kirchen in 107 Léindern an, deren Mitglieder sowohl aus kongregationalisti-
schen und presbyterianischen (die zahlenmaBig grofite Fraktion) als auch refor-
mierten und unierten Kirchen zusammengeschlossen sind, die ihre Wurzeln in
der von Johannes Calvin, John Knox und anderen angefiihrten Reformation des
16. Jahrhunderts haben (WARC, 2005).

Zu den methodistischen Kirchen zéhlen heute in 110 Landern insgesamt etwa 70
Millionen Mitglieder, was den Methodismus aufgrund der Mitgliedszahlen ge-
geniiber den genannten kirchlichen Vereinigungen zu einer der weltweit grofiten
protestantischen Denomination macht (Graf, 2006: 51). Zu den zahlenmiBig
grofiten, aber am schwierigsten zu differenzierenden Gruppen von Protestanten
gehoren neben den ca. 259 Millionen Evangelikalen die bereits erwihnten
Pfingstkirchen, Charismatiker und Neocharismatiker, die im Jahre 2009 auf ca.
605 Millionen Mitglieder geschitzt wurden und moglicherweise bei gleichblei-
bend zunehmender Ausbreitung bis zum Jahr 2025 auf ca. 350 bzw. 800 Millio-
nen Glaubende anwachsen werden (Barrett, Johnson & Crossing, 2009: 32). Die
unabhiingigen Kirchen, Freikirchen!', Evangelikalen und pfingstlerisch-

*'" Einen Uberblick zur demografischen Entwicklung der seit Ende des 19. Jahrhunderts stetig
wachsenden freikirchlichen bzw. evangelikalen Gruppierungen vgl. Barrett, Johnson &
Kurdian (2001); Moreau, Netland & Engen (2000). Die evangelikale Bewegung hat insbe-
sondere in den Jahren nach dem II. Weltkrieg die theologischen Grundlagen fiir die sog.
>Glaubensmission« gelegt (3.3.3.7 und FN 38).
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charismatischen Protestanten werden zahlenmifBig stirker wachsen als die gro-
Ben Traditionskonfessionen. Die Entwicklung der Mitgliederzahlen in der katho-
lischen Kirche konnte bei einer prognostizierten Zuwachsrate bis zum Jahr 2025
von 0,9 % auf ca. 1,32 Milliarden Mitglieder anwachsen; bei den charismati-
schen und pfingstlerischen Freikirchen wird die jahrliche Zuwachsrate auf
2,19 % und bei den Evangelikalen auf 2,07 % geschitzt (ibid.). Wie schwierig
die Zahl der Angehorigen der unterschiedlichen Konfessionen, Denominationen,
Gruppierungen und Sondergemeinschaften iiberhaupt zu schitzen ist, zeigt auch
die Zahl der sog. >Marginal Christians«, die sich im Jahr 2009 auf ca. 35 Millio-
nen und bei einer jahrlichen Zuwachsrate von 2,15 % bis zum Jahre 2025 auf ca.
51 Millionen Mitglieder belaufen soll (idid.). Wiirde man trotz all der Variatio-
nen und diverser unumginglicher Ungenauigkeiten diese statistischen Progno-
sen der Mitgliederentwicklung der einzelnen Gruppierungen zusammenfassen,
so kiime man auf eine Gesamtzahl von ungeféhr einer Milliarde weltweit organi-
sierter Protestanten, also beinahe einer vergleichsweise dhnlich hohen Anzahl an
Mitgliedern wie in der romisch-katholische Kirche, »selbst wenn Doppelmit-
gliedschaften, plurale Glaubensidentititen und statistische Grauzonen bertick-
sichtigt werden« (Graf, 2006: 22).

An dieser Entwicklung der Mitgliedszahlen lasst sich erkennen, dass die Ein-
heitssemantik des dkumenischen Dialogs letztlich dariiber hinwegtiuscht, dass
der gegenwirtige Trend einer zunehmenden Differenzierungen und voranschrei-
tenden Beschleunigung der konfessionellen Differenzierung, Pluralisierung und
Raffinierung nicht abnehmen wird. Vielmehr noch, wihrend die Statistik des
»Status of Global Mission« fiir das Jahr 1900 noch ca. 1.900 christliche Kirchen,
Konfessionen und Denominationen ausweist, die in etwa 1.500 sozialdiakoni-
schen Institutionen und karitativen Organisationen sowie annidhernd 600 Missi-
onswerken bzw. Missionsgesellschaften zusammengeschlossen sind, werden
demgegeniiber im Jahr 2009 bereits 40.000 christliche Kirchen, 27.000 soziale
Organisationen und 4.600 Missionsgesellschaften gezihlt (Barrett, Johnson &
Crossing, 2009: 32). Es wird prognostiziert, dass bei einer Wachstumsrate der
christlichen Kirchen von jihrlich 2,1 % im Jahr 2025 ca. 55.000 Konfessionen
miteinander konkurrieren werden. Zu dieser rapiden Zunahme tragen weltweit
unverindert die Protestanten beitragen. Betrachtet man die Entwicklung der
Mitgliederzahlen und Konfessionen nach Weltregionen, so fillt deutlich auf,
dass Europa als historischer Ursprungsort der Reformation in der Gegenwart
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zahlenméBig an Bedeutung verloren hat und die hochsten Wachstumsraten in
Afrika, den asiatischen Regionen sowie in Lateinamerika zu verzeichnen sind:
»1996 waren nur noch 15 Prozent der Européder Protestanten. In Nordamerika
betrug der Anteil der Protestanten unter der Bevolkerung 35 Prozent, in Asien
2.5 Prozent, in Lateinamerika 4 Prozent, in Ozeanien knapp 28 Prozent« (Graf,
2006: 23). Der Protestantismus wird damit zu einer iiberwiegend auBereuropii-
schen Religionsgemeinschaft.

344 Protestantentum in Deutschland: Tendenzen und Entwicklungen

Aus der deutschen Perspektive scheinen die protestantischen Kirchen — allen
voran die derzeit 22 Gliedkirchen der Evangelischen Kirche in Deutschland
(EKD) — auf einer vergleichsweise instabilen Grundlage zu stehen. Im Jahre
2006 gehorten den evangelischen Kirchen in Deutschland ca. 24,8 Millionen
(ca. 30,1 % der Gesamtbevolkerung) und der romisch-katholischen Kirche 25,4
Millionen Mitglieder (ca. 31,2 % der Gesamtbevolkerung) an (vgl. Statistisches
Bundesamt, 2008). Die Anzahl der Glaubigen anderer christlicher Religionsge-
meinschaften in Deutschland beléuft sich auf ca. 1,5 Millionen Mitglieder, wo-
von die orthodoxen und einige orientalische Kirchen den zahlenmiBig grofiten
Anteil besitzen (Kirchenamt der EKD, 2009: 4). Die regionale Verteilung
schwankt mitunter beachtlich, neben einem deutlichen Ost-West-Gefille zeigen
sich auch Unterschiede zwischen Nord und Siid. So konnen einige siiddeutsche
Landeskirchen bereits einen Riickgang der Kirchenaustritte verzeichnen, wenn
auch auf niedrigem Niveau, wihrend in verschiedenen norddeutschen Kirchen
die Bereitschaft, der evangelischen Kirche den Riicken zu kehren, zunimmt. Ein
Riickgang ist zu verzeichnen bei den sogenannten Kausualien (z. B. Taufe,
Trauungen und Bestattungen) (ibid.: 8, 11f.). Diese Riickgangstendenzen werden
auch in den nichsten Jahren die Entwicklung der Landeskirchen entscheidend
priagen. Mehr und mehr werden dadurch die leitenden und synodalen Gremien
gezwungen, entsprechende Maflnahmen zu erarbeiten und zu ergreifen, um den
verschiedenen Erosionsprozessen entgegenzutreten. Mitunter sieht es so aus,
dass man sich auf allen Ebenen der volkskirchlichen Struktur, und das sowohl
auf Ebene der Ordinierten als auch der Nichtordinierten, nur noch von Reform
zu Reform bewegt und fiir eine strategische Planung hédufig kaum Raum und
Zeit bleibt. Mit dem Riickgang der Mitgliederzahlen in den Landeskirchen ist
auch eine Identitédtskrise verbunden. So stellt man unverdndert die gleichen Fra-
gen wie vor Jahrzehnten schon: Welche Erwartungen gibt es seitens der aus-
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trittsbereiten Mitglieder und warum werden diese nicht wie gewiinscht erfiillt?
Ist der religiose Lebensstil, wie er von der Kanzel verkiindet wird, immer noch
zeitgemi3? Welche sozialen Milieus sind eigentlich Zielgruppe kirchgemeindli-
cher Aktivititen?

Wie verschiedene religions- und kirchensoziologische Studien zeigen, sind die
Motive und Griinde fiir Kirchenaustritte vielfiltig, komplex und oft wider-
spriichlich. Die breite Masse der Gldubigen hat z. T. hochst individuelle Formen
der Lebensfiihrung entwickelt. Die Griinde reichen von der Unzufriedenheit mit
den religiosen Dienstleistung und den sozialen Umgangsformen, politischen An-
spielungen, provinzpépstlichen Artikulationen und >Denunziationssemantikenc«
(u. a. Graf, 2006) kirchlicher Mitarbeiter iiber die Vernachlidssigung der evange-
lischen Predigtkultur als dem zentralen Bestandteil von Gottesdiensten bis hin
zur Distanzierung von der biirokratisierten Institution >Kirche«. Trotz der Abkehr
von der Kirche geben die aus der Kirche Ausgetretenen an, sich des protestanti-
schen Glaubens keinesfalls entledigen zu wollen. Viele von ihnen unterstiitzen
auch weiterhin finanziell oder durch ehrenamtliche Tétigkeiten die diakonischen
und karitative Aufgaben der »inneren Mission<, welche in der deutschen Gesell-
schaft — neben der Arbeit der Caritas e.V. — unveridndert ein hohes Ansehen ge-
nielen. Der Austritt ist meist auch nicht damit verbunden, dass man den ver-
schiedenen Hochfesten des kirchlichen Jahreszyklus fernbleibt. So sind die
protestantischen Kirchen hiufig mit dem Problem konfrontiert, dass oft die
Gebildeten, Wohlhabenden und die politisch wie gesellschaftlich einflussreichen
>Mobilisatoren< sich von diesen Instititonen distanzieren (ibid.: 109).

In zahlreichen Initiativen wird versucht, eine Steigerung der Qualitit und Effi-
zienz religioser Dienstleistungen, wie z. B. der gesamten Religions- und Gottes-
dienstkultur, zu bewirken, eine Schiarfung und Profilierung der protestantischen
Identitéit voranzutreiben und eine Riickbesinnung auf die zu iiberliefernden iden-
titdtsstiftenden Formen und Traditionen der eigenen Herkunft vorzunehmen (wie
z.B. das EKD-Impulspapier Kirche der Freiheit vgl. Kirchenamt der EKD,
2006). Diese und dhnliche Denkschriften tragen unverindert die kulturprotestan-
tischen Konturen einer sich kontinuierlich reformierenden Kirche volkskirchli-
chen Charakters (>ecclesia semper reformanda<). Nicht zuletzt geht es haufig
auch darum, die eigene Perspektive auf den pluralistischen, liberalisierten und
diversifizierten Religionsmirkten neu auszurichten, auf denen die protestanti-
schen Kirchen mit ihren Angeboten mit anderen Religionen und Weltanschau-
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ungen konkurrieren und kompetitieren. Diese Beschreibung des gegenwirtigen
Bildes des Protestantismus in Deutschland stellt nicht nur einen speziellen (eu-
rozentrischen) Ausschnitt aus einer viel grofleren Pluralitdt von Protestantismen
weltweit dar, sondern betrifft nur eine verschwindend geringe Minderheit von
christlichen Glaubigen. Die gegenwirtige Lage kann nicht anders beschrieben
werden, als dass Entwicklungen und die Entfaltung des Protestantismus vorwie-
gend in den auBereuropdischen Kulturen der Welt stattfinden (ibid.: 112ff.):

¢ Tendenziell finden >fundamentalistische< Perspektiven, die klare Unterschei-
dungen liefern und Orientierungssicherheiten auf den hart umkdmpften reli-
giosen Mirkten anbieten, unverdndert und weltweit regen Zuspruch.

¢ Die historische >Weber-Troeltsch-These« (ibid.: 114) scheint sich im rapiden
Wachstum der protestantischen Pfingstgemeinden in Lateinamerika, Mittel-
und Siidafrika sowie in Siidostasien empirisch zu bestitigen, wo die Konver-
sion vom romisch-katholischen Glauben zum durch >asketische Selbstdiszi-
plin< und sozialen und 6konomischen Aufstieg geprigten Protestantismus als
Missionserfolg deklariert wird (z. B. Martin, 1990).

* Der Protestantismus verliert nichts an seiner religionskulturellen Pragekraft
und von seiner Uberzeugung einer kontinuierlichen Erneuerung des eigenen
religiosen Lebens, so dass spezifisch protestantische Wesensmerkmale und
Ideale (wie z. B. Individualismus, Betonung der Innerlichkeit und Vergeisti-
gung) mitunter zu einer Aufnahme, Durchdringung und Anerkennung in
nicht-christliche Religionen und Weltanschauungen gefiihrt haben.

Von diesen Tendenzen bleibt letztendlich auch der europdische traditionelle Pro-
testantismus nicht unberiihrt.

345 Aspekte der protestantischen Konfessionalisierungsgeschichte

Die religionsgeschichtliche Entwicklung und missionarische Ausbreitung der
verschiedenen Protestantismen nahm im Laufe ihrer mittlerweile fiinfhundert-
jahrigen Geschichte verschiedene lokal- und regionalspezifische Formen und
Strukturen an. Auf Basis der Untersuchungen der Ausbreitung des Pietismus in
Europa, Nordamerika und anderen Teilen der Welt entwickelte Johannes Wall-
mann (2003: 1732f.) drei allgemeine Hauptformen der Expansion des Protestan-
tismus: (1) einen uneingeschrinkt regional dominanten und an die Lehre Calvins
angelehnten reformierten Monopolprotestantismus vorwiegend in Nordeuropa,
den Niederlanden und in England; (2) einen offentlich-rechtlich anerkannten,
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aber nicht mehrheitsfihigen Protestantismus vor allem in Deutschland und der
Schweiz sowie (3) einen Minderheitsprotestantismus in den katholischen
»Hochburgen<, wie u. a. die >Hugenotten< in Frankreich, spiter in den Nieder-
landen und England sowie die so genannten >Bohmischen Briider< in Ungarn,
Siebenbiirgen und Polen.

In Nordamerika konnte sich der Protestantismus im Rahmen der kolonialen Ex-
pansion und imperialen Vormachtstellung der Einwanderungsnationen zahlen-
miBig stark ausbreiten. Die Eroberung des nordamerikanischen Kontinents und
die Unterdriickung der indigenen Bevolkerung Amerikas (>native americans«)
wurde nicht nur von puritanischen britischen Kolonialisten und den mitteleuro-
piischen Lutheranern durchgefiihrt, sondern die Vereinigten Staaten von Ameri-
ka waren aufgrund der verfassungsrechtlich gegebenen Garantie religidser Tole-
ranz auch ein attraktiver Anziehungspunkt fiir die aus ganz Europa
einwandernden >Mennoniten¢, franzosischen Hugenotten und deutschen Refor-
mierten (vgl. Todorov, 1985). Weitgehende missionarische Erfolge feierten dort
auflerdem die methodistische Glaubensbewegung. Insgesamt entstand durch die-
se unterschiedlichen Einwanderungswellen und verschiedenen Frommigkeits-
und Glaubensprigungen eine Pluralitit von Denominationen.

Die zunehmende Pluralitit des Protestantischen fiihrte strukturlogisch in den
innerkonfessionellen und interdenominationellen Debatten um die >Kulturbedeu-
tung des Protestantismus< (u. a. Bahr, 2004) zu unterschiedlichen Ansichten,
Uberzeugungen und Abgrenzungsprozessen. Dennoch iiberwog der gemein-
schaftliche Gedanke und die kulturkritische Hinterfragung der eigenen kollekti-
ven Identitit. Etwas liber die eigene Kultur zu erfahren, brachte es meist auch
mit sich, etwas tiber sich selbst zu erfahren. So entwarfen die

»Kulturanalytiker Griindungsmythen und normative Geschichtsbilder, die die Kontinuitit
zwischen den Urspriingen in der Reformation und den vielen besonderen Gestalten des Prote-
stantismus sichern sollten. Sie erfanden sinnstiftende Traditionen und konstruierten im Medi-
um der Geschichtsschreibung Selbstbilder, die als Muster aktueller Identifikation dienen
konnten [...] Um jenseits der Vielfalt und Heterogenitit der empirischen Gestalten den Prote-
stantismus konstruieren und die Gemeinschaft der Protestanten symbolisch erfinden zu kon-
nen, muBiten die Protestantismustheoretiker deshalb scharfe, eindeutige Grenzen gegeniiber
der romisch-katholischen Kirche und Volksfrommigkeit markieren. [...] Die deutschsprachi-
gen Konfessionsdiskurse lassen iiber grole Zeitraume hinweg eine erstaunliche Konstanz von
symbolischen Identitdtsmustern, Selbstdefinitionen, Figuren der Abgrenzung, polemischen
Stereotypen, Vorurteilen und Reprisentationen des Eigenen und Anderen erkennen« [Hervor-
hebung im Original] (Graf, 2006: 62f.).
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Parallel zu diesen innerkonfessionellen Debatten verliefen die politischen Ho-
mogenisierungsstrategien in verschiedenen deutschen Landesteilen, letztlich so-
gar in ganz Europa, welche die protestantische Religion als eine Art Grundprin-
zip jeglicher Art und Funktion gemeinschaftlicher Ordnung ansahen. Aus dem
kontinuierlichen Zwang zur konfessionellen Abgrenzung gegeniiber der ro-
misch-katholischen Weltkirche, zur Wahrung und Durchsetzung des Augsburger
Religionsfriedens von 1555 sowie durch die fortschreitende Vergeistigung und
Verinnerlichung der reformatorischen Ideale wurde eine Basis dafiir geschaffen,
dass sich der juristische Fremdbegriff » Protestantes< allmihlich zu einer Selbst-
beschreibung und Selbstdefinition verwandelte.

Bis in das 17. und 18. Jahrhundert hinein stellte dieser Begriff immer noch einen
»konfessionskulturellen Bewegungsbegriff und religionspolitischen Sammelbe-
griff« [Hervorhebung im Original] (Graf, 1997: 555) fiir das Gemeinsame in der
Vielfalt dar, um die religios-strategische AuBlenwirkung der zwei grofen inner-
konfessionellen Streitkulturen der Lutheraner und Reformierten sowie der vielen
kleinen religiosen Sondergemeinschaften zu erhhen. Ab Mitte des 18. Jahrhun-
dert wurde der Protestantismusbegriff mehr und mehr als eine Art »normatives
kulturelles Konzept« (Graf, 2006: 67f.) iiber die eigenen religiosen und kulturel-
len Grenzziehungen hinweg verwendet und bezeichnete weniger die kirchliche
Vereinigung, sondern vielmehr eine religiose Gesinnung, wie sie sich in allen
christlichen Konfessionen und Denominationen wiederfinden ldsst. Wenig spiter
wurde dieser Begriff in seiner radikalsten Form sogar zum enthistorisierten In-
begriff der parallel verlaufenden emanzipatorischen Bewegungen< in anderen
Religionen und Weltanschauungen verkehrt (ibid.).* Insbesondere die protestan-
tischen Aufklarungskritiker haben versucht, zur urspriinglichen Selbstbeschrei-
bung >die Evangelischen< bzw. >evangelische Christen< zuriickzukehren:

»Viele konservative Theologen des 19. Jahrhunderts lehnten den Protestantismusbegriff mit
dem Argument ab, daf hier ein sekundires Element der reformatorischen Bewegung, der Pro-

test gegen Rom, auf Kosten der entscheidenden inhaltlichen Elemente, der Bindung an die
Schrift und des strengen Rechtfertigungsglaubens, bevorzugt werde« (Graf, 2006: 69).

2 Vgl. dazu die parallele Entwicklung des vermeintlich Allgemeinbegriffs >Religion< und die
fortdauernde Diskussion um die Tauglichkeit dieses Religionsbegriffs zur Erfassung einer
Vielfalt von phdnomenologischen Ausdrucksformen und qualitativen Artikulationsweisen
(222).
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Diese religionspolitische Einstellung fand auch bei verschiedenen deutschen
Landesherren Anklang. Beispielsweise wurde in Preufien 1821 die offentliche
Verwendung des Protestantismusbegriffs per Dekret untersagt (Graf, 1997: 557).
Stattdessen sollte wieder die alte Selbstbezeichnung >Evangelisch< im Namen
von kirchlichen Organisationen und Vereinigungen auftauchen (vgl. die Be-
zeichnungen der verschiedenen Landeskirchen). Die dabei verfolgte Absicht be-
stand darin, sich auf das reformatorische Erbe in seinem innersten Kern — nim-
lich auf das Prinzip der »sola scripture< — zuriickzubesinnen, also einer
ausschlieBlichen Fixierung auf die Bibel als heilige Quellenschrift mit hochster
Autoritdt in der Schriftauslegung und fiir die Interpretation der altkirchlichen
Dogmen und Lehriiberlieferungen. Seit dieser Auseinandersetzung bezeichnen
>protestantisch< und >evangelisch< zwei unterschiedliche, konkurrierende kon-
fessionspolitische und theologiegeschichtliche Lager der einen reformatorischen
Kirche (ibid.): wihrend die Aufklarungskritiker letzteren Terminus favorisieren,
tendieren die liberal-theologischen Intellektuellen und Gelehrten dazu, die Idea-
le der Aufkliarung auch fiir die verniinftige Erkldrung des >Protestantischen< zu
beanspruchen und dem religiosen Subjekt die autonome Entscheidung und
Selbstdefinition des individuellen Glaubens zu iiberlassen.

34.6 Strukturelemente der protestantischen Lebensform: Innerlichkeit,
Individualitit und Weltfrommigkeit

Der Theologe Schleiermacher (1799/2003) hatte schon einmal versucht, die bei-
den groBen christlichen Konfessionen anhand ihrer verschiedenen Christologien
gegeniiberzustellen:

»Der protestantische Fromme lebe unmittelbar zu Jesus Christus und gewinne nur von hier
aus ein Verhiltnis zur Kirche; im romischen Katholizismus hingegen werde die Kirche als
Heilsanstalt gedeutet, die dem einzelnen Gldubigen das depositum fidei, die in Jesus Christus
gewihrte Gnade, vermittele« (Graf, 2006: 71).

Fiir die theologische Begriindung des Protestantismus sind damit der Prozess der
Bekenntnisbildung und die ekklesiologische Verfasstheit seiner institutionellen
Formierung nur zweitrangig. Im Vordergrund stehe demnach der Glidubige in
unmittelbarer Beziehung zu Christus als eine individuelle Lebensform. Schlief3-
lich bezeugt Luthers Schrifttum die iiber alles gestellte Autoritit des Wort Got-
tes. Dieses Alleinstellungsmerkmal der Bibelauslegung und die damit einherge-
hende normative Grundlage fiir die Interpretation jeglicher religidser Praxis
wurde damit idealerweise nicht mehr der Autoritidt Kirche zugesprochen, son-
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dern das Gewissen und die Uberzeugung des einzelnen Individuums werden zur
handlungsleitenden Instanz.

Fiir den Protestantismus ist die Perspektivenverschiebung von der institutionel-
len Autoritét >Kirche« zu einer individuellen Entscheidungsinstanz >Frommigkeit
des Glidubigen< markant, gewissermalien die Verschiebung des Blicks von auflen
nach innen (vgl. Schleiermacher, 1799/2003). Graf (2006: 72f.) spricht gar von
einer >Semantik der Innerlichkeit<, die sich in hiufig verwendeten Begriffen
ausdriickt, wie z.B. >Glauben<, >Herzensfrommigkeit<, >Geist¢, >Eindrucks,
>Gewissenc, und schlieflich in der von Gott gezeugten >Innerlichkeits, die in ih-
rer Reinform im pietistischen Glauben ihren Niederschlag gefunden hat. Der
personliche Glaube ist damit innerster Ausdruck der Subjekt-Welt-Beziehung.
Die unmittelbare Beziehung zum unverfiigbaren Gott geht jeglicher dufleren
Verfasstheit von Kirche voraus. Die religiose Inszenierung von >Innerlichkeit<
kann damit als ein Element der seit Ende des 19. Jahrhunderts verstdrkten sozi-
alphilosophischen und sozialpsychologischen Diskurse im Themenspektrum von
Identitét, Individualitit und Subjektivitdt gelten (ibid.). Die protestantische Auf-
fassung von der >Freiheit des Christenmenschen<, vom urspriinglichen unver-
falschten Sinn der Evangelien und der damit verbundene Prozess der
>Individualisierung« (Graf, 1997: 559ft.), welcher sich gegen die Autoritit der
kirchlichen Institution und die tberlieferte Tradition durchzusetzen versuchte,
kann letztlich als ein Markenzeichen bzw. Strukturmerkmal der Reformation
und als das Kriterium der Wegbereitung der Moderne interpretiert werden:

»Die reformatorische Bewegung vermittelt, verbunden mit Impulsen des Renaissancehuma-
nismus, Anstofe fiir folgenreiche Individualisierungsprozesse, die protestantische Lebenswel-
ten bis heute von den stérker institutionenorientierten und gemeinschaftsbezogenen katholi-
schen Milieus unterscheiden. [...] Grundlegend waren dariiber hinaus die Wandlungen der
Gottesdienstkultur und hauslichen Frommigkeitspraxis. Zu nennen sind zunichst die Abschat-
fung der Ohrenbeichte, die Subjektivierung des BufBiverstindnisses und die Aufwertung des
Individuums in Kommunikationsmedien, die die Religionskultur des Protestantismus beson-
ders stark priagen: im Gebet und in der Predigt. Vielfiltige Tendenzen einer religiosen >Erfin-
dung« von Individualitit lassen sich auch in den zahlreich tiberlieferten protestantischen Lei-

chenpredigten beobachten. Grofe kulturelle Folgewirkungen entfaltete die insbesondere von
den Pietisten hoch entwickelte Kultur religioser Selbstthematisierung« (Graf, 2006: 75f).

Von einer plotzlichen Emanzipation des Individuums und der Bildung einer per-
sonlichen Glaubensiiberzeugung innerhalb und {iber die verschiedenen prote-
stantischen Konfessionen hinweg kann freilich nicht ausgegangen werden. Der
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Individualisierung waren und sind auch gewisse Grenzen gesetzt, wenngleich es
sich dabei nur um >Tendenzen< handelt. Festgestellt werden kann allerdings,
dass der fromme Protestant im Durchschnitt in einem viel hoherem Mafle als
sein katholisches Pendant als ein Siinder von Gottes Gnaden auf sich selbst ge-
stellt ist und damit stirker religiosen Institutionen, wie z. B. Schuld und Siihne,
Reue und Erlosung, ausgesetzt ist.

Die Semantik des >protestantischen Individualismus< war Gegenstand der ver-
schiedenen Konfessionsdebatten seit dem 18. Jahrhundert und wurde an der je-
weils verkorperten ekklesiologischen Theologie festgemacht. Neben der >per-
sonlichen Einzelverantwortung« (Gottfried Traub) der Protestanten wurde hiufig
die kollektivistische Idee von einer hierarchisch strukturierten allgemeinen ka-
tholischen Kirche gegeniibergestellt. Das Merkmal der kontinuierlichen Verén-
derung und Erneuerung bedingt auch, dass im Laufe der Entwicklung des Prote-
stantismus dessen historische Erscheinungsformen héufig (und mitunter
zwangsldufig) von den durch die Reformation gesetzten (normativen) Zielen
abweichen mussten. Dies bildete die Grundlage fiir die im 19. Jahrhundert ge-
troffene Unterscheidung zwischen dem Formalprinzip — Heilige Schrift als
hochste Autoritit — und Materialprinzip — Rechtfertigungslehre (lutherische
Theologie) und ganzheitliche Erwihlung des Menschen (reformierte Theologie)
—, wobei letzteres als Korrekturkriterium die Kontinuitit der zentralen reforma-
torischen Ansicht liber die Geschichte des Christentums hinweg markiert. Nach
Ernst Troeltsch handelt es sich beim Wesen des Protestantismus um ein geistig-
ideelles Prinzip, welches sich aus einer fortwédhrenden Kritik der gegenwirtigen
Bedingungen vor dem Hintergrund der urchristlichen Tradition speist und sich
im Wandel der Zeit weiterentwickelt (Fischer, 1997: 547).

Noch ein weiteres Strukturmerkmal ist ebenso markant fiir die protestantische
Lebensform: die religiose Bewertung des Lebens in der vom Schopfer gegebe-
nen Welt. Im Gegensatz zu einer Zentrierung auf die Kirche als hochste Autori-
tdt und einer Favorisierung eines Dualismus zwischen der >profanen< Welt und
den >heiligen< Rdumen, Orten, Ritualen und Gegenstinden, wie sie sich z. B. in
der romisch-katholischen Kulturkonzeption manifestiert, wird nach protestanti-
scher Auffassung der Begriff der »>Weltfrommigkeit« (Helmut Plessner) bevor-
zugt:

»Sie kennt keinen institutionell abgegrenzten Raum des Heiligen, identifiziert keine scharf
konturierten religiosen Bereiche, in denen der Mensch Gott besonders nahe kommen konnte.
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Fiir sie ist der entscheidende Ort christlichen Lebens die Welt iiberhaupt, der Alltag. Gegen
die weltentwertende Antithese von heilig und profan erkennt protestantische Frommigkeit
dem Weltlichen gerade in seiner Profanitit eine religiose Eigenwiirde zu. Der Gottesdienst des
Menschen soll sich nicht auf besondere religiose Handlungen — auf >Werke« oder >heilige Ver-
richtungen< — beschrinken, sondern im je besonderen >weltlichen Beruf< des Christen vollzie-
hen« (Graf, 2006: 80).

Markant fiir diese Weltnéhe protestantischer Frommigkeit ist deren spezifisches
Berufsethos. Die Ausiibung eines Beruf wird als religiose Verpflichtung des ein-
zelnen Glaubigen im Alltag gesehen, wobei das religiose Leben auf eine aktive
und kontinuierliche Selbstentfaltung und Weltverdnderung ausgerichtet ist. Auf
Basis dieser Lebenseinsicht hat sich vorwiegend in den biirgerlichen sozialen
Milieus eine Leistungsethik entwickelt, die von der Uberzeugung getragen wird,
dass die aktive Weltgestaltung sowie die Akquirierung von Vermogen, Einfluss
und Macht hauptsichlich durch die personliche Einstellung und das primire Le-
bensziel eines >gottgefilligen< Lebens bestimmt wird. Nur ein vor Gott tadellos
gefiihrtes Leben — so die These — ermdglicht eine Anerkennung und Wiirdigung
um des eigenen Seelenwillens (ibid.: 80f.).

Innerhalb der protestantischen Gemeinde wurden allméhlich Motive und Ein-
stellungen entwickelt und tradiert, die auch auf das Diesseits und nicht mehr nur
auf das Jenseits gerichtet zu sein scheinen. Das Werte-, Orientierungs- und
Uberzeugungssystems des auf innere, religiose Selbstdisziplin ausgerichteten
Protestantismus stellte damit eine Grundorientierung zur Verfiigung, die zu einer
an 0konomischer Effizienz und rationaler Sachlichkeit orientierten Leistungsak-
tivitdt in unterschiedlichen Lebensbereichen (z. B. durch >verniinftiges< 6kono-
misches Handeln, Steigerung der Arbeitsproduktivitit und durch Rationalisie-
rung des Gefiihlslebens und der Sexualitdt sowie durch Sparsamkeit, Abstinenz
von Alkohol, Verzicht auf Luxus und Konsum), in einigen modernen Gesell-
schaften gefiihrt haben kann (sensu Max Weber). Damit soll jedoch — entgegen
Max Weber — kein Ursache-Wirkung-Prinzip behauptet werden, sondern — wie
nach mehrheitlicher Meinung in der sich bis in die Gegenwart ziehenden Grund-
lagendebatte liber >Kapitalismus und Protestantismus< — von einer wechselseiti-
gen Durchdringung einer asketischen Einstellung zum Leben als der religios in-
spirierten >Rationalisierung der Lebensfiihrung< (Max Weber) und der
Leistungsmotivation zum alltdglichen Handeln ausgegangen werden. Die inner-
weltliche Askeseiibung in der Form, wie sie von Weber und anderen an die re-
formierte Lehre (z. B. der doppelten Pridestinationslehre Calvins) beschrieben
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wird, stellt nur einen Faktor der historischen Entwicklung moderner Gesell-
schaften dar, keinesfalls jedoch ein Paradigma >protestantischer Ethik< als Weg-
bereiter der Moderne.

Sowohl in Europa als auch in Nordamerika iibten die lutherischen und refor-
mierten Eliten einen grofen Einfluss auf das politische System aus. Wihrend
nach lutherisch-theologischem Verstindnis der politischen Obrigkeit eine unbe-
dingte Treue gezollt werden soll, wird nach calvinistisch-reformierter Perspekti-
ve eine stirker freiheitlich-demokratische Grundordnung des Staates, in dem
Partizipation und Selbstinitiativen gefordert sind, favorisiert und der Priester-
herrschaft, wie sie in der katholischen Kirche praktiziert wird, abgeschworen.
Diese Binnendifferenzierung von verschiedenen politischen Weltsichten der bei-
den einflussreichsten protestantischen Konfessionen hielt sich bis in das 19.
Jahrhundert, trat jedoch zeitweise hinter das aufkldrerische Ideal einer >Gesin-
nungs- und Gewissensfreiheit« zuriick, mit welchem der Protestantismus von
den Aufklirern pauschal etikettiert wurde (ibid.: 90ff.).

34.7 Konturen und Leitlinien einer >protestantischen Identitiit<

Von dem >Wesen des Protestantismus<, wie dies einige positivistisch orientierte
Kultur- und Kirchenhistoriker behaupten, kann nicht gesprochen werden, da die-
se normative Geschichtskonstruktion aufgrund ihres holistischen Anspruchs ge-
legentlich die verschiedenen partikularen Phdnomene und historischen Erschei-
nungsformen protestantischen Lebens nicht geniigend beriicksichtigt (Graf,
2006: 75). Eine Wesensbestimmung >protestantischer Identitit< hat letztlich auch
den Charakter einer >Wesensgestaltung« (Troeltsch). Dennoch kann man sich die
Frage stellen, auf welche Art und Weise sich die sinnstiftende Idee des Prote-
stantismus liber die Zeit konstituiert und entwickelt hat. Dieser Prozess der Iden-
titdtsbildung wurde vordergriindig auch durch die theologische Auseinanderset-
zung und Verhiltnisbestimmung des evangelischen Selbstverstindnisses
gegeniiber anderen Konfessionen des Christentums und anderen Religionen und
Weltanschauungen bestimmt. Fiir eine Standortbestimmung der (>kollektiven<)
>protestantischen Identitét< ist der Riickblick auf die und die Reflexion der dog-
mengeschichtlichen und bekenntnistheoretischen Lehrtradition sowie die Riick-
frage nach dem >Sitz im Leben« allein nicht ausreichend. Vielmehr miissen auch
die Tendenzen der theologiegeschichtlichen Entwicklung und die Glaubenslehre
in den Blick genommen werden. Dazu zéhlen u. a. die folgenden Merkmale und
Charakteristika eines relationalen Begriffs >protestantischer Identitét<:
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Im Zentrum steht der Rechtfertigungsglaube zur Definition der
Beziehungsqualitit von Schopfer und Geschopfen (z. B. Plathow, 2007: 19ff),
wie er sich im  Widerstreit der reformatorisch-theologischen
Fundamentalartikel sola scriptura (Heilige Schrift als hochste Autoritit der
Schriftauslegung), sola fide (die Glaubensbeziehung zu Gott ist jeglicher
Werksgerechtigkeit vorzuziehen), sola gratia (dem Menschen entgegnet ohne
sein Dazutun die Gnade Gottes), solus Christus (in Christus begegnet Gottes
rettendes Heilswerk, die Erlosung des siindigen Menschen) widerspiegelt.

Mit der Rechtfertigung verbunden sind sowohl die Wirkung der Befreiung
und Gewissensfreiheit (>in Christus durch den Glauben«) als auch die Aufgabe
des verantwortlich gelebten Glaubens in Ehe, Familie, Beruf, Politik etc. (>im
Néchsten durch Liebe< — sittliches und durch den Glauben befreites Ver-
nunftsprinzip der >Weltfrommigkeit<) (ibid.).

Die Vergegenwirtigung und Lebendigmachung des in der Heiligen Schrift
bezeugten Evangeliums fordert Vielstimmigkeit und eine unmittelbare Bezie-
hung zu Gott (z. B. verwirklicht im Grundsatz >Priestertum aller Gliaubigen<
und der Gleichstellung von Frauen und Ménnern bei ihrer Zulassung zum or-
dinierten Amt) (ibid.).

Die Anerkennung der >Irrtrumsfihigkeit< und >Korrekturbediirftigkeit< (u. a.
Fischer, 1997) von Kirche und Theologie und des darin begriindeten Prinzips
von Kritik und Gestaltung in allen Lebensbereichen als Antriebsmotor einer
sich kontinuierlich fortentwickelnden Auslegung des Wortes und Wahrheit
Gottes, ohne damit identisch zu sein.

Die Unterscheidung, ohne Trennung von Glaubensgrundlage (Christuszen-
triertheit) und historischer Gestalt des Glaubens, erkennt die Konfessionsplu-
ralitét protestantischer Kirchen an.

Der protestantische Glaube wird weder durch die Institution Kirche noch
durch Lehriiberzeugungen, sondern allein in Ausiibung des freien Gewissens
glaubender Individuen gelebt (Plathow, 2007).

Aus dem Rechtfertigungsglauben hat sich auch eine Unterscheidung zwischen
einem »>geistlichen< und einem >weltlichen< Reich (Zwei-Welten-Lehre) in
neuzeitlicher Perspektive zwischen heiliger Kirche und sékularen Staat
herauskristallisiert.
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¢ Das protestantische Profil prigt auch die durch pluralistische, multikulturelle
und liberalisierte Lebensformen geprigte moderne Gesellschaft: durch das
>protestantische Prinzip< (Paul Tillich), den innovativen und kritischen Re-
formierungsprozess (ibid.: 21).

* Der moderne Protestantismus kann durch zwei gegensitzliche Tendenzen be-
schrieben werden: einerseits iiberschreitet Kirche durch die Zunahme ihrer
konfessionellen Ausdifferenzierungen hiufig die Grenzen historisch tradierte
Lebens- und Glaubensiiberzeugungen, andererseits wird christlicher Glaube
stirker durch individuelle Sinn- und Deutungsangebote geprigt, die mit ande-
ren auf verschiedenen pluralistischen Religionsmérkten konkurrieren.

¢ Zunehmend verpflichten sich die verschiedenen protestantischen Kirchen
auch zu einem Dialog mit Juden, Muslimen und iiberhaupt mit Angehorigen
anderer Religionen und arbeiten mit diesen auf einer 6kumenischen Ebene
zusammen (3.3.3.7).

Diese Aufzdhlung erhebt keinen Anspruch auf Vollstidndigkeit, sondern liefert
Konturen der Beschreibung einer >protestantischen Identitdt< wie sie sich auf-
grund ihrer kulturhistorischen, theologischen und begriffsgeschichtlichen Ent-
wicklung zeigt. Weitere Binnendifferenzierungen dieser Merkmale werden in
Kapitel 6 unternommen. Dies geschieht dann vor dem Hintergrund der interpre-
tativen Analysen in dieser empirischen Studie. Bevor jedoch auf die Planung,
Durchfiihrung und Auswertung der empirischen Untersuchung eingegangen
werden soll, wird zunéchst der Blick auf die >Mission« als ein Praxis- und For-
schungsfeld gelenkt, welches auch zum Gegenstand religions- und kulturpsy-
chologischer Forschungsperspektiven gehort.

35 Mission als interkulturelles Praxis- und Forschungsfeld

»Mission< und >missionarisches Handeln« stellt ein eigenstindiges Themenfeld
dar, welches das Interesse unzéhliger wissenschaftlicher Disziplinen auf sich zu
ziehen vermag. Das Forschungsinteresse und die verschiedenen Forschungsan-
sétze richteten sich bisher lediglich auf einzelne Zieldimensionen des Handelns,
Denkens, Wertens, Fiihlens und Wahrnehmens: auf die missionarische Ausbil-
dung (3.5.1), deren Berufs- und Tétigkeitsfeld (3.5.2), die zur Erfiillung ihres
Missionsauftrags und fiir ihre Tatigkeiten erforderlichen praktischen Fihigkeiten
und Fertigkeiten (3.5.3), den spezifischen Kontext der »Akkulturation< (3.5.4)
und die spirituellen bzw. religiosen Selbstkonzepte von Missionaren (3.5.5).
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351 Missionarische Aus-, Fortbildungs- und Weiterbildungsmaf-
nahmen

3.5.1.1 Ausbildungssituation in Deutschland: Entwicklungen und Her-
ausforderungen, Merkmale und Inhalte

Eine gesonderte Ausbildung von Missionaren wird als eine notwendige Voraus-
setzung fiir die Ausiibung einer missionarischen Tétigkeit erachtet. Der Wunsch
zum Aufbau eines theologischen Seminars bzw. Missionskollegs bestand schon
seit Anbeginn der organisierten neuzeitlichen Missionsbewegung. Zu den histo-
rischen Vorlaufern heutiger Ausbildungseinrichtungen fiir Missionare gehoren z.
B. die Kollegien der Dominikaner-, Franziskaner-, Jesuiten- und Kameliterorden
sowie das Collegium Urbanum in Rom. Die katholischen Weltpriester-
Missionsseminare haben das im Jahre 1660 von Francois Pallu mithilfe von Pi-
erre Lambert de la Motte in Paris gegriindeten Seminar >Missions Etrangeres de
Paris«, das erste seiner Art, zum Vorbild. Die erste institutionalisierte protestanti-
sche Missionarsausbildungseinrichtung wurde von Anton Walaeus (1573-1639)
in Leiden gegriindet und mehrere Jahre geleitet (1622-1632). Nach und nach
erkannten auch protestantische Missionswerke die Notwendigkeit, die theologi-
sche Ausbildung und Vorbereitung von Missionaren in eigenen Seminaren zu
institutionalisieren:

»Pastor J. Jdnickes Berliner Missionsschule (1800-49) und das Basler Missionsseminar
(1816), deren Absolventen zunéchst in den Dienst ausldandischer Missionen gingen, wurden
zum Prototyp der spiteren Seminare, die in ihrer konfessionellen und methodischen Differen-
zierung die ganze Vielfalt der Gesellschaftsmission widerspiegelten. Meist bildete sich ein 6-
7jéhriger Kurs heraus, teils von der akademisch-theologischen Ausbildung abgesetzt, teils an
sie angelehnt (Leipziger Mission). Verzicht auf seminaristische Ausbildung zugunsten der
Universitétsbildung war in der deutschen Mission lange die Ausnahme (Bethel-Mission, Ost-
asien-Mission) und gewinnt erst heute an Boden. Durch die Missionsakademie an der Univer-

sitit Hamburg (1957) wurde eine Anfang zur Konzentration der Krifte gemacht« (Gensichen,
1986: 1001).

Die zunehmende internationale Verflechtung hat in den letzten Jahren u. a. zu
einer gravierenden Verdnderung und Umstrukturierung géngiger Aus- und Fort-
bildungsangebote sowie Weiterbildungsmafinahmen fiir Missionare gefiihrt. Die
Verdnderungsprozesse und Neuausrichtung traditioneller Curricula im Bereich
der missionstheoretischen und missionspraktischen Ausbildung wurden insbe-
sondere durch den >Bologna-Studienreformprozess< und die >Konferenz bibel-
treuer Ausbildungsstitten< (KbA) (3.5.1.5.1) angestolen. Vorrangiges Ziel von
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theologischen und missionspraktischen Ausbildungs- und Bildungseinrichtungen
ist es, die Absolventinnen und Absolventen auf die verdnderten Anforderungen
und Bedingungen einer zunehmend multireligios und pluralistisch geprégten
Alltags- und Berufswelt vorzubereiten. Daher sind diese Einrichtungen stirker
als frither gefordert, sich zu spezialisieren und zu profilieren. Diese Schwer-
punktsetzung steht auch im Zentrum aktueller bildungsstrategischer Uberlegun-
gen zur Spezialisierung theologischer Aus- und Weiterbildungsangebote und
akademischer Studienangebote im deutschsprachigen und internationalen Kon-
text. Auch in den missionstheologischen und religionswissenschaftlichen Diszi-
plinen wird verstirkt Bezug genommen auf interkulturelle Fragestellungen in
Forschung, Lehre und deren praktische Umsetzung. Dies hat z. T. zu neuen Bil-
dungsangeboten an konfessionellen und nicht-konfessionellen Universitéten,
Hochschulen und Fachhochschulen sowie diversen missionspraktischen Ausbil-
dungseinrichtungen gefiihrt, die neuerdings auch interkulturelle Studien zum
Schwerpunkt haben oder als Zusatzqualifikation anbieten. Viele der neuen und
verdnderten Ausbildungsangebote und Studienginge setzen ihre Ausbildungs-
schwerpunkte auf die Bearbeitung von interkulturellen und interreligiosen
Fragestellungen, vorwiegend aber darauf, wie der christliche Glaube in nicht-
christlichen Kulturen kommuniziert werden kann. Zu typischen Ausbildungs-
themen gehoren u. a. interreligioser Dialog und Okumene; kontextuelle und in-
terkulturelle Theologien und die Theologie der Religionen; Kolonialismus und
Imperialismus im Kontext christlicher Mission; kulturelle Identitét des Christen-
tums und Christseins vor dem Hintergrund fremdkultureller Wertiiberzeugungen,
Normen und Traditionen. Die Themen, Lehrinhalte, Ausbildungsformen, Anfor-
derungen und Zielsetzungen missionarischer Ausbildungen unterscheiden sich
betrichtlich je nach Spezialisierung der jeweiligen entsendenden Organisationen
und nach dem Ausbildungshintergrund der Missionare.

Die folgenden Ausfithrungen zur Ausbildungssituation fiir Missionare beschrin-
ken sich auf Ausbildungs- und Studiengénge an Hochschulen, Fachhochschulen
und Universititen in Deutschland, die sich in kirchlicher oder freier Triagerschaft
befinden, staatlich anerkannt sind oder nicht, den Zugang fiir nur eine Konfessi-
on ermoglichen oder eine iiberkonfessionelle Bildungszusammenarbeit forcieren
und mit einem akademischen Grad abschliefen (z. B. B.A., M.A., Diplom, theo-
logisches Staatsexamen, M.Th., M.Div.; Lehramt mit B.Ed. und M.Ed.) sowie
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auf berufsbegleitende Angebote mit missionstheoretischer und missionsprakti-
scher Ausrichtung bzw. Schwerpunktsetzungen.

Die Schwerpunkte >missionarisch ausgerichteter Ausbildungsgénge< miissen
nicht zwangsliufig aus den Bezeichnungen der Bildungsangebote hervorgehen.
Eine Beschiftigung mit u. a. der Missionsgeschichte und Missionstheologie, der
Identitédt des Christentums und der theologischen Kontextualisierung des christ-
lichen Glaubens in multikulturell und religionspluralistisch geprigten modernen
Gesellschaften gehort nicht in allen Fillen zu den Ausbildungsinhalten bzw.
Zielsetzungen. Von den Studiengéngen der >klassischen< Theologenausbildung
an den deutschen Universititen und Hochschulen (u. a. in den Fichern Religi-
ons- und Kirchengeschichte, Bibelexegese, Systematische Theologie, praktische
Theologie), den praktisch-theologischen Ausbildungen mit sozialdiakonischer,
sozialpddagogischer und religionspddagogischer Orientierung an diversen Fach-
hochschulen und theologischen Seminaren bzw. Bibelschulen, die einen interna-
tional anerkannten (meist noch nicht akkreditierten) Hochschulabschluss anbie-
ten, unterscheiden sie sich vor allem durch ihre verstirkte Fokussierung auf
Aspekte wie kulturelle Differenz und Alteritit sowie durch einen expliziten Be-
zug auf ausgewihlte Themenfelder des allgemeinen Missionskontextes, wie
z.B. Dialog der Religionen, interkulturelle Theologie und Okumenewissen-
schaft.

Eine eindeutige Abgrenzung stellt ein schwieriges Unterfangen dar, da z. B.
praktische oder theoretisch-theologische Ausbildungsginge und Studienspeziali-
sierungen nicht direkt mit Ergdnzungs- bzw. Zusatzqualifikationen verglichen
werden konnen. Der protestantische Missionar, der fiir die vielféltigen pastora-
len, gemeindediakonischen und -padagogischen Aufgaben und Titigkeitsfelder —
dhnlich denen im heimatlichen Dienst — vorbereitet werden soll, durchlduft in
den meisten Fillen vor seiner Entsendung eine grundlegende Ausbildung und
Vorbereitung fiir den Missionseinsatz in Form sowohl missionstheoretischer als
auch missionspraktischer Qualifizierungsma3nahmen. Allerdings gibt es keinen
einheitlichen, allgemein anerkannten Ausbildungsweg, der als Voraussetzung fiir
den Missionsdienst absolviert werden muss und sollte. Fiir die Aus- und Fortbil-
dung von Missionaren gibt es weder eine rechtlich verbindliche noch einen
(moglicherweise) als >Normalbiografie« (u. a. Fuchs-Heinritz, 2005) gesell-
schaftlich anerkannten Bildungsweg. Dariiber hinaus gibt es weder eine be-
stimmte Schulbildung als Voraussetzung fiir die missionarische Tatigkeit noch
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ein bestimmtes Mindestalter (meist 18 Jahre). Aus diesem Grund miissen die
entsprechenden Bildungstriger eigene Zugangskriterien festlegen. Fiir die Be-
werbung an Missions- und Bibelschulen braucht man in der Regel mindestens
einen mittleren Bildungsabschluss und ggf. zusitzlich eine abgeschlossene Be-
rufsausbildung z. B. auf handwerklichem, sozialpddagogischem oder medizini-
schem Gebiet. Fiir das Studium an Fachhochschulen und Universititen ist die
Fachhochschulreife oder ein Zeugnis der allgemeinen Hochschulreife Vorausset-
zung zur Einschreibung in einen der theologischen Studienginge. In den letzten
Jahren geht es den Bildungseinrichtungen verstirkt um eine Vermittlung auch
akademischer Fihigkeiten und Fertigkeiten. Dies hingt u. a. damit zusammen,
dass infolge der Akkreditierung verschiedener neuer Bachelor- und Master-
Studiengiinge an Bibelschulen und theologischen Seminaren anders als frither
neue Ausbildungsmoglichkeiten angeboten werden konnen, die mit einem
akademischen Grad abschlieen. Eine Zulassung zum theologischen Studium an
einer dieser Einrichtungen ist mit dhnlichen Voraussetzungen, wie z. B. (Fach-)
Hochschulreife, verbunden. Ebenso werden Erfahrungen in der Gemeindearbeit
— z. B. aufgrund eines Praktikums oder ehrenamtlicher Mitarbeit — haufig aus-
driicklich verlangt, um die Eignung der Bewerber fiir eine zukiinftige missiona-
rische Titigkeit besser einschitzen zu konnen.

Die Bildungstrager erwarten in der Regel von ihren Bewerbern, dass sie aktives
und iiberzeugtes Mitglied in einer der ihnen nahestehenden Kirchen bzw. frei-
kirchlichen Vereinigungen sind. Der Rekrutierung des missionarischen Nach-
wuchses fiir Ausbildungszwecke geht in der Regel eine gezielte Auswahl der in
Frage kommenden Bewerber voraus (z. B. Deller & Albrecht, 2007). Dafiir sind
Kriterien wie Kontaktfidhigkeit, Fahigkeit zur Kooperation und eine hohe Moti-
vation sowie (weitere) Aspekte »>interkultureller Kompetenz< (u.a. Straub,
2007b; Thomas, 2003a) mit entscheidend. Diese Kriterien sind allerdings wegen
fehlender Transparenz nicht direkt miteinander vergleichbar. Das Ziel zukiinfti-
ger Studien konnte darin bestehen, das Anforderungsprofil gerade auch in dieser
Hinsicht préziser zu beschreiben. Diese und andere Eigenschaften ergidnzen die
obligatorische »>Festigkeit< im Glauben, in dem das grundsétzliche Vertrauen der
Kirche in die Bewerber begriindet wird. Im Einsatz entsteht hiufig ein Bedarf an
spezieller Weiter- und Fortbildung, z. B. im Hinblick auf theologische und reli-
giose, aber auch kommunikationspraktische, sozialarbeiterische und seelsorgeri-
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sche Fragen. Dieser Bedarf kann in der Zeit des Heimaturlaubs allenfalls nur zu
einem geringen Teil befriedigt werden.

Die folgende Tabelle 2 gibt einen Uberblick iiber verschiedene Aus- und Fort-
bildungsginge sowie WeiterbildungsmaBnahmen, die sich mit Aspekten und
Fragen der kulturellen Differenz, Alteritit und Fremdheit sowie interkulturellen
Kommunikation und Kompetenz beschiftigen und diese Thematik zum Gegen-
stand des Lernens und Lehrens gemacht haben.*

Diese Ubersicht enthilt lediglich Informationen iiber die Studiengangs- und
Fachbereichsbezeichnungen in den einzelnen Bildungseinrichtungen und die
Namen der fiir das jeweilige Programm verantwortlichen Programmbeauftrag-
ten. Diese Darstellung ist aufgrund folgender Rahmenbedingungen und Voraus-
setzungen zustande gekommen. Keinesfalls deckt sie das breite Spektrum an
missionarischen Ausbildungsmoglichkeiten und Qualifikationsmafinahmen ab.
Vielmehr handelt es sich bei dieser Ubersicht um eine eingrenzende, schrittwei-
se Annidherung an das weite Feld aktueller Aus- und Fortbildungsangebote sowie
Weiterbildungsmafinahmen mit je unterschiedlichen Schwerpunktsetzungen, Be-
sonderheiten und Anforderungen. Die Auswahl der Bildungsginge wurde vor
allem vor dem Hintergrund getroffen, moglichst verschiedene Wege der Vorbe-
reitung auf das Berufsfeld von Missionaren aufzuzeigen.

Diese Ausbildungsangebote sind aus verschiedenen Griinden meist nur schwer
miteinander vergleichbar: Trotz diverser Informationsmoglichkeiten im Inter-
net* und in Einfiihrungsbiichern zum Studium (vgl. z. B. Heiligenthal &
Schneider, 2004) stellt es fiir die Interessierten hdufig eine grofle Herausforde-
rung dar, aus der Menge an Bildungsangeboten das fiir sie passende herauszufil-

“ Andere Bestandsaufnahmen von interkulturell ausgerichteten Studienangeboten vor dem

Hintergrund der Bachelor- und Master-Reform finden sich bei Bolten, 2007; Straub &
Nothnagel, 2007; Weidemann, Weidemann & Straub, 2007 sowie: Kompetenzplattform
Migration, interkulturelle Bildung und Organisationsentwicklung der Fachhochschule Ko6In
(Leenen, 2010). In diesen Uberblicklisten und Datenbanken finden sich jedoch keine In-
formationen tiber interkulturell ausgerichtete theologische Studiengiinge. Aulerdem ist de-

ren Fokus auf Studiengidnge von Fachhochschulen und Universititen beschriankt.

* Hierzu zdhlen z. B. Einfithrungen in das Theologiestudium und Portale zum Thema >Theo-

logie studieren< der Evangelischen Kirche in Deutschland (http://www.ekd.de/
theologiestudium) sowie diverse Studienfiihrer und Linklisten, wie z. B. die auf der Websi-
te von >Studentenpilot.de< (http://www.studentenpilot.de); >Bibelschulcheck« fiir Deutsch-
land, Osterreich und die Schweiz (Gortz, 2005); Deutsche Gesellschaft fiir Missionswis-
senschaft (http://www.dgmw.org/Links.html).
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tern. Aufgrund des sich kontinuierlich wandelnden Angebots, des noch nicht ab-
geschlossenen Prozesses der Umstellung auf neue und stirker modularisierte
Bildungsgéinge und der Vielfalt an verschiedenen Abschlussmoglichkeiten, Fa-
cherbezeichnungen, Arbeitsbelastungen, Studieninhalten stellt ein allgemeiner
und einheitlicher Uberblick immer noch einen kaum zu erfiillenden Wunsch dar.
Hiaufig fehlen sogar die Studiendokumente oder — wenn diese einsehbar sind —
schwanken der informative Gehalt und die Genauigkeit der Informationen be-
trichtlich. Auch eine vergleichende Analyse der offiziellen Studiendokumente
(z.B. Studien- und Priifungsordnungen, Modulhandbiicher und Studienpléne),
wenn sie denn tiberhaupt allgemein verfiigbar sind, zeigt eine grofle Bandbreite
und Variabilitdt von Studienzielen, Studieninhalten- und Studienumfang. Einen
Einblick in die Praxis und die Umsetzung dieser Studienordnungen wird damit
freilich nicht gewihrt. Zu dieser Darstellung hat schlieBlich auch das spezifische
Interesse an der Thematisierung von Interkulturalitit gefiihrt. Dies geschieht
z. B. in Deutschland im Rahmen folgender, mittlerweile sehr breit geficherter,
missionstheoretischer- und/oder missionspraktischer Aus- und Fortbildungsgén-
ge sowie Weiterbildungsmalinahmen (in alphabetischer Reihenfolge der Stédte-

namen):
THEOLOGISCHE FAKULTATEN AN STAATLICHEN UNIVERSITATEN
Ort Einrichtung Studiengang/ Abschlussart |Fachbereich/ Leitung/
Ausrichtung Personen
Berlin  |Humboldt- B.A.Evangelische Theolo-  |Seminar fiir Re- |Andreas
Universitit (Theo- | gie (mit Lehramtsoption, ligions- und Feldtkel-
logische Fakultit) M.Ed.) Missionswissen- |ler
M_.A. Religion und Kultur schaft sowie
(>Religion and Culture<) Okumenik
Erlan-  |Friedrich- Evangelische Theologie Lehrstuhl fiir Andreas
gen- Alexander- (Kirchliches Examen, Di- Missions- und Nehring
Niirn- Universitit Erlan- | plom, Magister) Religionswissen-
berg gen-Niirnberg (Phi- |Evangelische Religionslehre |schaft
losophische Fakul-
tat, FB Theologie)
Gottin- | Georg-August- B.A/M.Ed. Lehramt Institut fiir Martin
gen Universitit Gottin- | B.A/M.A. Religionswissen- |Okumenische Tamcke
gen (Theologische | schaften Theologie (u. a.
Fakultit) M.Th. Theologie orientalische
Evangelische Theologie Kirchen- und
(Kirchliches Examen) Missionsge-
schichte)
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Ham- Universitdt Ham- B.A. Religionswissenschaft |Institut fiir Mis- | Ulrich
burg burg (Fakultit Gei- |Evangelische Theologie sions-, Okume- |Dehn
steswissenschaften, |(Kirchliches Examen und ne- und Religi-
Fachbereich Evan- | Lehramt) onswissen-
gelische Theologie) schaften
Halle- |Martin-Luther- B.A. Evangelische Theolo- |Seminar fiir Helmut
Witten- |Universitit Halle- | gie Okumenik und | Obst
berg Wittenberg (Theo- | Evangelische Theologie Religionsge-
logische Fakultit) (Kirchliches Examen und schichte
Diplom)
Heidel- |Ruprecht-Karls- B.A. Christentum und Kultur | Abteilung Reli- |Michael
berg Universitdt Heidel- |Evangelische Theologie (Di- |gionswissen- Bergun-
berg (Theologische |plom, Lehramt, Magister) schaft und Mis- |der
Fakultit) sionswissen-
schaft
Mainz  |Johannes- B.Ed. Evangelische Religi- |Seminar fiir Re- |Hans
Gutenberg- onslehre ligionswissen- WiBmann
Universitit Mainz | M.Ed. Evangelische Religi- |schaft und Mis-
onslehre sionswissen-
Evangelische Theologie schaft
(Kirch. Ex.)
Miin- Ludwig- B.A. Religionswissenschaf- | Abteilung fiir Michael
chen Maximilian- ten Missions- und von
Universitit Miin- Evangelische Theologie Religionswissen- |Briick,
chen (Evangelisch- | (Kirchliches Examen) schaft Annette
Theologische Fa- Wilke
kultit)
Miinster | Westfélische Wil- Evangelische Theologie Institut fiir Mis- | Giancarlo
helms- Universitdt | (Kirchliches Examen) sionswissen- Collet,
Miinster (Katho- M.Th. Evangeli- schaft (Katho- Albrecht
lisch-Theologische | sche/Katholische Religions- |lisch) Beutel
Fakultit) lehre
Wiirz-  |Julius-Maximilians- |B.A. Evangelische Theolo- | Stiftungs- Richard
burg Universitat Wiirz- | gie Lehrstuhl fiir Nebel
burg (Katholisch- | Lehramt Evangelische Reli- |Missionswissen-
Theologische Fa- gionslehre schaft und Dia-
kultit) log der Religio-
nen
KIRCHLICHE HOCHSCHULEN
Ort Einrichtung Studiengang/ Abschlussart |Fachbereich/ Leitung/
Ausrichtung Personen
Neuen- |Augustana- Evangelische Theologie Interkulturelle Dieter
dettel- |Hochschule (Theo- |(1.Theol. Examen) Theologie, Mis- |Becker
sau logische Hochschu- sionstheologie
le der Evangelisch- und Religions-
Lutherischen Kir- wissenschaft
che in Bayern)
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Waupper- |Kirchliche Hoch- Evangelische Theologie Okumenik, Mis- |Henning
tal/Be- |schule Wupper- (Magister, Kirchliches Ex- sions- und Reli- | Wroge-
thel tal/Bethel (Hoch- amen) gionswissen- mann
schule fiir Kirche schaft
und Diakonie)
Oberur- | Lutherische Theo-  |Evangelische Theologie (1. |Missionskunde | Markus
sel/Tau- |logische Hochschu- |Theol. Examen, Diplom) und Okumenik | Nietzke
nus le Oberursel
St. Au- | Philosophisch- M.Th. Katholische Theolo- |Studienschwer- |Martin
gustin | Theologische gie punkt Missions- | Uffing
Hochschule SVD theologie
(Steyler Mission)
EVANGELISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULEN (FREIE BEKENNTNISHOCHSCHULEN)
Ort Einrichtung Studiengang/ Abschlussart |Fachbereich/ Leitung/
Ausrichtung Personen
Giellen |Freie Theologische |B.A.Evangelikale Theologie |Missionswissen- |Helge
Hochschule M.A. Biblical and Theologi- |schaft Stadel-
cal Studies mann
Korntal |Akademie fiir M.Div. Theologische Missionsge- Klaus
Weltmission Studien schichte, Inter- Wetzel
kulturelle Kom-
munikation
BIBELSCHULEN UND THEOLOGISCHE SEMINARE
Ort Einrichtung Studiengang/ Abschlussart |Fachbereich/ Leitung/
Ausrichtung Personen
Aidlin- |Theologisches Se- |Berufsausbildung zum/zur | Missionsge- Renate
gen minar im Diakonis- |GemeindediakonIn/ Jugend- |schichte Kraus
senmutterhaus Aid- |referentIn (mehrstufig)
lingen
Bad Glaubenszentrum Berufsausbildung zum Pio-  |Jiingerschafts- Gerry
Ganders |Bad. Gandersheim |niermissionar, Gemeinde- schule, Mitarbei- |Klein
heim e.V. griinder, Gemeindeleiter/- terschule, Leiter-
pastor schule
Bad Theologisches Se- |B.A. Theologie Kirchen- und Volker
Lieben- |minar B.A. Gemeindepidagogik Missionsge- Gickle
zell M.A. Praktische Theologie  |schichte, Missio-
logie
Berg- Bibelschule Wiede- |Theologie Basiskurs Missiologie Ulrich
neustadt [neste.V. Theologie Aufbaukurs Neuen-
Ausbildungslehrgang Theo- hausen
logie
Bonn Martin Bucer Semi- |B.Th. Theology Systematische Thomas
nar M.Th. Theology Theologie, Kon- | Schirr-
M.Th. Islam fliktmanagement |macher
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Brecker- |Bibel Center Theologische Berufsausbil- | Missiologie Klaus
feld dung Eberwein
Dietz- |Theologisches Se- |M.Div. Theologie Praktische Theo- | Wilfrid
holztal- | minar Ewersbach logie, Missiolo- |Haubeck
Ewers- gie
bach
Ditzin- | Werkstatt fiir Ge- B.A. Theologie Philosophy in Michael
gen meindeaufbau M.A. Theologie Intercultural Winkler
Studies, Mission
Eppin- |Lebenszentrum Mitarbeiter in Gemeinde- Praktische Theo- |Oskar
gen Adelshof, Theologi- |und Missionsdienst, Haupt- |logie, Missiolo- |Foller
sches Seminar amtlicher Missionar, Ge- gie
meindepidagoge
B.A. Theology
M.A. Theology
Essen Institut fiir Gemein- |B.A. Theologie Weltmission Hubertus
debau und Weltmis- von Stein
sion
Falken- |Gnadauer Theologi- |Berufsfachschulabschluss Praktische Theo- |Martin
berg sches Seminar Fal- | ibelschule Fachschulab- logie, Gemein-  |Leupold
kenberg (Fachschu- | piuss depéddagogik
le gﬁr Thgolog}e h Gemeindeassistent
und missionarische . . .
Gemeindearbeit) Prediger/Gemeindepiddagoge
Fitzlar  |Christliche Bil- Berufliche Ausbildung Missiologie Eckhard
dungsstitte Fitzlar | zum/zur Bewer-
GemeindemitarbeiterIn nick
Ausbildung fiir vollzeitl.
Dienst
Freu- ETS — Europiisches |Berufl. Ausbildung zum/zur |Interkulturelle Paul und
denstadt |Theologisches Se- |Missionarln/ Gemeindehel- |Kommunikation, |Gabi
minar ferln Weltreligion, Schmid-
B.A. Theologie Anthropologie, |gall
M.A. Theologie Urbane Mission
Her- Missionsseminar B.A. Mission and World Missionsseminar |Frieder
manns- |Hermannsburg Christianity Ludwig
burg (Landeskirchen M_.A. Intercultural Theology
Hannover, Braun-
schweig und
Schaumburg-Lippe)
Kassel | Aus- und Fortbil- B.A. Religions- und Ge- Theologie, Ursel
dungsstitte fiir meindepidagogik, Soziale Gesellschaft und |Luh-
christliche Jugend- | Arbeit (auch berufsbeglei- Kultur Maier

arbeit und private
Fachschule fiir
Sozialpadagogik

tend)
B.A. Sozialmanagement
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Kirch-  |Bibelschule Kirch- |Berufsausbildung fiir Dienst |Missiologie (In- |Roland
berg berg in Gemeinde und Mission terkulturelle Heusch-
Kommunikation) |mann
Lemgo |Bibelschule Brake |B.A.Theology Mission Heinz
Weber
Mar- Marburger Bibel- Berufsausbildung Jugendre- |Missionarisches |Stefan
burg seminar, Fachschule |ferentIn/ ErzieherIn (Dop- Handeln, Ge- Bosner
fiir Sozial- und pelqualifizierung) meindebau und
Gemeindepddago- | M.Th. Gesellschaftstrans- kulturelle Ver-
gik formation (berufsbegleitend) |antwortung
Mar- Theologisches Se- |B.A. Evangelische Theolo- |Praktische Theo- |Harry
burg minar Tabor (ThS  |gie logie Woll-
Tabor) — Tridger: M_.A. Praktische Theologie mann
Stiftung Studien- (berufsbegleitend)
und Lebensgemein-
schaft
Moritz- |Fachhochschule fiir |Religionspiddagogik und Biblische Theo- |Martin
burg Religionspddagogik |Gemeindediakonie (Diplom) |logie, Sozialwis- |Stein-
und Gemeindedia- senschaftliche hiuser
konie und Gemeinde-
padagogik
Porta Malche e.V. Das Berufliche Fachausbildung |Mission Martin
Westfa- |theologisch- fiir diakonisch- Knispel
lica pidagogische Se- missionarische Gemeindear-
minar beit und staatliche Anerken-
nung zum/r Erzieherln
Rade- Fachschule fiir Technische/r bzw. diakoni- Volker
vorm-  |Evangelische Theo- |sche/r Heckl
wald logie MissionarIn, DiakonIn, Ge-
meindehelferIn
Pastorln, PredigerIn, Diako-
nln,
Kinder-/ Jugendreferentln
Reutlin- | Theologische B.A. Theologie Innere und Au-  |Jorg
gen Hochschule Reut- | M.A. Theologie Bere Mission Barthel
lingen
Wals- Geistliches Riist- Theologie- Vorbereitungskurs | Bibelkunde, Phi- |Manfred
rode zentrum Krelingen |fiir Universitéitsstudium und |losophie, Grie- |Dreytza
Gemeindedienst chisch, Latein,
Hebriisch
WeiBl-  |Evangelische Mis- |Berufsausbildung zum/zur ~ |Missionarische | Thomas
sach im |sionsschule der JugendreferentIn, Gemein- | Verkiindung Maier
Tal Bahnhauer Bruder- |dediakonln, Religions-

schaft GmbH

lehrerIn, Missionarln
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Wup- Evangelistenschule |Biblisch-theologische Aus- |Klassisch theo- |Burkhard
pertal Johanneum bildung zur Vorbereitung logische Diszi- | Weber
auf Tatigkeiten in Jugend- |plinen, Missio-
und Gemeindearbeit narische
Verkiindung,
Jugendarbeit
Wauster- | Theologisches Se- |B.A. Evang. Theologie Missiologie und | Volker
mark minar Elstal B.A. Diakonik Diakonik, Spangen-
M.A. Evang. Theologie berg
Wol- Neues Leben Semi- |Berufsausbildung zum Pa- |Missionswissen- |Klaus
mersen | nar stor, Gemeindehelfer, schaft, Missiona- |Schmidt
Missionar rische Kinder-
B.A. Biblical Studies (zus. |und Jugendarbeit
mit University of South
Africa)
Th.M. Theology (zus. mit
Universitit Leuven)

Tabelle 2: Aus- und Fortbildungsginge sowie Weiterbildungsmainahmen an deutschen Uni-
versititen, Fachhochschulen, Bibelschulen, die sich in curricular verankerter Form mit inter-
kulturell ausgerichteter Missionswissenschaft beschiftigen

Aus dieser Ubersicht und der damit verbundenen Recherche lassen sich ver-
schiedene Informationen iiber gegenwirtige Tendenzen und Entwicklungen im
Bereich >missionarischer Ausbildung< gewinnen: Erstens konnen allgemeine
Merkmale der unterschiedlichen Bildungsprogramme erfasst werden (3.5.1.2).
Zweitens kann man sich auf Basis der Selbstdarstellungen, Internetauftritte und
Studiendokumente einen Einblick von der konkreten Umsetzung der einzelnen
Bildungsgéinge anhand von Studienzielen, Studieninhalten, Lehrformen und der
eingesetzten Methoden machen (3.5.1.3). Und schlieBlich drittens konnen auf
dieser Basis auch die Anforderungen fiir die Bildungseinrichtungen, Lehrenden
und Studierenden beschrieben werden (3.5.1.4).

3.5.1.2 Allgemeine Merkmale missionarischer Bildungsprogramme

Im Folgenden werden — bei aller wahrzunehmenden Heterogenitit — zunichst
grundlegende Charakteristika und Herausforderungen der in der obigen Tabelle
genannten missionarischen Ausbildungsmdglichkeiten beschrieben:

* Theologische Fakultiten an staatlichen Universitdten: Die >Missionswissen-
schaft< (3.3.1) ist zwar im Féacherkanon evangelischer und katholischer Theo-
logiestudiengénge mittlerweile eine etablierte Teildisziplin. Dennoch ringt sie
als theologisch-wissenschaftliche (Teil-)Disziplin unverdndert um Gleichbe-
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rechtigung im Fécherkanon klassischer theologischer Ausbildungsgéinge. An
den evangelisch-theologischen Fakultiten staatlicher Universititen werden in
den unter den Bezeichnungen >Missions- und Religionswissenschaft, >Reli-
gionsgeschichte und Missionswissenschaft¢, >Missionstheologie<, >Religions-,
Missions- und Okumenewissenschaft< firmierenden Fichergruppierungen un-
terrichtet, die nah an den Nachbardisziplinen Praktische und Systematische
Theologie angesiedelt sind und trotz erkanntem Handlungsbedarf bislang nur
an wenigen Universititen explizit interkulturelle Fragestellungen in den Stu-
dienkonzepten einbeziehen (u. a. Becker, 1997; Briick, 1992; Essen, 2007;
Winkler, 2007).

Evangelisch-theologische Hochschulen: In den Curricula konfessionell und
tiberkonfessionell ausgerichteter, missionstheologischer Bekenntnis- bzw.
Privathochschulen (im deutschsprachigen Raum u. a. Akademie fiir Weltmis-
sion in Korntal, Freie Theologische Hochschule in Gielen, Staatsunabhéingige
Theologische Hochschule in Basel), die sich meist in freikirchlicher Tréger-
schaft befinden, sind die Themenschwerpunkte interkulturelle Kommunikati-
on, interkulturelles Lernen und Homiletik, Ethnologie und Mission sowie in-
terkulturelle Aspekte des Gemeindeaufbaus wie in keinem der anderen
genannten Aus- und Fortbildungsgénge fester und integrativer Bestandteil der
Ausbildung. Diese Einrichtungen wurden als Alternative zu den theologischen
Fakultiten der staatlichen Universititen gegriindet, um sich im Sinne einer
>bibeltreuen wissenschaftlichen< Auslegung der Heiligen Schrift von der hi-
storisch-kritischen Methode, die vorrangig an staatlichen Universititen und
Hochschulen gelehrt wird, ganz oder teilweise abzugrenzen. Der Prozess der
Akkreditierung im Rahmen der Bildungsreform von >Bologna« gestaltet sich
fiir diese Studienginge aus diesem Grund meist schwierig (jliingstes Beispiel
fiir eine erfolgreiche Akkreditierung stellt die Freie Theologische Hochschule
GieBlen dar). Fiir die Akkreditierung von akademischen und beruflichen Aus-
bildungsgingen in theologischen Seminaren, an den konfessionellen Hoch-
schulen und anderen theologischen Bildungseinrichtung wurde bereits in den
1980er-Jahren eine eigene Stelle — die European Evangelical Accreditation
Association (EEAA) mit mehr als 60 Bildungstridgern aus mehr als 25 Lindern
— geschaffen. Die vom Bologna-Prozess ausgehende Initiative fiir eine lin-
deriibergreifende Koordination und Anerkennung von Studiengingen ver-
stiarkt diesen Wandel noch.
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* Kirchliche Hochschulen: Die kirchlich getragenen und in der Regel staatlich
anerkannten kirchlichen Fach- und Musikhochschulen (teilweise bezeichnet
als Philosophisch-Theologische Hochschule), von denen es allein in Deutsch-
land ca. 45 gibt, sind je nach Bedarf ihrer kirchlichen Tridger auf einen oder
mehrere der Schwerpunkte, wie z. B. Diakoniewissenschaften, Kirchenmusik,
Musikpddagogik, Religionspddagogik, Sozial- und Gesundheitswesen und
Theologie, spezialisiert. Themen interkultureller Kommunikation und Kom-
petenz sind im Lehrplan bisher nur vereinzelt integriert.

* Die sogenannten Bibelschulen (u. a. Wiedenest, Brake, Chrischona) und theo-
logischen Seminare von groflen Missionsgesellschaften (u. a. Theologisches
Seminar der Liebenzeller Mission, Missionsseminar Hermannsburg) sind
Ausbildungsstitten fiir kirchliche, insbesondere freikirchliche oder iiberkon-
fessionelle Mitarbeiter im Gemeinde- und Missionsdienst. Die angebotenen
drei- bis fiinfjdhrigen Studiengénge beinhalten neben der selbststindigen Be-
arbeitung und Reflexion biblisch-theologischer Inhalte und deren praxisbezo-
gener Anwendung zum Teil Vertiefungsmoglichkeiten im Schwerpunktfach
>interkulturelle Studien<, das sich mit der (kulturellen) Kontextualitit der
christlichen Botschaft beschiftigt.

* Mehrwochige, z. T. ein- bis dreijdhrige praxisnahe und bibeltreue Aus- und
Weiterbildungsangebote im Einsatzland bieten die sog. Jiingerschaftsschulen
(u. a. das weltweite Netzwerk der United University of Nations), die insbe-
sondere im Bereich evangelikaler Missionsgesellschaften ungebrochenen Zu-
spruch finden.

* Obschon sich die Curricula vorgenannter Aus- und Fortbildungsginge und
Weiterbildungsmafinahmen aufgrund ihres jeweiligen theologischen, metho-
dischen und inhaltlichen Umfangs stark unterscheiden, treten folgende (weit
verbreitete) Seminarangebote im Bereich berufsbegleitender Aus-, Weiter-
und Fortbildung von Missionaren immer stirker in den Vordergrund: z. B. in-
terkulturelles Lernen und Lehren; interkulturelle Homiletik; biblische Missi-
onskunde; Theologie der Religionen; 6kumenische Bewegung; anthropologi-
sche und ethnologische Grundlagen interkultureller Kommunikation; Ethik
und Mission; christliche Kommunikation in anderen Kulturen; Personalfiih-
rung und Personalauswahl; Praxis der Gemeindegriindung; Training fiir Kurz-
zeit-Mitarbeiter; Gesprichsfithrung; Selbst-Management und Zeitplanung;
Moderation und Prisentationstechniken; Projektmanagement fiir Missionare;
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multikulturelle Teams; Cross-cultural Counselling; Re-Entry-Kulturschock;
Partizipation in christlichen Entwicklungsprojekten; (interkulturelle) Seelsor-
ge und Personlichkeitsentwicklung; Eheleute und Kinder in der Mission;
Konfliktbewiltigung.** Diese Liste stellt lediglich eine begrenzte Auswahl
von moglichen Ausbildungskursen fiir Missionare dar. Es handelt sich aufler-
dem um eine kategoriale Zusammenfassung von Bildungsangeboten, unab-
hingig davon, ob sich die Angebote an (angehende oder titige) Missionare
richtet oder an >Backstage<-Mitarbeiter in Missionsgesellschaften oder -
werken. Deren Inhalte sind nicht immer und zwangslaufig auf Tétigkeiten in
fremdkulturellen Situationen ausgerichtet. Sie decken nicht nur ein breites
Spektrum an psychosozialen Bediirfnissen wihrend des missionarischen Ein-
satzes (z. B. Bedarf nach Seelsorge, Gemeindegriindung, Teamarbeit, Um-
gang mit kultureller Differenz) ab, sondern unterstiitzen das gesamte Personal
von Missionsinstitutionen (z. B. bei der Auswahl von geeigneten Kandidaten,
der Entwicklung von interkulturellen Qualifizierungsmainahmen zur Vorbe-
reitung und Riickkehr).

Unabhingig von den verschiedenen Qualifizierungsmoglichkeiten mit je indi-
viduellen Schwerpunkten und Besonderheiten treten in der Mehrzahl dieser
Ausbildungseinrichtungen neben die immer noch géingigen klassischen Theo-
logieexamen (z. B. Diplom-Theologieabschliisse nach dem ersten theologi-
schen Examen) vermehrt Bachelor- und Master-Studienabschliisse (mit und
ohne kirchliche Abschlusspriifung). Inwieweit die theologischen Examen von
den einzelnen evangelischen Landeskirchen infolge des >Bologna<-Prozesses
in Zukunft als notwendige Zulassungsvoraussetzungen fiir den Pfarrberuf an-
erkannt werden, ist im Moment noch nicht abzusehen. Die Bachelor- und Ma-
ster-Studiengédnge sind aufgrund z. T. noch ausstehender Akkreditierung im
deutschen Hochschulsystem als Kooperationsabschliisse mit englischsprachi-
gen Universitdten und Hochschulen in Europa und den USA aufgestellt.

Die Ausbildungsmoglichkeiten und Studienginge sind in der Regel >inter-
und transdisziplindr< (z. B. Arber, 1993; Mittelstrall, 2003) ausgerichtet,
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Diese Liste an Seminarthemen stiitzt sich auf das Weiterbildungsangebot der Arbeitsge-
meinschaft Evangelikaler Missionen e.V. (AEM), eines Dachverbandes von ca. 120 evan-
gelischen Missionswerken mit mehr als 3500 weltweit entsandten Missionaren (Akademie
fiir Weltmission Korntal, 2008). Ahnliche Themen lieBen sich auch bei anderen protestan-
tischen Missionsvereinigungen finden.
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wenngleich hiufig die (klassischen) theologischen Fichergruppierungen (alte
Sprachen; Bibelkunde; Religionsgeschichte; Dogmatik und Apologetik; Seel-
sorge und Sozialpsychologie; Praktische und Pastoraltheologie; Homiletik
und Predigtdienst) dominieren. Der Anspruch, sich mit dem Thema Mission
aus mehreren disziplindren Perspektiven zu befassen, Fichergrenzen zu iiber-
schreiten und auf dieser Grundlage unterschiedliche theoretische und metho-
dische Ansitze, Konzepte und Strategien der Mission kennenzulernen, gehort
traditionell spitestens seit den Entwicklungen im 19. Jahrhundert zum Selbst-
verstindnis eines kulturprotestantischen Bildungsanspruchs (vgl. u. a. Bahr,
2004; Graf, 1997, 2006; vgl. auch 3.4.2).

Die zunehmend geforderte Internationalisierung von Ausbildungsangeboten
ist in unterschiedlichen Formen in den genannten Ausbildungsgingen veran-
kert. Europaweit sind mittlerweile an wenigen theologischen Fakultiten inter-
kulturelle Studienginge zu finden, wie z. B. der interfakultdre Universitits-
lehrgang >Theologie interkulturell und das Studium anderer Religionen<
(Universitdat Salzburg) sowie postgraduale Studiengidnge »Interkulturelle
Theologie« (u. a. an der Georg-August-Universitit Gottingen, University of
Utrecht/Niederlande und Radboud University Nijmegen/Niederlande), in de-
nen Grundlagen der interreligiosen und >interkulturellen Kommunikation und
Kompetenz« auf postgradualen Niveau unterrichtet werden. >Interkulturelle
Theologie<*® widmet sich der breiten theologischen Perspektive der Begeg-
nung und der Auseinandersetzung des Christentums mit anderen nicht-
christlichen Religionen sowie der theologischen Reflexion der eigenen christ-
lichen Kontextualitit vor dem Hintergrund nicht-westlicher kontextueller
Theologien (u. a. Bongardt, 1998; Kiister, 1995). Dies geschieht unter Einbe-
zug von Fragestellungen, wie z. B. der Okumene, des Dialoges der Religio-
nen, der Theologie der Religionen, der Inkulturation des Christentums und
Hermeneutik interkultureller und interreligioser Kommunikation (u. a. Essen,
2007: 284ff.; Winkler, 2007: 59ff.). Als eine theoretische und methodische
Spezialisierung und thematische Zuspitzung der Aufgaben der >modernen
Missionswissenschaft< versteht die Interkulturelle Theologie sich als eine
breit angelegte, empirisch fundierte christliche Theologie der Kulturen und
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Zur Programmatik dieser Studiengangs- bzw. Ficherbezeichnungen vgl. u. a. Briick
(1992); Essen (2007); Friedli (1987); Hollenweger (1979-1988); Wijsen (2005); Winkler
(2007).
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Religionen. Sie stellt bislang keine eigenstindige theologische Disziplin dar,
sondern eine neue Forschungsperspektive und methodologische Forschungs-
strategie innerhalb der akademischen Theologie.

Die Konzepte der einzelnen Ausbildungsginge unterscheiden sich durch ihre
tendenzielle Fokussierung und Ausrichtung der Lehrinhalte einerseits im Sin-
ne einer Theorie- und Forschungsorientierung, die die Prioritit auf die Ver-
mittlung von Fihigkeiten zur eigenstdndigen, theoretisch fundierten und me-
thodisch gestiitzten Forschung setzen (vgl. die Studienginge der Universi-
taten, kirchlichen Hochschulen und Bekenntnishochschulen), andererseits
legen sie Wert auf eine Praxisorientierung (vgl. die Bibelschulen, theologische
Seminare und Weiterbildungseinrichtungen), bei der der Erwerb gezielter
Kenntnisse iiber praktische Anwendungsmoglichkeiten wissenschaftlicher Er-
kenntnisse im Vordergrund steht (z. B. durch studienbegleitende Praktika,
Studiensemester und Missionseinsétze an Einrichtungen im In- und Ausland;
regelmifige Mitarbeit in GroBprojekten, Jugendgruppen, Diakonie und im
Predigtdienst in diversen kirchlichen und freikirchlichen Vereinigungen).
Wenngleich interdisziplinidre Arbeitsformen und didaktische Ansitze hoch im
Kurs stehen, stellen nach wie vor didaktisch konzipierte Vorbereitungen, Be-
gleitungen und Nachbereitungen von Missionseinsitzen der Lernenden selte-
ne Ausnahmen dar. Eine Reflexion dariiber, was genau den Lernenden beige-
bracht wird, bildet — wenn dies auch hdufig nur schwierig in Erfahrung
gebracht und kaum kontrolliert werden kann — eine Herausforderung fiir alle
oben genannten Bildungsginge. Eine Einbindung dieser Erfahrungen, die in
zunehmendem MaBe auch mit kultureller Differenz, Fremdheit und interkul-
tureller Kommunikation verbunden sind, ist eine Mdoglichkeit in der Ausbil-
dung héufig geforderter Kompetenzen, wie z. B. Reflexionsfdhigkeit und Be-
urteilungsvermogen, kreatives Denken und analytische Prézision.

Neben Aspekten der Eignungsdiagnose von Personen fiir einen Missionsein-
satz lassen sich auch Ansitze finden, die interkulturelle Qualifikationsmal-
nahmen zur Vorbereitung auf die Mission behandeln (u. a. Backholer, 2006,
Miranda, 2002; Reed, 1985). Es existieren auBerdem detaillierte Trainings-
pléne, einschlieBlich der verfolgten Ziele und Inhalte sowie Hinweise auf die
Durchfiihrung und Evaluation von kulturspezifischen Vorbereitungs-, Beglei-
tungs- und NachbereitungsmaB3nahmen (z. B. fiir Missionsaufenthalte auf den
Philippinen aus Sicht der Steyler Missionare, die in dieser Form zwischen
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1981 und 1990 am Missiological Education and Research Office der philippi-
nischen SVD-Zentralprovinz stattgefunden haben; vgl. u. a. Miranda 2002).

3.5.1.3 Ziele, Inhalte, Lehr- und Forschungsmethoden in der Ausbildung
von Missionaren

Ausgehend von den dargestellten allgemeinen Charakteristika und Tendenzen
missionarischer Ausbildung, werden nun die konkreten Zielsetzungen, gelehrten
Inhalte, eingesetzten Forschungsmethoden und didaktischen Lehrformen iiber-
blicksartig dargestellt:

* Ausbildungsziele: Nicht in allen Fillen ldsst sich eine prézise und eindeutige
Zieldefinition der jeweiligen Ausbildungsginge ableiten. In der Regel handelt
es sich bei den Zielsetzungen der einzelnen Programmen nur um vage Vorstel-
lungen von der Absicht und dem zu erreichenden Ziel: einer Vorbereitung auf
missionarische, diakonische, erzieherische und sozialarbeiterische Berufs-
und Tétigkeitsfelder. Die missionarischen Ausbildungsstétten verfolgen héu-
fig das Ziel, sich bei der Gestaltung und Umsetzung des Bildungsprogramms
von den Bediirfnisse ihrer Studierenden leiten zu lassen. Auch sind sie be-
strebt, in ihrer Bildungseinrichtung eine Arbeitsatmosphére zu ermoglichen
und einen Ort zu schaffen, an dem sich eine selbststindig theologisch den-
kende, missionarisch arbeitende Personlichkeit entwickeln kann. In dieser
Hinsicht wird hiufig groBer Wert gelegt auf die personliche Begleitung und
das >Mentoring« der Studierenden wihrend des gesamten Ausbildungsprozes-
ses und an allen Orten ihrer praktischen Einsitze. Die Ausbildungsziele und
Erwartungen der Studierenden sind meist orientiert an den langfristigen Le-
benskonzepten, -entwiirfen und -perspektiven bestimmter Missionarsvorbilder
(u. a. der jeweiligen theologischen Ausrichtung der Einrichtung). Obwohl alle
Bildungsginge beabsichtigen, ein fundierte Grundwissen zu vermitteln, geht
es nicht um reines Auswendiglernen von Faktenwissen, vielmehr sollen auch
soziale und interpersonale Kompetenzen, z. B. wie man mit anderen Men-
schen umgehen und die christliche Botschaft >authentisch< vermitteln kann,
erlernt werden. Zu den konkreten praktisch-strategischen Ausbildungszielen
dieser Bildungseinrichtungen zéhlt auch die Vorbereitung von im Glauben ge-
festigten und fiir Leitungsaufgaben vorgesehenen Mitarbeitern christlicher
Gemeinden. Weiterhin soll die Selbststindigkeit der Lernenden im berufli-
chen Alltag gefordert werden.
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* Ausbildungsinhalte: Das Studienangebot ist durch eine starke Pluralitit und
Heterogenitit gekennzeichnet:

* Zu den thematischen Schwerpunkten jeder missionarischen bzw. theologi-
schen Ausbildung zdhlen die Bibelkunde und Theologie des Alten und
Neuen Testaments, die Religions- und Kirchengeschichte, Systematische
Theologie, Dogmatik und konfessionsgeschichtliche Bekenntnisentwick-
lung, praktisch-theologische Aspekte, wie z. B. Verkiindigungsmethoden,
Predigtlehre, Seelsorge- und Gesprichstechniken, die Verwaltung von Sa-
kramenten, 6kumenische Bewegung.

* Spezialisierte Studienangebote und Ausbildungsschwerpunkte stellen mit-
unter Kernkompetenzen bzw. hinreichende Alleinstellungsmerkmale der
jeweiligen Bildungseinreichtung dar: Neben diesem theologischen >All-
gemeinwissen< werden an den staatlichen Universitéten, kirchlichen und
auch an evangelisch-theologischen Hochschulen Studienschwerpunkte
bzw. Spezialisierungsmoglichkeiten angeboten, wie z. B. Religion, Chri-
stentum und Kultur in Berlin und Heidelberg, Mission und interkulturelle
Kommunikation in Korntal, Dialog der Religionen in Wiirzburg, Okume-
newissenschaft in Berlin, Gottingen, Hamburg, Halle-Wittenberg, Wup-
pertal/Bethel und Oberursel und aulereuropidische Christentumsgeschich-
te in Miinchen. Spezialisierungen bieten auch die Bibelschulen und
theologischen Seminare, so z. B. Theologie des Islam am Martin-Bucer-
Seminar, Interkulturelle Theologie, Mission und Weltchristentum am Mis-
sionsseminar Hermannsburg sowie praxisnahe Bachelor- und Masterstu-
dienginge in Theologie, Bibelstudien und Missionswissenschaft, deren
Regelstudienzeit umfangreicher ist als an den Fach- und Hochschulen und
meist zwei- oder mehrsemestrige >Anerkennungspraktika«< einschliefen.

¢ Auf allen Ebenen der verschiedenen Ausbildungsgéinge wird die >Inter-
und Transdisziplinaritit< (z. B. Arber, 1993; Mittelstra3, 2003) gefordert.
Zu den haufig in die missionarische Ausbildung involvierten Disziplinen
zdhlen u. a. Bibelkunde, Archéologie, Altertumsgeschichte, Religionsge-
schichte, Altertumssprachen (z. B. Grizistik, Latinistik, Hebraistik), So-
zial- und Erziehungswissenschaften (Psychologie, Soziologie, Piddago-
gik), die Kunst- und Musikwissenschaften, Sozialarbeit sowie
Kulturwissenschaften (z. B. Kulturanthropologie, Kulturgeschichte, Kul-
tursoziologie) und Religionswissenschaften. Dabei wird deutlich, dass die
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Lern- und Lehrinhalte der Missionswissenschaft letztlich nicht von den
Erkenntnissen der (klassischen) theologischen Disziplinen, wie z. B. der
biblischen Exegese, Altem und Neuem Testament, Kirchengeschichte, Sy-
stematischer Theologie und Praktischer Theologie, getrennt werden kon-
nen, wobei eine >reziproke Austauschbeziehung< (Becker, 1997) ange-
strebt werden soll.

* Viele der Bildungsangebote von Fach- und Hochschulen setzen Kenntnis-
se in den Altertumssprachen Griechisch, Latein und Hebréisch voraus.
Z.T. gibt es duale Bildungsgénge, in denen zunichst die fiir das Studium
der Theologie relevanten geschichtlichen, philosophischen und sprachli-
chen Grundlagen vermittelt werden und auf das Studium vorbereitet wird,
wie z. B. Geistliches Riistzentrum Krelingen, Evangelistenschule Johan-
neum und Neues Leben-Seminar.

* Die Ausbildungsangebote unterscheiden sich auch nach dem Grad ihrer
Profilierung: Die allgemeinbildenden und wissenschaftlich-theoretischen
Studiengiinge an den Universititen und kirchlichen Hochschulen bereiten
auf die klassischen Berufsfelder Lehramt, Gemeindepddagogik und Pfarr-
amt vor. Die theologischen Seminare bzw. Bibelschulen sind vorwiegend
missions- und theologiepraktisch ausgerichtet und bereiten auf spezifische
Berufsfelder vor, wie z. B. technische und diakonische Gemeinde- und
Missionsdienst, Kinder- und Jugendreferenten sowie Gemeindepiadagogik
und staatlich anerkannte Erzieher fiir Kindereinrichtungen.

* Internationale Mobilitdt wird in allen genannten Bildungsgingen als ein
wesentliches Ausbildungsziel betrachtet. Praktikumssemester im In- und
Ausland sowie integrierte Studiensemester bzw. Teilstudien im Ausland
sind Teile des Ausbildungsprogramms. Die Moglichkeit zum Auslands-
studium ist an den Bibelschulen stirker integriert als an den staatlichen
Hochschulen, weil aufgrund meist noch ausstehender Akkreditierungen
ihrer Bachelor- und Master-Studienginge die Abschliisse nicht von den
theologischen Seminare, sondern von den mit ihnen kooperierenden aus-
landischen Partneruniversititen vergeben werden.

* Forschungsmethoden: Die jeweils eingesetzten Lehr- und Forschungsmetho-
den lassen sich nur unprézise aus den Modulbeschreibungen und Studienplidne
ablesen:
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¢ Allgemeines: Das Spektrum der eingesetzten Methoden, Techniken und
Verfahren reicht von interpretativ-hermeneutischen Verfahren iiber die hi-
storisch-kritische Methode (z. B. Textkritik, Literarkritik etc.) bis hin zu
quellenkritischen historischen Verfahren. Die verschiedenen Bildungs-
ginge streben die Ausbildung von methodischen Kompetenz an, die es
den Lernenden ermoglichen soll, sich in ausgewéhlten Studiengebieten zu
vertiefen, sich selbststindig neues theologisches Wissen anzueignen und
zum Weiterstudium anzuregen.

* Didaktische Lehrformen: Die typischen Lehr-Lern-Situationen kdnnen ei-
nerseits anhand der >klassischen< Lehrformen, wie z. B. Vorlesung, Semi-
nar, Ubung, Praktika, Kolloquium, charakterisiert werden. Andererseits
kommen auch Rollenspiele, Simulationen, Workshops und andere Trai-
ningsmethoden zum Einsatz. Die Verwendung dieser didaktischen Metho-
den hidngt von den Moglichkeiten und allgemeinen Kenntnissen und Fi-
higkeiten der Lehrenden ab, eventuell gibt es auch Einschrinkungen
durch die Bildungseinrichtungen.

* Interreligiose und interkulturelle Kommunikation: alle Studiendokumente
beinhalten einen Hinweis auf diverse Fihigkeiten und Fertigkeiten sowie
Schliisselkompetenzen, die im kulturellen Austausch benotigt werden. In-
terkulturelle Kompetenz und interkulturelle Kommunikation sind nicht
nur Ausbildungsinhalte, sondern auch deklarierte Ziele der Ausbildungs-
ginge, z. B. der Studienprogramme >interkulturelle Theologie< in Wup-
pertal/Bethel und Hermannsburg und der Studienspezialisierung »interkul-
turelle Kommunikation< an der Akademie Korntal. Meist ist das Ziel zur
Ausbildung interkultureller Kompetenzen aber nur implizit in den Studi-
engingen bzw. Studiendokumenten verankert.

* Verschiedene missionspraktische Ausbildungsangebote legen auch auf
den Einsatz von >interkulturellen Trainings< (u. a. Kammhuber, 2000)
grof3en Wert, um die eigenen kulturspezifischen Denkstrukturen und Ver-
haltensmuster zu reflektieren und fiir andere und fremde Kulturen und Re-
ligionen zu sensibilisieren, wie sie in der Missionspraxis relevant werden
konnen. In Rollenspielen, Informationsveranstaltungen sollen theoretische
Grundlagen von Kultur vermittelt, die eigene Rolle als Missionar reflek-
tiert und addquate Bewiltigungsstrategien im Umgang mit kultureller Dif-
ferenz, Fremdheit und Andersheit entwickelt werden.
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3.5.1.4 Anforderungen an Bildungstriger, Lehrende und Lernende

SchlieBlich kénnen aus der tabellarischen Ubersicht der verschiedenen Ausbil-
dungsmoglichkeiten fiir Missionare spezifische Anforderungen fiir die Bil-

dungseinrichtungen, die Lehrenden und Studierenden abgelesen werden (vgl.

dazu im Folgenden Faix, 1998):

Anforderungen an die Bildungstrdger: Sie sind daran interessiert, dass die von
ihnen angebotenen Bildungsangebote spezifische Kernkompetenzen vermit-
teln, um sich gegeniiber anderen Angeboten zu profilieren. Sie sind auch be-
strebt, die Rahmenbedingungen fiir berufspraktische und internationale Studi-
enkontakte zu schaffen und den Hochschul- bzw. Dozentenaustausch zu
fordern.

Anforderungen an die Lehrenden: An die Dozenten und Lehrkrifte der Bil-
dungseinrichtungen werden meist hohe Anforderungen gestellt:

* Sie missen sowohl iiber ein solides Wissen in den von ihnen

unterrichteten Fichern als auch iiber vertiefte Kenntnisse der eigenen
Glaubenslehre, Kirchengeschichte und des eigenkulturellen Wis-
senssystems verfiigen. Die Lehrenden miissen auch in der Lage sein, ihre
Kenntnisse und Fahigkeiten stets auf neue Sachverhalte anzuwenden.

Daneben sollten sie aufgrund eigener Erfahrungen in unterschiedlichen
Berufs- und Tatigkeitsfeldern eine Art Prozess- und Expertenwissen besit-
zen, um den Lernenden Methoden bzw. methodische Kompetenzen zur
eigenstindigen ErschlieBung theoretischer wie praktischer Aspekte christ-
lichen Lebens zu vermitteln. Dazu gehoren z. B. metakognitive Fihigkei-
ten, wie z. B. Reflexionsfdhigkeit, Kontrolle von Gegeniibertragungen,
konstruktive und strategische Gestaltung in der Gesprichsfiihrung etc.

Die Lehrenden sind Vermittler zwischen Theorie und Praxis: Sie miissen
(berufs-)praktische Fahigkeiten und Fertigkeiten vermitteln konnen, deren
theoretisches und methodisches Potenzial von den Lernenden beurteilt
und in bestimmten praktischen Fillen angewendet werden kann, wie z. B.
Methoden der Bibelauslegung und Verkiindigungsmethoden, die Seelsor-
ge und Begleitung von gldubigen Christen, die wiederum auf theoreti-
schen Erkenntnisbestdnden und den Methoden der Sozial- und Kulturwis-
senschaften beruhen (z. B. Gesprichsfithrung, Problembearbeitungs-
strategien). Mitunter ist das einseitige Eingreifen und die Einflussnahme

247



Missionarisches Handeln von Protestanten

05056 - verdffentich unter Creative Commons Lizenz - uhebertechilch geschitat [ Verlag Dr. Kovad GrbH
der Lehrenden auf Lern- und Entwicklungsprozesse nicht unproblema-
tisch (vgl. Paige, 1996), wobei im deutschen Bildungssystem gewisse
Grenzen gesetzt sind, z. B. was die Einflussnahme bei Supervisionstech-
niken betrifft.

* Die Lehrenden konnen einen Rahmen fiir Tutorien- und Mentorsysteme
schaffen und die Lernenden metareflexiv begleiten, wie z. B. bei der Stu-
dienberatung, bei studentischen Projekten und als geistliche Mentoren und
Seelsorger. Alle diese MaBnahmen stellen Lernmdglichkeiten dar, um
moglicht >authentische< Probleme und Schwierigkeiten spiterer Berufsti-
tigkeiten zu bearbeiten.

¢ Die Lehrenden sollten ein Lernumfeld schaffen, in dem typische missio-
narische Kompetenzen (3.5.3) entwickelt werden konnen, wie z. B. die
Kooperation in multikulturellen, international und interdenominationell
zusammengesetzten Lern- und Studiengruppen.

¢ Nicht nur die Lerninhalte und das Lernumfeld sollte durch die Lehrenden
moglichst authentisch gestaltet werden, sondern auch der Umgang der
Studierenden miteinander und mit den Lehrpersonen. So wird hiufig fol-
gendes Personlichkeitsprofil gesucht (Faix, 1998: 20ff.): ein fiirsorglicher,
einfiihlsamer und authentischer, wenig autoritdrer Lehrer, der sich um die
Studierenden >kiimmert< (Seelsorgertyp), der die Studierenden an wichti-
gen Entscheidungen beteiligt, sich selbst kontinuierlich weiterbildet und
tiber interkulturelle Erfahrungen verfiigt sowie sich durch Team- und Lei-
terfahigkeiten auszeichnet.

* Anforderungen an die Studierenden:

¢ Allgemein: Die Studierenden sollten im Rahmen von Praktika einen ersten
praktischen Einblick in das zukiinftige Berufsfeld erhalten. Die Erfahrun-
gen und Erwartungen der Studierenden sollten in die Lehre eingebunden
werden, um deren Lernbedarf zu erkennen.

* Studierkompetenzen: Zu den Basiskompetenzen fiir die Aufnahme in eine
Ausbildung gehoren z. B. Selbstorganisationsfihigkeit, Lernbereitschaft,
kommunikative und soziale Fihigkeiten, Teamfdhigkeiten, sprachliche
Artikulationsvermogen und analytische Ausdrucksfdhigkeit. In der Regel
werden auch bestimmte Personlichkeitsmerkmale bei der Eignungsiiber-
priifung tiberpriift, wie z. B. Festigkeit im Glauben, Offenheit, Empathie,
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Umgang mit Stress und Uberforderung sowie emotionaler Anspannung
und Ambiguitit.

Fachkompetenz: Die Lernenden sollten sich wéhrend der Aus- und Wei-
terbildung ein theologisches Grundwissen, disziplineniibergreifende
Grundbegriffe, methodische Zuginge zur ErschlieBung von neuem Wis-
sen und Grundlagen wissenschaftlichen Arbeitens aneignen. Sie sollten
aulerdem die Giiltigkeit und Aussagekraft der vermittelten Lerninhalte
einschitzen und beurteilen konnen und neben der Reflexion der eigenen
religiosen Identitit auch Erkenntnisse aus nicht-christlichen Kontexten
und Perspektiven der Anderen kennen lernen.

Sozialkompetenz: Missionarische Ausbildung versteht sich auch als ein
Bildungsangebot, bei dem neben den fachlichen Féhigkeiten und Fertig-
keiten die Personlichkeit der Lernenden entwickelt werden soll. Die Ler-
nenden werden wéhrend ihrer Ausbildung auf die fiir ihre zukiinftige be-
rufliche Titigkeit notwendigen interpersonalen Kommunikations-
fahigkeiten und sozialen Kompetenzen vorbereitet. Der ideale Missionar
muss dementsprechend iiber spezifische >Schliisselkompetenzen< (u. a.
Straub, 2007b) verfiigen, wie z. B. Teamfdhigkeit, Wahrnehmung von Lei-
tungsaufgaben, Kommunikations- und Selbstreflexionsfahigkeiten sowie
Anpassungsfihigkeit und Flexibilitit im Umgang bzw. in der Begegnung
mit Angehorigen anderer Kulturen.

Geistige Kompetenz: Die Lernenden sollten sich ihrer religiosen Uberzeu-
gung vom christlichen Glauben bewusst sein und werden sowie an einer
Weitergabe ihrer Glaubensiiberzeugungen an andere interessiert sein. Sie
sollen im Laufe des Absolvierens eines Bildungsganges eine Haltung
entwickeln, nach der man das eigene Bibelverstindnis und seine denomi-
nationale Prigung stets nur als fragmentarisch beurteilen kann. Glau-
benseifer und -stabilitdt sowie Beharrungsvermogen in schwierigen Le-
benslagen werden als notwendige Motivation betrachtet. Die Lernenden
sollten in der Lage sein, ihren religiosen Glauben zu leben und zu >pfle-
gen<: z. B. Riickzug ins Private, um Bibelstudien und Gebet zu betreiben;
sich dem Willen Gottes auszuliefern; ausgewogen zu leben und gegeniiber
anderen religiosen Anschauungen widerstandsfiahig zu bleiben. Kurzum,
sie sollten an Stabilitdt und einer gewissen Festigkeit im personlichen
religiosen Glauben gewinnen.
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* Praxiskompetenz: Die theologische und missionarische Ausbildung zielt
auf Einfachheit bei der Vermittlung der christlichen Botschaft und eigener
Glaubenserfahrungen. Im Laufe der Ausbildung sollten sich die Lernen-
den daher praktische Fihigkeiten und Fertigkeiten zur Erledigung berufs-
bezogener Aufgaben aneignen, wie z. B. Predigt, Seelsorge, Gemeindelei-
tung, Kirchenverwaltung und klerikale Strukturen. In praktischen
Ubungen, Rollenspielen, Feldanalysen und Tagebuchauswertungen wird
dieses praktische Handeln erprobt und reflektiert.

o [Interkulturelle und interreligiose Kompetenz: Dazu zdhlen personliche
Einstellungen, Erwartungen und Personlichkeitseigenschaften, wie z. B.
Sensibilitét fiir die eigene Kultur, Religion und Respekt gegeniiber ande-
ren christlichen Denominationen, Empfindsamkeit fiir Leid und Schmerz.
Diese Schliisselkompetenzen stellen sich durch das Studium nicht von
selbst ein, sondern miissen durch Erfahrungen kultureller Differenz und
Andersheit erst erworben werden.

3.5.1.5 Aktuelle Entwicklungen und Tendenzen
3.5.1.5.1 Zur Ausbildungssituation in evangelikalen Ausbildungsstitten

Die >Missionswissenschaft< versteht sich neben den Ficher(-gruppen) Altes und
Neues Testament, Systematische Theologie sowie der Religions- und Kirchen-
geschichte hdufig als eine praktisch-theologische Teildisziplin, die sich mit der
wissenschaftlichen Reflexion der Missionstétigkeit der christlichen Kirchen und
der religiosen LebensduBerung der Glidubigen iiberhaupt beschiftigt. Die Theo-
logie als Wissensgrundlage und Methode fungiert in der Ausbildung von Mis-
sionaren meist als natiirliche Grundlage und kontinuierlicher KorrekturmaBstab.
Diesem Anspruch steht im evangelikalen Bereich die >bibeltreue« Missiologie
gegeniiber, die an den Bibelschulen, theologischen Seminaren und Bekenntnis-
hochschulen, zu denen z. B. die mittlerweile als Hochschule anerkannte ehema-
lige Freie Theologische Akademie (jetzt Hochschule) in GieBlen gehort, gelehrt
wird. Dieser theologische Ansatz unterscheidet sich einerseits durch die Gleich-
berechtigung (z. T. auch Ablehnung) der traditionellen historisch-kritischen Me-
thode, die typischerweise an den staatlichen Hochschulen gelehrt wird, anderer-
seits sehen die Lehrenden die Theologie der Mission auch als ein grundlegendes
Ziel theologischen Arbeitens (u. a. Kasdorf, 1996; Miiller, 2005).
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In den evangelikalen Ausbildungseinrichtungen ist man nicht mehr linger ge-
zwungen, akademisch-kirchliche Mitarbeiter einzustellen, die an den staatlichen
Universititen ihre Ausbildung genossen haben und wo das personliche Bekennt-
nis keine zwingende Voraussetzung fiir die Aufnahme des Studiums darstellt.
Der eigene Mitarbeiterstab und die hauseigenen Ausbildungsgéinge werden meist
besetzt mit bibeltreuen Lehrenden. Die Lehrenden verfiigen in der Regel iiber
eine abgeschlossene theologische Ausbildung mit einem akademischen Grad.
Teilweise sind sie promoviert und habilitiert oder weisen andere akademische
Qualifikationen in lehr- und forschungsbezogenen Tétigkeitsfeldern auf. Bei der
Bewerbung fiir eine Dozentenstelle an einem der theologischen Seminar bzw.
Bibelschulen und Hochschulen werden neben der >sékularen< Vorbildung auch
Sozialkompetenzen, Sprachkenntnisse, die Standfestigkeit im Glauben und die
Befdhigung zur Ausiibung von Leitungsaufgaben vorausgesetzt.

Spitestens seit Mitte der 1990er-Jahre ist der allgemeine Trend zu beobachten,
dass die Bewerberzahlen an allen theologischen Ausbildungsstitten (egal ob an
Bibelschulen oder Universititen) im deutschsprachigen Raum zuriickgehen. Die
Konferenz bibeltreuer Ausbildungsstitten (KbA) hat dazu eine umfassende Stu-
die iiber die Ausbildungssituation an den evangelikalen Ausbildungseinrichtun-
gen erarbeitet (vgl. Faix, 1998). Das Ergebnis dieser Studie wurde im Jahre
1997 publiziert und erlaubt erstmals einen detaillierten Uberblick und eine Dif-
ferenzierung gegenwirtiger Ausbildungsginge und -bedingungen im deutsch-
sprachigen evangelikalen Bildungsbereich. Auflerdem ldsst die Studie Erkennt-
nisse iiber die Qualifikationen, Einstellungen und die Zufriedenheit der Akteure
in diesem Handlungsfeld zu, u. a. iiber Schulleitung, Lehrpersonal, Studierende
sowie die beteiligten Missionswerke und Kirchgemeinden. Die allgemeine Lage
an den evangelikalen Ausbildungseinrichtungen wurde mithilfe von Selbst- und
Fremdeinschitzungen der einzelnen Akteure erhoben. Die Ergebnisse dieser
Studie gelten als représentativ fiir diese Art von Ausbildungsstitten im deutsch-
sprachigen Raum. Sie basieren auf einer Auswertung von vier verschiedenen
Fragebogen mit insgesamt 936 standardisierten und teilstandardisierten Fragen.
Die Ergebnisse der Studie beinhalten sowohl statistische Daten, z. B. Studienan-
fangerzahlen, Alter der Lehrkrifte, Strukturen von Ausbildungsstitten als auch
Erkenntnisse iliber die Beweggriinde und Motive, wie es dazu kam, dass junge
Menschen den Weg einer theologischen Ausbildung eingeschlagen haben oder
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Lebensgestaltung im Rahmen der Ausbildung (ibid.: 15f.).

Griinde fiir den Bewerberriickgang sind einerseits in den personlichen Priferen-
zen der Studierenden und Lehrenden zu finden und andererseits mit den derzei-
tigen gesellschaftlichen Entwicklungen verbunden (ibid.): So haben sich die
Ausbildungssituation und die Arbeitsmarktbedingungen fiir die Jugendlichen
und jungen Erwachsenen in den letzten Jahren drastisch verindert. >Karrieren<
im kirchlichen Bereich sind nicht mehr so erstrebenswert. Auflerdem ist ein all-
gemeiner Riickgang der Mitgliedszahlen der christlichen Gemeinden und Kir-
chen zu beobachten. Die Bereitschaft zu freiwilligen und ehrenamtlichen Tétig-
keiten bleibt dabei unverédndert. Nur verfiigen diese Personen meist weder iiber
eine addquate Ausbildung fiir Tatigkeiten im Gemeindeumfeld noch werden sie
gezielt gefordert, um in hauptamtliche und verantwortungsvolle Aufgaben hi-
neinzuwachsen. Beklagt werden auflerdem die fehlenden Zukunftsaussichten der
jungen Erwachsenen.

Es zeigen sich bei dieser Studie keine signifikanten Unterschiede und Abwei-
chungen gegeniiber den Ergebnissen der jiingsten >Shell-Jugendstudie< (Shell
Deutschland Holding, 2006): Gesellschaftliche Trends wie Arbeitslosigkeit, Zu-
kunftsidngste, wirtschaftliche Unsicherheit und das schwindende Vertrauen in
offentliche Institutionen sind fiir junge Erwachsene, die eine Entscheidung tiber
den Besuch einer theologischen Ausbildung an einer der deutschen evangelika-
len Bibelschule treffen, ausschlaggebende Motive, unabhingig davon, ob diese
Werte und Einstellungen einen christlichen oder sdkularen Charakter besitzen.
Die Erwartungen der Studierenden spiegeln zwei Tendenzen wider (ibid.: 18f.):
Die theologische Ausbildung soll einerseits den Studierenden ein moglichst um-
fassendes theologisches Wissen iiber ihre zukiinftige Téatigkeit vermitteln und
Moglichkeiten der Anwendung sowie praktischen Vertiefung dieser Kenntnisse
und Fihigkeiten im Rahmen des Curriculums bieten, andererseits aber auch eine
Entwicklung der eigenen Personlichkeit und Vertiefung im personlichen Glau-
ben ermdglichen.

Ein Vergleich von generationsspezifischen Unterschieden zwischen Studieren-
den und Ausbildungsstittenleitern zeigt, dass seitens der Studierenden die Fé-
higkeit zur kritischen und sachlichen Auseinandersetzung mit Problemen einen
hoheren Stellenwert einnimmt als bei den Leitern und Dozenten der Bildungs-
einrichtungen. Fiir Letztere stehen biirgerlich-konservative Werte und Normen,
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wie z. B. Disziplin, Willensstdrke und Pflichtbewusstsein, bei der Vermittlung
von Erfahrungswissen im Mittelpunkt, wobei Fihigkeiten, wie z. B. Selbstkor-
rektur, Sensibilitit fiir Andersheit und Sachlichkeit bei Meinungsverschiedenhei-
ten, den vorgenannten Wertorientierungen kontrir gegeniiberstehen (ibid.: 21).

Auf der Ebene der Personlichkeitsentwicklung der Studierenden wurden er-
staunlicherweise vielen Gemeinsamkeiten zwischen den Erwartungen der Stu-
dierenden wihrend der theologischen Ausbildung und der Schulleitung sowie
den Missionswerken und Gemeinden festgestellt (ibid.: 22): Im Mittelpunkt ei-
ner zeitgemifBen theologischen Ausbildung werden Eigenverantwortung,
Begabungen zur Fiihrung anderer Menschen und personliche Betreuung
(Mentoring) als relevant erachtet. Diese Personlichkeitseigenschaften stellen
nicht nur gewiinschte Féahigkeiten und Fertigkeiten fiir die zukiinftige Tatigkeit
als Missionar dar, sondern sind aktive und praxisnahe Lehr- und Lerninhalte
sowie Curricula gegenwirtiger Ausbildungsgénge.

Die Studierenden, Missionswerke und Gemeinden erwarten von den Dozenten
und Lehrkriften neben fachlich-inhaltlichen Kompetenzen und padagogischen
Féhigkeiten auch Fihigkeiten interpersonaler Kommunikation, wie z. B. Offen-
heit, Kontaktfahigkeit, positive Ausstrahlung und Freundlichkeit (ibid.: 23ff.).
Sowohl die Schuleinrichtungen als auch die Studierenden und Gemeinden wiin-
schen sich bei der Auswahl der Lehrkrifte verstirkte Praxis- und Berufserfah-
rungen. In den Fragebogen wurden alle Beteiligten iiber die Zukunftsaussichten
hinsichtlich der theologischen Ausbildungsstitten befragt. Das sich daraus erge-
bende Bild zukiinftiger Entwicklungsperspektiven ist uneinheitlich. Im Mittel-
punkt der Verbesserungsvorschlidge stehen der Ort der Ausbildung (z. B. Fernbi-
belschule oder Gemeindebibelschule) und das Konzept sowie die Struktur der
Ausbildungsginge (z. B. theologische Ausbildung auf Berufsakademiebasis, be-
rufsbegleitendes oder modulares, breit gefichertes Kurssystem) (ibid.: 26).

Die Ergebnisse lassen verschiedene kontextuell relevante Fragen unangetastet,
deren Ankniipfungspunkte in dieser Untersuchung aufgenommen werden sollen:
Welche lebensgeschichtlich bedeutsamen subjektiven Beweggriinde der Auszu-
bildenden haben dazu gefiihrt, dass diese den Besuch dieser theologischen Bil-
dungseinrichtungen gegeniiber anderen Einrichtungen wihlen? Welches Berufs-
bild wird in diesen Ausbildungsgingen vermittelt und wie sieht die Tatigkeit
eines idealtypischen Missionars aus? Welche typischen Fahigkeiten und Fertig-
keiten werden gelehrt und gelernt und wie konnen diese moglichst praxisnah
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und bezogen auf das zukiinftige missionarische Tétigkeitsfeld vorbereitet wer-
den? Die KbA-Studie zeigt zur Beantwortung dieser Fragen verschiedene Po-
tenziale und Perspektiven fiir die zukiinftige Gestaltung von Ausbildungsange-
boten auf. Dazu zdhlen u. a. die Qualifikationen, Betreuungsleistungen bzw.
Mentortitigkeiten und Fortbildungsmoglichkeiten der Dozenten, die Modulari-
sierung des Lehr- und Lernangebotes, Ausbildungsformen und Bildungsmodelle,
inhaltliche Aktualisierungen, Ergdnzung und Erweiterung missionswissenschaft-
licher Erkenntnisse durch sozialwissenschaftliche Forschungsergebnisse und -
perspektiven, Moglichkeiten der Personlichkeitsentwicklung, Theorie- und Pra-
xisorientierung, die Internationalitit und Internationalisierbarkeit von theologi-
schen Ausbildungsgidngen, evangelikale Ausbildung in einer spit-
/postmodernen, pluralisierten und sikularisierten Gesellschaft. Die Ergebnisse
der Untersuchung der Konferenz bibeltreuer Ausbildungsstitten kann in sieben
Thesen zur Verbesserung und Weiterentwicklung theologischer Ausbildung zu-
sammengefasst werden (ibid.): (1) Es braucht weniger >Pastoren< als vielmehr
»Mentoren« als Lehrende bzw. Ausbildungsleitende; (2) Ausbildungsprogramme
sollen klare Fortbildungsmoglichkeiten vermitteln; (3) Ausbildungsginge sollen
starker modularisiert werden; (4) Sozialwissenschaftliche Féacher und Diszipli-
nen sollten stirker beriicksichtigt werden; (5) Aus-, Fort- und Weiterbildungen
sollen stirker (missions-)praktisch orientiert sein; (6) Personlichkeitsbildung
und die (7) Anbindung an die Heimatgemeinde sollen unterstiitzt werden.

3.5.1.5.2 Religion, Mission und Okumene

Missionswissenschaft wurde lange Zeit beinahe ausschlieBlich als Missionsge-
schichte und vor dem Hintergrund der geschichtlichen Entwicklung des Chri-
stentums vorwiegend aus westlicher Perspektive betrieben (u. a. Becker, 1997;
Winkler, 2007). Gegenwirtig riicken zunehmend kontextuelle Theologien, au-
Bereuropdische Befunde, Fragen des interkulturellen Dialogs und der interkultu-
rellen Hermeneutik sowie das Interesse an der weltweiten Ausbreitung der
christlichen Kirchen aufgrund unterschiedlicher Konfessionen im Spiegel der
okumenischen Theologie in den Mittelpunkt wissenschaftlicher Bemiihungen.
Es wird hédufig auch eine Auseinandersetzung mit anderen nicht-christlichen
theologischen und philosophischen Traditionen sowie eine Beachtung aufereu-
ropdischer kontextueller Ansitze gefordert, um den in der Missionswissenschaft
weit verbreiteten >Eurozentrimus< und >Genderbias< in den Griff zu bekommen
(Castro Varela, 2007; Matthes, 1993/2005). Diese gegenwirtigen Tendenzen ha-
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ben neben dem >Bologna<-Prozess auch zu einer Reformierung der klassischen
missionarischen Ausbildung von Missionaren an den Universititen und Hoch-
schulen gefiihrt. Dazu zédhlen verschiedene Studienprogramminitiativen und
Grundsatzpapiere, die Missionswissenschaft als >Interkulturelle Theologie«
(z. B. Essen, 2007) verstanden wissen wollen und ihr Verhiltnis zu den Religi-
onswissenschaften neu ausloten.”’

Die systematische Erforschung der aufgrund aktiver Missionshandlungen von
den christlichen Kirchen entstandenen Fremdheitskontakte und deren Wirkun-
gen auf die missionarische Praxis nimmt immer noch eine untergeordnete Stel-
lung ein (vgl. u. a. Berner, Bochinger & Hock, 2007). Stattdessen gehdren mitt-
lerweile Untersuchungen iiber interkulturelle Kontextualisierungs- und
Inkulturationsprozesse des Christentums in fremdkultureller Umgebung und die
Fahigkeit, tiber kulturelle Grenzen hinweg in einen Dialog der Religionen zu
treten, zum Kern wissenschaftlicher Bemiithungen in der theologischen Missi-
onswissenschaft. Becker (1997) betont ihre hermeneutische Aufgabe, die helfen
kann,

»den und die andere(n) in ihrer jeweiligen Situation, Kultur, Religion so zu sehen, wie er und
sie sich selbst verstehen und sehen. [...] Indem Missionswissenschaft einzelne Kulturen und
Religionen zum Gegenstand theologischer Untersuchung macht, tritt sie anstelle einseitiger
Vermittlung der Ergebnisse theologischer Arbeit der westlichen Welt in eine wechselseitiges
theologisches Gespréch. Sie trifft in diesem Austausch auf Menschen, die ihre [je, M.A.] ei-

gene kulturelle, religionsgeschichtliche und geistige Umwelt in ihre theologische
Hermeneutik einbringen« (ibid.: 195f.).

Fiir die Vertiefung heutiger missionswissenschaftlicher Lehr- und Forschungst-
tigkeiten wurden von Becker (1997) drei Thesen formuliert, die gleichzeitig als
Anforderungen an eine Reformierung der bisherigen missionarisch-
theologischen Ausbildung gestellt werden konnen (ibid.):

* Wahrnehmung der Reflexionsprozesse in Kirchen der sog. >Dritten Welt<, wie
z. B. ihre Situation als Minderheit, politische Betitigungsfelder, Begegnung
nicht-christlicher Religionen und Offenheit fiir unterschiedliche Ausdrucks-

47 Folgende frei zugingliche Grundsatzpapiere wurden in die hiesigen Betrachtungen einbe-
zogen: (1) Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie und ihr Verhiltnis zur Reli-
gionswissenschaft (Fachgruppe Religionswissenschaft und Missionswissenschaft der Wis-
senschaftlichen Gesellschaft fiir Theologie & Verwaltungsrat der Deutschen Gesellschaft
fiir Missionswissenschaft, 2005); (2) >Theologie Interkulturell< an der Universitit Salzburg
(Winkler, 2007). Vgl. dazu auch Becker (1997) und Bochinger (1997).
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formen des Glaubens, bis hin zur Infragestellung >eurozentrischer< Stand-
punkte;

* Beachtung und Integration religionswissenschaftlicher Erkenntnisbestinde
und Verbindung mit solchen der Missionswissenschaft sind eine Grundvor-
aussetzung fiir das Verstidndnis kontextueller Theologien und des jeweiligen
soziokulturellen Umfeldes, wenn auch die Ergebnisse von Untersuchungen
empirischer Erscheinungsformen von Religion und Religiositit aufgrund an-
derer Fragestellungen erarbeitet wurden (vgl. Bochinger, 1997);

* eine vertiefte Auseinandersetzung mit dem christlichen Glauben, der Integra-
tion christlicher Kirchen und der Teilnahme an den 6ffentlichen Diskursen in
westlichen Gesellschaften (z. B. Religionsunterricht in Deutschland).

352 Berufsbild Missionar — Berufliche Titigkeits- und Einsatzfelder

Das typische Bild des die christlichen Gldubigen seelsorgerisch begleitenden
und die Griindungs- und pastorale Entwicklungsarbeit von Kirchgemeinden lei-
tenden Missionars, der von seiner Kirche oder einer kirchlich-religiosen Institu-
tion ins Missionsfeld geschickt wird, ist weit verbreitet. Es beschreibt jedoch nur
eine sehr eingeschrinkte Perspektive. Tatsdchlich ist das Spektrum an Aufgaben,
Funktionen und Einsatzbereichen der Missionare wesentlich breiter und vielfal-
tiger. Allgemein werden Missionare damit beauftragt, zwischen der christlichen
Glaubenslehre und Lebensiiberzeugungen einerseits und konkreten Lebenssitua-
tionen, fremdkultureller Situationen und Begegnungen in Entwicklungslindern
und mit meist sozial benachteiligten Bevolkerungsgruppen andererseits zu ver-
mitteln. Je nach Missionsauftrag kann eine Spezialisierung erfolgen. Das Aufga-
benspektrum und das Einsatzfeld ist von den sich kontinuierlich und dynamisch
verdndernden gesellschaftlichen wie sozio-kulturellen Bedingungen abhingig
und kann ohne eine Zusammenarbeit mit Missionspastoren, Priestern und Ent-
wicklungshelfern nicht mehr gedacht werden. Zu wichtigen weiteren Hand-
lungsfeldern und Funktionen von Missionaren gehdren u. a. die folgenden:

¢ Missionare {ibernehmen Aufgaben in der Seelsorge, Gemeindearbeit, Diako-
nie und der geistlichen Leitung einer (entstehenden oder bereits etablierten)
>(Kirch-)Gemeinde«. Diese iibergeordnete und zentrale Funktion schlieft eine
Vielzahl sehr verschiedener Tétigkeiten ein: vom Gottesdienst, dem Spenden
von Sakramenten, Erteilung von Religionsunterricht und der Ausrichtung von
Fest- und Feiertagen iiber das Angebot von Gebets-, Gesprichs- und Studien-
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kreisen bis hin zur Verfiigbarkeit als individueller Ansprechpartner fiir Ge-
meindemitglieder und an Glaubensfragen interessierten Personen. Diese be-
sonderen Anforderungen, die sich bei der Erfiillung missionarischer Aufgaben
in fremdkulturellen Kontexten stellen, bediirfen, wie auch die im Folgenden
angesprochenen, noch eingehender wissenschaftlicher Untersuchungen.

Sie bieten anderen kirchlichen Mitarbeitern im Missionsfeld Supervision und
Beratung sowie andere Formen professioneller Unterstiitzung.

Sie halten den Kontakt mit der Missionsgesellschaft und iibergeordneten
kirchlichen Institutionen der Heimatkirche und sind verantwortlich fiir regel-
maBige Rapporte, fiir die Entwicklung, Beratung, Planung und Koordination
zukiinftiger Aktivititen im Missionsfeld. Die Heimatkirche iibertrigt dem
Missionar die Aufgabe, in kooperativer Partnerschaft mit der lokal ansédssigen
Kirche und unter Einbeziehung der Zielgruppe des Missionsauftrags eine kon-
textspezifische Anpassung gelebter Glaubenspraxis zu erarbeiten und dafiir
geeignete strukturelle und personelle Voraussetzungen zu schaffen und zu op-
timieren, um damit Eigeninitiativen vor Ort zu unterstiitzen. Die entsendende
Heimatkirche kontrolliert strategische Entscheidungen, interveniert mitunter
und entscheidet nicht zuletzt iiber die Dauer des Auslandseinsatzes der Ent-
sandten.

Missionare sind fiir die Netzwerkbildung mit lokalen Kirchen und anderen
religiosen Gemeinschaften zustindig und zwar auf institutioneller wie auf
personlicher Ebene, wobei der Kooperation mit herausgehobenen Kontaktper-
sonen eine wichtige Bedeutung fiir die notwendigen kulturellen Uberset-
zungsleistungen und die Vermittlung eigener Anliegen und Ziele zukommt.

Ein Grofiteil ihres Engagements im Missionsfeld besteht aus sozial- und
(kranken)pflegerischen Aufgaben: Missionare sind titig in der Ausbildung
von Kindern und Erwachsenen in grundlegenden, allgemeinbildenden Fi-
chern im priméren und sekundiren Bildungsbereich, aber auch bei der aka-
demischen Aus- und Weiterbildung im tertidiren Bildungsbereich (z. B. Uni-
versititen und Hochschulen). Sie sind nicht nur auf religiose Fragen
beschrinkt und leisten allgemeine Erziehungsaufgaben in der Bildungszu-
sammenarbeit (u. a. Billmann-Machecha & Kolbl, 2007; Herzog & Makaro-
va, 2007) in Kindergérten, Schulen und >Missionsschulen< (Krause, 2000),
Familie, Krisengebieten sowie Beistand in prekiren Lebenslagen.
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¢ Die Missionsarbeit schlieft auBerdem zahlreiche Tatigkeiten, wie z. B. in der
handwerklichen, haus- oder landwirtschaftlichen Entwicklungszusammenar-
beit und entsprechenden Beratungsstellen, ein. Zur Entwicklungszusammen-
arbeit gehort z. B. auch die Optimierung von Verwaltungen, Verteilung von
humanitéren Hilfsleistungen oder die Errichtung und der Betrieb von Einrich-
tungen der Gesundheitsversorgung. Alle diese Engagements sind ldngst auch
in den Aufgabenbereich von international titigen staatlichen Institutionen
oder Nichtregierungsorganisationen iibergegangen, so dass in diesem Feld
kirchliche, staatliche und andere politische oder auch private Initiativen mit-
einander konkurrieren und kooperieren.

* Sie organisieren Sammlungen von Spenden und fithren Informationsveran-
staltungen in ihren Aussendungsgemeinden sowie anderen partnerschaftlich
verbundenen kirchlichen und diakonischen Einrichtungen im Heimatland, fiir
das sie ihren Auslandseinsatz in festgelegten zeitlichen Abstinden unterbre-
chen, durch (sog. >Heimaturlaub«).

¢ Missionsgesellschaften und ihre Vertreter engagieren sich nicht selten bei der
Organisation und Durchfithrung internationaler Konferenzen, auf denen
(inter-)religiose und andere Fragen erOrtert werden, hédufig in einer an der
weiteren Forderung von Entwicklungszusammenarbeit und sonstigen Aspek-
ten internationaler und interkultureller Beziehungen ausgerichteten Perspekti-
ve. Solche Konferenzen, Symposien und Workshops kénnen auf iiberregiona-
ler Ebene (wie u. a. die Initiativen des Internationalen Missionsrats bzw. des
Okumenischen Rates der Kirchen) organisiert werden und stiirker global aus-
gerichtete Ziele verfolgen, oder auf regionaler Basis stattfinden und eher loka-
le Entwicklungs- und Bekehrungsziele fokussieren. In aller Regel haben sie
oft eine grofle Ausstrahlung auf das 6ffentliche Leben.

* Sie organisieren Veranstaltungen, Ausfliige, Sprachkurse fiir kirchenferne
oder religionsdistanzierte Menschen aller Altersgruppen, titigen Kranken-
und Hausbesuche bei sich fiir die christliche Botschaft Interessierenden.

* >Missionare auf Zeit< gehen lediglich fiir einen befristeten Zeitraum (meist
zwischen einen Monat und drei Jahren) ins Auslands.

* Wie andere Expatriats — die z. B. im Auftrag von Wirtschaftsunternehmen,
politischen oder staatlichen Institutionen titig sind (vgl. u. a. Bauer, 2007;
Dathe, 2007; Deller & Kusch, 2007; Kammbhuber, 2007) — sind auch viele
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(protestantische) Missionare nicht allein im Ausland. Es ist {iblich, dass ldn-
gerfristig entsandte Missionare mit ihrem (meist unbezahlt mitarbeitenden)
Ehepartner sowie den Kindern ausreisen. Frauen sind in der protestantischen
Mission vergleichsweise zahlreich vertreten (vgl. u. a. Bowie, Kirkwood &
Ardener, 1993). Zu ihren Einsatzfeldern zihlt u. a. die Ausiibung medizini-
scher oder hauswirtschaftlicher Berufe, sind darauf aber keineswegs be-
schrinkt. Unabhingig vom Geschlecht finden vorwiegend junge Erwachsene
unmittelbar vor oder kurze Zeit nach ihrer beruflichen Ausbildung und geziel-
ten Auslandsvorbereitung den Weg in die Mission. Fiir die protestantische
Mission ist im Ubrigen kennzeichnend, dass neben Theologen auch Laien en-
gagiert sind.

Bereits diese gewiss unvollstindige Ubersicht iiber wichtige Handlungsfelder
und Aufgaben entsandter Missionare macht deutlich, dass interkulturelle Uber-
schneidungssituationen ganz verschiedener Art zum Alltag der von der Kirche
Entsandten gehoren. In institutionellen und informellen Kontexten kommunizie-
ren Missionare unentwegt mit Angehorigen anderer Kulturen und sind dabei mit
allgemeinen und speziellen Anforderungen >interkultureller Kommunikation und
Kooperation« (u. a. Thomas, Schroll-Machl & Kinast, 2003) konfrontiert. Dabei
geht es nicht zuletzt auch um Fragen religidser Inhalte und (ritueller) Formen,
die ebenfalls eng mit kultureller Differenz, Alteritdt und Alientitdt verflochten
sein konnen und die Missionare fortwihrend herausfordern, ihr Denken, Han-
deln und Fiihlen an die jeweilige Situation und den kulturspezifischen Kontext
anzupassen.

353 Missionarisch-praktische Kompetenzen: erforderliche Fiahigkei-
ten und Fertigkeiten im kulturellen Austausch

Es ist offenkundig, dass Missionare in den eben genannten Einsatzfeldern im
Prinzip all jene personlichen Fihigkeiten, Fertigkeiten und Einstellungen mit-
bringen miissen, die in einschligigen Modellen als Konstituenten, Elemente
oder Aspekte >interkultureller Kompetenz«< ausgewiesen werden (u. a. Berry,
Poortinga & Pandey, 1997; Hinz-Rommel, 1994; Kainzbauer, 2002; Matsumoto,
2001; Rathje, 2006; Rohr, 2002; Straub, 2007b; Thomas, Kinast & Schroll-
Machl, 2003; Thomas, 2003a). Wie in anderen Handlungs- und Berufsfeldern
kann interkulturelle Kompetenz als eine Art >Schliisselqualifikation< (Straub,
2007b) gelten, die ebenso in Kontexten christlicher Missionen (sowie anderen
religiosen Betitigungsfeldern) unabdingbar ist. Fiir die missionarisch handeln-

259



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

den Individuen stellt es eine zusétzliche — in traditionellen Ausbildungsgéngen
nicht oder kaum vermittelte — professionelle Expertise dar, die eine erfolgreiche
Mission ermoglichen soll.

AuBerdem bringt die Aufgabe interkulturell kompetenten Handelns in Missions-
kontexten Herausforderungen und Probleme mit sich, die auch Selbstreflexionen
und Identitdtstransformationen anstofen konnen. Die Missionare sind ebenso
wie die unmittelbar von der christlichen Mission Betroffenen (die sog. >Missio-
nierten< bzw. >Missionsobjekte<) mit besonderen Anforderungen und Problemen
konfrontiert. Auf beiden Seiten des missionspraktischen Handlungsfeldes kann
der Reflexion von kultureller Differenz kaum ausgewichen werden, besonders
dann nicht, wenn es zu Missverstandnissen, Unverstiandlichkeiten und sozialen
Konflikten kommt, die einer Losung und Bearbeitung bediirfen (u. a. Montau,
2007). Zu solchen Differenzen kann es auch kommen, wenn z. B. unterschiedli-
che >kommunikative Gattungen< (u. a. Luckmann, 1988), >kulturelle Apparate«
(z. B. Rehbein, 2006), und teilweise kompatible bzw. inkompatible >Kommuni-
kationsstile< (wie z. B. auf Ebenen nonverbaler und paraverbaler Verstindigung;
vgl. u. a. Apeltauer, 1997; Kumbier & Schulz von Thun, 2006) zum Einsatz
kommen. Zur Wahrnehmung moglicher Unterschiede kann es aber auch auf der
Ebene der das sprachliche Handeln leitenden Werte und Normen, Weltbilder und
Verhaltensregulativa aufgrund unterschiedlicher kultureller Praktiken, Wissens-
bestinde und Codes kommen (u. a. Knapp, 2003; Straub, 1999a). Vor diesem
Hintergrund von Krisen- und Konflikterfahrungen im Rahmen des kulturellen
Austauschs erfolgte bisher auch die Erforschung >interkultureller Kommunikati-
on und Kompetenz« (fiir einen Uberblick vgl. Straub, Weidemann & Weide-
mann, 2007; Thomas, Schroll-Machl & Kinast, 2003; fiir eine Kritik vgl. z. B.
Straub, 2007b).

Bisherige Arbeiten zur interkulturellen Kompetenz haben sich u. a. mit Erfah-
rungen im Kontext wirtschaftlichen Handelns von Fach- und Fiihrungskriften in
international operierenden Unternehmen (vgl. u. a. Kiihlmann & Stahl, 2006),
weiterhin auch mit einschldgigen Erfahrungen und Anforderungen in Bereichen
wie der Gesundheitsversorgung (u. a. Grothe & Fischer, 2007; Straub & Zielke,
2007), Entwicklungszusammenarbeit (u. a. Kokemohr & Haile Gabriel, 2007),
der auswirtigen Kultur- und Bildungspolitik (u. a. Bauer, 2007), dem Rechtswe-
sen (u. a. Biichler, 2007) sowie im Rahmen internationaler Militdr- und Polizei-
einsidtze (u. a. Kammhuber, 2007), der Austauschforschung (u.a. Thomas,
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2007a, 2007b) und wissenschaftlicher Kooperation (u. a. Weidemann, 2007b)
unter der Perspektive einer Optimierung der untersuchten Praxen (vgl. Thomas,
Kinast & Schroll-Machl, 2003; vgl. auch die einschldgigen Beitrdge in Straub,
Weidemann & Weidemann, 2007) beschiftigt. Dabei wurde beriicksichtigt, dass
interkulturelle Kompetenz in sozialen Interaktionen aktualisiert wird, also nicht
ausschlieBlich als individuelle Disposition aufgefasst und analysiert werden
kann (Thomas, Kinast & Schroll-Machl, 2003). Dasselbe gilt fiir verwandte
Konstrukte wie >cross-cultural effectiveness< (Kealey, 1989), >cross-cultural
competence< (Ruben, 1989), »intercultural effectiveness< (Cui & van den Berg,
1991) oder >intercultural communication competence< (Kim, 1991). Einer kriti-
schen, auf spezifische »alltagsweltliche« Praxisfelder bezogenen Analyse und
Evaluation dieser begrifflichen Konstrukte wurde bislang noch zu wenig Auf-
merksamkeit geschenkt (vgl. Arnold, 2005; Arnold & Mayer, 2010; Mendenhall
et al., 2004; O’Reilly & Arnold, 2005).

Zu den fiir die Missionstitigkeit in fremdkulturellen Kontexten bzw. interkultu-
rellen Uberschneidungssituationen besonders bedeutsamen Schliisselfihigkeiten
gehoren u. a.:

* Wenn die Missionstétigkeit nicht allein auf das allgemeine Wissen und beruf-
liche Konnen des Missionars, also seine in >sdkularen< Ausbildungen erwor-
bene Expertise, sondern auch und gerade auf die Glaubensverkiindigung und
Bekehrung der Anderen abzielt, sind neben theologischen Kenntnissen, der
Geschichte und Identitédt der eigenen Religion sowie aus vergleichender Per-
spektive Grundkenntnisse der anderen Religionen und Kulturen, aber auch die
Vertrautheit mit der religiosen Praxis, Kenntnisse der Lokalsprache und re-
gionalen Kultur Voraussetzungen fiir die Bewiltigung verschiedenster Anfor-
derungen in der Missionspraxis unabdingbar. Demzufolge unterstiitzt die aus-
sendende kirchliche Institution die angehenden Missionare bereits im Vorfeld
beim Erwerb und der Vertiefung von Sprachkenntnissen.

* Die Titigkeit der Missionare unterscheidet sich von »Auftragsarbeiten< ande-
rer Zielgruppen typischerweise durch die notwendige und geforderte Einsatz-
bereitschaft rund um die Uhr, sieben Tage die Woche (vgl. Hall & Sweetman,
2002). Ebenso konnen die konkrete Berufs- und Stellenbezeichnung sowie
Stellenausschreibung (z. B. Ubersetzer, technischer Gemeindeassistent etc.)
stark variieren. Von den Missionaren wird erwartet, dass sie die christliche
Religion durch ihren gesamten Lebenswandel und ihre tdglichen Aktivititen

261



Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - verdffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

reprasentieren. Damit ist die >Erledigung ihrer Aufgabe< an eine Vielzahl von
Titigkeiten gebunden und erfordert ein umfangreiches Repertoire an fachli-
chen Kompetenzen und Fihigkeiten.

Zu den grundlegenden Einstellungen von Missionaren gehort nicht nur, die
innerliche Bereitschaft, die eigene Uberzeugung vermitteln zu konnen, son-
dern auch die Fihigkeit, im Namen der Kirche und der christlichen Botschaft
zu allen Zeiten und an allen Orten die einzig »seligmachende< Wahrheit zu
verkiinden (vgl. u. a. Oerder, 2003).

Bei den Missionierten fithren mitunter Erfahrungen kultureller Differenz und
Fremdheit im missionarischen Handlungskontext hdufig zu psychosozialen
Belastungen und Orientierungsunsicherheiten sowie moglicherweise zu einer
Infragestellung ihrer (kulturellen, religidosen) Identitét. Fiir die Bewéltigung
physischer und psychischer Verstindigungsschwierigkeiten in interkulturellen
Uberschneidungssituationen, die hiufig die Form >kritischer Interaktionssitua-
tionen< (vgl. u. a. Thomas, 1996) annehmen, wird neben interkultureller
Kompetenz auch >interkulturelles Lernen< (u. a. Weidemann, 2004, 2007a) zu
einer notwendigen Bedingung. Insofern ist interkulturelle Kompetenz nicht
allein ein Qualititsmerkmal professionellen Handelns, sondern ein existenzi-
ell bedeutsames Erfordernis in allen Kontexten christlicher Missionen.

An verschiedenen Stellen wird auflerdem von einer hoch voraussetzungsvol-
len >interreligiosen Kompetenz< (Thomas, Stogbauer & Miiller, 2006) gespro-
chen, die selbst einen elementaren Aspekt interkultureller Handlungskompe-
tenz darstellen soll. Ein interreligios kompetent handelndes Individuum miisse
— so die hiufig gestellte Forderung — iiber die eigenen und fremden (origini-
ren) religiosen Wurzeln Bescheid wissen und eine Sensibilitét fiir daraus ab-
geleitete (sekundire) kulturspezifische Handlungs-, Orientierungs-, Wahr-
nehmungs- und Denkstrukturen entwickeln konnen, wobei kulturbedingte
Unterschiede nie »als Last, sondern als Chance zur Entwicklung synergeti-
scher Formen der Zusammenarbeit« (ibid.: 9) anzusehen sind. »Im Mittel-
punkt stehen die Wahrnehmung, die Sensibilitit, der Respekt und die Wert-
schitzung fiir religiose und andersgldubige interkulturelle Partner
[unabhéingig von den eigenen religidsen oder nicht-religiosen Uberzeugungen
und Orientierungen, M.A.]. Die moglicherweise bestehende religiose Grund-
lage des eigenen Verhaltens sowie das der fremdkulturellen Partner solle er-
kannt und gewiirdigt und die Féhigkeit gefordert werden, aus dieser Erkennt-
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nis heraus zu handeln. Religiose Motivation soll demnach als eine mogliche
Erklidrungsursache fiir menschliches Verhalten in den Blick genommen wer-
den, damit u. a. im wirtschaftlichen Zusammenarbeiten die Effizienz und Zu-
friedenheit der Partner eine weiteres Stiick gesichert werden kann« (ibid.:
15f.). Dabei geht es um Fakten- und Prozesswissen, jedoch nicht um das >Er-
lernen< einer bestimmten religiosen Uberzeugung oder die Adaption fremdre-
ligioser Religiositit.

Das Konzept »interreligioser Kompetenz< grenzt sich ab »vom Begriff des
>interreligiosen Dialogs«< [.], da hier nicht die Fahigkeit gefordert werden soll,
in Gespriche iiber religiose Sachverhalte mit Vertretern verschiedener Reli-
gionen einzutreten, obwohl interreligiose Kompetenz diesem Aspekt forder-
lich ist« (ibid.: 16). Zu einem Dialog mit Angehorigen anderer nicht-
christlicher Religionen und Weltanschauungen sind Missionare kontinuierlich
aufgefordert, unabhiingig davon, ob es sich um einen Glaubens-, Wahrheits-,
Lebensdialog etc. handelt.

In verschiedenen kirchengeschichtlich bedeutsamen Dokumenten, Abkom-
men, Richtlinien und Grundsatzerkldrungen wurden bestimmte Anforderun-
gen an die missionarisch Handelnden definiert. Dazu zihlt u. a. das Dekret Ad
Gentes des II. Vatikanischen Konzils (1965), welches verschiedene >inner-
kirchliche Handlungsrichtlinien< und >Kompetenzen zum sittlichen Handeln<
(z. B. soziale Gerechtigkeit, Frieden und Menschlichkeit) beschreibt. Aus die-
sem Konzilstext lassen sich verschiedene Handlungsgebote fiir die Missionare
ableiten (u. a. Oerder, 2003): (1) Trennung zwischen den essenziellen Ele-
menten des Glaubens und den weniger wesentlichen; (2) eine durch Respekt
vor anderen Kulturen und Toleranz gegeniiber anderen religiosen Auffassun-
gen geprigte Offenheit im Dialog; (3) Dialog auf Basis des altruistischen
Prinzips der Nichstenliebe ohne Riicksicht auf Religion, Geschlecht, Haut-
farbe, kulturelle Herkunft etc.; (4) intensives Kennenlernen und Ernstnehmen
anderer Kulturen, Religionen und Weltanschauungen, (e) eine Sensibilitét fiir
eurozentrische und asymmetrische Problemlagen; (5) Betroffenheit und Mit-
gefiihl bei materieller Verelendung, Rassendiskriminierung und bei gewaltsa-
mer Ausbeutung und Unterdriickung; (6) allgemein der Einsatz fiir Mensch-
lichkeit, Menschenwiirde und Weltfrieden; (7) Dialog als eine Zwei-Wege-
Beziehung, wozu auch die Bereitschaft zum Mitlernen und Mitempfangen
gehort.
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¢ Die meisten Missionare haben bereits praxisnahe Erfahrungen in der Gemein-
dearbeit in der Heimatkirche oder auf vorherigen Auslandseinsitzen gesam-
melt: u. a. dariiber, wie diakonische Dienste aufgebaut, gottesdienstliche oder
gemeindepiddagogische Veranstaltungen geplant und organisiert werden miis-
sen.

* Wihrend des missionarischen Einsatzes wird der eigene Glaube mitunter auf
die Probe gestellt. Daher sind spezifisch >geistige< Personlichkeitsmerkmale
und soziale Kompetenzen gefragt, wie u. a. Stabilitdt in Glaubensfragen, die
Fahigkeit und Bereitschaft zur Selbstreflexion und Perspektiveniibernahme,
auflerdem Team- und Kooperationsfihigkeit ebenso wie die (paradox struktu-
rierte) Féahigkeit zur flexiblen Anpassung an fremdkulturelle Situationen und
Kontexte, ohne dabei den eigenen Glauben zu >verratenc.

* Wie in anderen Berufsfeldern und bei anderen Berufsgruppen von Auslands-
entsandten miissen die Missionare sich unter sich verindernden Bedingungen
in vielen Lebensbereichen bewihren, was regelmifig zu Stress und physi-
schen Belastungen fiihrt. Neben fachlichem Konnen zdhlen daher u. a. physi-
sche und psychische Belastbarkeit, soziales Einfiihlungsvermogen, Wertebe-
wusstsein, Umgang mit depressiven Verstimmungen, Angstzustdnden,
Unsicherheiten und psychosomatischen Gesundheitsgefdhrdungen etc. zu ty-
pischen Anforderungen im Missionseinsatz. Missionare verlassen ihre Hei-
matkultur und sind hdufig mit erwartbaren, soziokulturell differenten Lebens-
bedingungen in der Gastkultur konfrontiert: mit einem niedrigen
Lebensstandard, bescheidenen Unterkunftsmoglichkeiten, z. T. prekdren Ge-
sundheits- und Bildungsbedingungen, der Umstellung der Ernihrung, veridn-
derten sozialen und klimatischen Lebensbedingungen, einem anderen 6kono-
mischen und politischen System, anderen Werte, Normen und religiosen
Uberzeugungen (z. B. Aycan, 1997).

* Daneben sind — wie auch in sog. >monokulturellen< Zusammenhédngen —
kommunikative Fahigkeiten von Bedeutung, wie z. B. die Fahigkeit und Fer-
tigkeit, Andere und Fremde von der christlichen Botschaft zu iiberzeugen
(rhetorische, persuasive Strategien), aber auch Artikulationsfertigkeiten wie
Erzéhlen und ggf. die Verwendung von Bildersprachen.

* AuBlerdem kann man sich fragen, inwieweit die christlichen Kirchen die Be-
rechtigung und Befdhigung besitzen, einen kompetenten Dienst in der Ent-
wicklungszusammenarbeit zu erfiillen, die von den Missionaren selbst als ei-
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ne spezifisch missionarische Tatigkeit — einer Verkiindigung der christlichen
Botschaft gegeniiber allen Kulturen und Religionen der Welt — begriffen wird.
Kompetentes Handeln wird dann hiufig in Zusammenhang gebracht mit einer
Einstellung, sich innerlich und geistig auf eine andere Kultur und Religion
einzustimmen, wobei das eigene Handeln von Respekt und Toleranz gekenn-
zeichnet sein soll und der eigene Auftrag dem Wohl vieler Menschen dienen
soll.

¢ Allgemein konnte man noch all jene erforderlichen Fihigkeiten und Fertigkei-
ten sowie Voraussetzung von Studierenden fiir die Absolvierung einer missio-
narischen Ausbildung anfithren, wie z. B. Verkiindigungsmethoden, soziale
Kompetenzen, Bereitschaft zur Personlichkeitsentwicklung und spirituelle
Kompetenzen (3.5.1.4).

Neben der Betrachtung von missionarischen Ausbildungsmoglichkeiten, Merk-
malen des Berufs- und Praxisfeldes Mission sowie typischen Anforderungen an
Missionare im missionspraktischen Umfeld wird nun noch ein weiteres For-
schungsfeld von Mission im Kontext kulturellen Austauschs vorgestellt: die Ak-
kulturationsforschung im Spiegel missionarischer Praxis.

354 AKKkulturation und interkulturelles Lernen im Kontext von
Mission

3.54.1 Einleitende Bemerkungen

Obschon es offensichtlich ist, dass sich protestantische Missionare die genann-
ten Fahigkeiten und Fertigkeiten sowie ein spezifisch missionstheoretisches und
missionspraktisches Wissen iiber ihr Berufs- und Tatigkeitsfeld aneignen, wurde
dem Prozess der >Anpassung< bzw. >Akkulturation< sowie dem »>(interkulturel-
len) Lernen< (Thomas, 2003b; Weidemann, 2004, 2007a) im Kontext christlicher
Mission bislang nur wenig Aufmerksamkeit geschenkt. Mit diesem Aspekt des
kulturellen Austauschs im Praxis- und Forschungsfeld Mission beschiftigt sich
dieser Abschnitt, der zu einem Grofteil explorativen Charakter triagt. Am Anfang
der Ausfiihrungen steht dabei zunéchst die Kldrung der wichtigsten Begriffe und
Zusammenhinge im allgemeinen Kontext von Auslandsentsendungen (3.5.4.2).
Dies wird unter der genuinen Forschungsperspektive »interkultureller Kommu-
nikation und Kompetenz< (u. a. Straub, Weidemann & Weidemann, 2007)
durchgefiihrt.
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Im Anschluss daran wird die verfiigbare Forschungsliteratur vorgestellt, die sich
mit der Akkulturation (3.5.4.3) und Reintegration (3.5.4.4) von Missionaren,
Missionarsfamilien und Missionarskindern beschiftigt. Des Weiteren wird ein-
gegangen auf die Erfolgskriterien und die Effektivitdt von Missionaren im Rah-
men der Eignungsdiagnostik (3.5.4.5). Ein eigenstdndiges weiteres Forschungs-
und Praxisfeld im Rahmen der Akkulturation und des interkulturellen Lernens
im Kontext von Mission stellt die Thematik der Frauenmissionsarbeit dar, die
vor dem Hintergrund dieser Studie ebenfalls einer Erwidhnung bedarf (3.5.4.6).
Nicht zuletzt werden die vorgestellten Studien einer kritischen Betrachtung un-
terzogen und Perspektiven fiir zukiinftige Forschungsbemiihungen formuliert
(354.7).

3.54.2 AKkKkulturation und Lernen wihrend Auslandsaufenthalten

In diesem Abschnitts wird auf die wesentlichen Begriffe und Konzepte, wie
z. B. > Akkulturation< und »interkulturelles Lernenc, >kulturelle Anpassung< und
»Kulturkontakt< sowie Erfolg im Auslandseinsatz und die modellartige Darstel-
Iung von (kulturellen) Anpassungsprozessen, eingegangen, die fiir die weiteren
Ausfiihrungen grundlegend sind.** Neben dem Begriff > Akkulturation<, den bei-
spielsweise Berry und Sam (1996) in die drei Perspektiven >Verhaltensénderun-
gens, »Akkulturationsstress< und >psychosoziale Folgen«< untergliedern, werden
ebenso die Termini »adjustment< oder »adaptation< (>kulturelle Anpassung<) (z.
B. Anderson, 1994; Black & Gregersen, 1991; Ward & Kennedy, 1996) je nach
disziplindrem Hintergrund und gewihlter Forschungsperspektive verwendet.
Allgemein wird unter »Akkulturation< die »individuelle (psychologische) Reak-
tion« (Weidemann, 2007a: 488) auf den >Kulturkontakt< verstanden, welche tiber
einen lidngeren Zeitraum zu relativ stabilen Ich-Umwelt-Gleichgewichten
(Boesch, 2005) im Sinne einer Angepasstheit an die Gastkultur und zu einem
Wohlbefinden in ihr fithren kann (z. B. Berry, 2006), wobei von einer Offenheit
bzgl. des Akkulturationsprozesses und moglicher Folgen ausgegangen wird
(u. a. Berry & Sam, 1996).

Unter >Kulturkontakt< wird mehrheitlich das Zusammenkommen und Aufeinan-
dertreffen von unterschiedlichen Kulturen verstanden. Uneinheitlich und sehr

* Fiir einen Uberblick zur Akkulturationsforschung, z. B. des >Kulturschocks«, der >kulturel-
len Anpassung< und des >interkulturellen Lernens< vgl. u. a. Thomas (2003b); Ward (2004),
Weidemann (2004, 2007a).
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vage wird jedoch definiert, wie dieses den Akkulturationsprozess auslosende
Ereignis aufgefasst werden kann, ob es beispielsweise von der Direktheit, Dauer
und Intensitit der Begegnung oder von Defiziten im Handlungsrepertoire ab-
héngig ist bzw. darauf zuriickgefiihrt werden kann und deswegen als stresshaft
erlebt wird (u. a. Berry & Sam, 1996; Sam, 2006; Ward, Bochner & Furnham,
2001). Auf andere verwandte Konzepte und Begriffe, wie z. B. >Hybriditit<,
>Synkretismus<, >Interkulturation< und >Indigenisierung<, wurde bereits in Ab-
schnitt 3.3.3.4 hingewiesen. Im Folgenden wird demgegeniiber auf individuelle
und weniger auf kollektive, institutionelle oder gesellschaftliche Verdnderungs-
prozesse im Rahmen von Auslandseinsitzen eingegangen.

Die verfiigbare wissenschaftliche Literatur zeichnet sich durch eine gewisse ein-
geschrinkte Perspektive aus. Thr eigentliches Interesse richtet sich lediglich auf
einen spezifischen, normativen Teilaspekt >interkultureller Kommunikation und
Kooperation« (u. a. Thomas, Schroll-Machl & Kinast, 2003): So werden bei der
Untersuchung von Zusammenhingen des kulturellen Austauschs vorwiegend
kulturelle Missverstindnisse und Fehlinterpretationen sowie die Krisen- und
Konflikthaftigkeit hervorgehoben. Die wihrend der Auslandseinsitze gemachten
Erfahrungen kultureller Differenz und Fremdheit werden daher in den verschie-
denen >Kulturschock<- und Phasenmodellen nur sehr einseitig erfasst (u. a. Lys-
gaard, 1955; Oberg, 1960; fiir eine kritische Diskussion vgl. u. a. Adler, 1975).
Diese Modelle stehen allerdings »aufgrund ihrer normativen Gehalte, der unein-
heitlichen Konzeptualisierung der abhidngigen Variablen > Anpassung< sowie der
inkonsistenten Datenlage« (Weidemann, 2007a: 490) und in Ermangelung ihrer
empirischen Validitit (z. B. Black & Mendenhall, 1991; Church, 1982; Kealey,
1989; Ward, Okura, Kennedy & Kojima, 1998) in der Kritik. Die Rede iiber den
»Kulturschock« wird dem ebenso wichtigen positiv-kreativen Gestaltungsaspekt
bei der Bewiltigung und im Umgang mit kultureller Fremdheit und Andersheit
jedoch nicht gerecht.

Die Akkulturationsforschung beschiftigt sich vorwiegend mit den
Transformationsprozessen und moglichen Folgen, die linger andauernde
»Kulturkontakte< nach sich ziehen. Zu den typischen Untersuchungsgruppen in
diesem Forschungsfeld gehdren neben Diplomaten, Fliichtlingen und
Immigranten u.a. auch Studierende, Wissenschaftler, im Ausland stationierte
Militdrangehorige, Entwicklungshelfer und Fach- und Fiihrungskrifte der
Wirtschaft (sog. »sojourners<; vgl. z. B. Weidemann, 2004).
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Einerseits steht dabei seit Mitte des 20. Jahrhunderts die Beschreibung und Er-
klarung von validen >Erfolgspradiktoren« fiir die Entsendung von Mitarbeitern
ins Ausland im Zentrum der Untersuchungen, und das vorwiegend aus perso-
nalwirtschaftlicher und sozialpsychologischer Perspektive. Zumeist wird explizit
die Effektivitiat wirtschaftlichen Handelns und Kooperierens mit dem Ziel einer
Optimierung der jeweils untersuchten Praxen fokussiert (z. B. Black, Menden-
hall & Oddou, 1991; Kealey, 1989; Kiihlmann, 1995; Stahl, 1998; Wirth, 1992).
Von besonderem Interesse wissenschaftlicher Akkulturationsforschung ist ande-
rerseits auch das Wohlergehen und der Erfolg des Auslandsstudiums von inter-
nationalen Studierenden gewesen (u. a. Ward, Okura, Kennedy & Kojima,
1998). Diese eingeschrinkte Perspektive ist mit einer Reihe von Problemen ver-
bunden. Der hiufig neben der fachlichen Eignung beschriebene Erfolgspridiktor
>kulturelle Anpassung«< sowie der Zusammenhang zwischen >kultureller Anpas-
sung< und >Leistung« bzw. »Arbeitseffektivitit« der Entsandten kann als objekti-
ve Messgrofie fiir den Auslandseinsatz nur bedingt herangezogen werden (z. B.
Moosmiiller, 1997; Parker & McEvoy, 1993). Problematisch ist die begriffliche
Prizisierung, die Operationalisierung entsprechender Messgrofien, die Validitét
und Reliabiltitit der in verschiedenen empirischen Studien gefundenen Ergeb-
nisse und die einseitige Ausrichtung auf die Sicherstellung und Erhéhung des
»Auslandserfolgs< (Weidemann, 2004) der Mitarbeiter im Auslandseinsatz.
Weitgehend anerkannt sind multifaktorielle Modelle >kultureller Anpassung¢, in
denen z. B. die Anpassung gemessen und interpretiert wird in Abhéngigkeit von
der Zufriedenheit und Eingliederung am Arbeitsplatz, der Befahigung und Teil-
nahme an Interaktionen mit Angehdrigen der Gastkultur sowie anderen allge-
meinen Bedingungen im Gastland (vgl. u. a. Black, Mendenhall & Oddou, 1991;
Black & Gregersen, 1991) oder anhand der zwei Kategorien >psychologische«
und >soziolkulturelle< Anpassung (vgl. u. a. Ward & Kennedy, 1996). Stirker auf
die >moderierenden Faktoren< dieser individuell wie kollektiv gepriagten »Verin-
derungsprozesse< und Bedingungen des >Kulturkontaktes< sowie dessen >Ergeb-
nisse« gehen verschiedene psychologische Akkulturationsmodelle ein, die sich
durch eine gewisse »Ergebnisoffenheit< hinsichtlich moglicher Folgen des Kul-
turkontaktes auszeichnen (Weidemann, 2007a: 491f.). Verschiedentlich ist man
der Ansicht, dass Verhaltensdnderungen daraus resultieren, dass durch den Kul-
turkontakt Beschrankungen und Grenzen des eigenen Handlungspotenzials deut-
lich werden und die Wahrnehmung dieser Mangelerscheinung als besonders
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stressreich erlebt wird sowie mit psychosozialen Belastungen einhergeht (vgl.
Berry & Sam, 1996; Berry, 2005; Ward, Bochner & Furnham, 2001).

Lernen (zumal >interkulturelles Lernen<) wird dabei verstanden als Auswirkung,
Folge und Reaktion auf durch Kulturkontakte provozierte Erlebnisse. Eine Zu-
sammenstellung und kritische Evaluation verschiedener psychologisch-
theoretischer Lernmodelle zur Erkldrung des Kulturkontaktes und der Akkultu-
ration finden sich bei Ward (2004): Dazu zihlt einerseits der Ansatz >culture
learning<, welcher die Notwendigkeit des Erlernens von kulturspezifischen und
kulturallgemeinen Fihigkeiten und Fertigkeiten hervorhebt, wie im jeweiligen
kulturellen Umfeld addquat gehandelt werden kann und wie man sich effektiv
den soziokulturellen Bedingungen anpassen sollte (z. B. Argyle & Kendon,
1967). Andererseits betont der Ansatz >stress and coping« (z. B. Berry, 2006;
Lazarus, 1966) die affektiv-emotionale Komponente des interpersonalen Kon-
takts im kulturellen Austausch, insbesondere auf der Ebene der psychologischen
Anpassung eines Individuums an fremdkulturelle Situationen und Bedingungen.
Und schlieBlich werden unter dem Ansatz >sozialer Identifikation« (z. B. Tajfel,
1981) Charakteristika und Merkmale sozialer Identitit und des Selbstwertge-
fiihls, der Prozess der Akkulturation sowie gruppeniibergreifende Wahrneh-
mungsprozesse und Beziehungsgeflechte thematisiert.

Mithilfe der verschiedenen Akkulturationsmodelle ist man schlieBlich in der La-
ge, nicht nur die Adaptions- und Anpassungsprozesse niher zu beschreiben,
sondern auch Einflussfaktoren zu benennen und zu erklédren, die sowohl in der
Ausgangssituation, wie z.B. asymmetrische Kommunikationsverhiltnisse, ei-
gen- und fremdkulturelle > Akkulturationsstrategien«< (z. B. Berry, 2006), als auch
wihrend des Akkulturationsprozess zu vermuten sind, wie z. B. Vorerfahrungen,
Vorwissen, Personlichkeitsmerkmale, Sprachkompetenzen (u. a. Ward, Bochner
& Furnham, 2001).

Obwohl kulturelle Anpassungsprozesse aufgrund interkultureller Begegnungen
aus verschiedenen Forschungsperspektiven, in unterschiedlichsten Forschungs-
kontexten und auch unter kulturvergleichenden Perspektiven untersucht worden
sind, stellt der Aspekt missionarischen Handelns und (allgemein) missionari-
scher Kommunikation in den entwickelten theoretischen Konzepten nur ein pe-
ripheres Randphénomen dar. Wie bereits oben dargestellt wurde, konnen zwar
bereichsspezifische (interkulturelle) Kompetenzen im Kontext christlicher Mis-
sion abgeleitet werden, diese sind jedoch wenig bis kaum auf die dabei stattfin-
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denden Lernprozesse bezogen (Church, 1982: 562f.; Taylor, 1994: 154ff.). Das
Anliegen, den Prozess des interkulturellen Lernens und der kulturellen Anpas-

sung bei protestantischen Missionaren zu beschreiben, steht im folgenden Ab-

schnitt im Zentrum der Uberlegungen. Die wesentlichen Ergebnisse der dabei

referierten Studien wurden in der folgenden Tabelle 3 zusammengefasst.

Studie Sample Methodik Hauptergebnisse und Schluss- |Ab-
folgerungen schnitt
AKKULTURATION VON MISSIONAREN, MISSIONARSKINDERN UND IHREN FAMILIEN
Navara & |Missionare in Ne- |Post-Test- Missionare weisen einen signifi- |3.5.4.3.1
James pal (100) andere Design mit kant niedrigeren Grad an Zufrie-
(2002) Entsandte (67) Kontroll- denheit und kultureller Anpas-
N=167 gruppe sung auf als andere Aus-
landsentsendete.
Navara & |Missionare interna- | Post-Test- Religiose Orientierungen haben |3.5.4.3.1
James tionaler Missionen |Design ohne |einen signifikanten Einfluss auf
(2005) N=76 Kontroll- die Akkulturation von Missiona-
gruppe ren in fremdkulturellen Kontex-
ten.
Bretsch Missionarskinder  |Fragebogen-  |Bei der Mehrzahl der Untersu- 35432
(1954) protestantischer studie chungsteilnehmer keine signifi-
Studierender kanten Unterschiede in der Pro-
N=96 blemwahrnehmung, sowohl in
den USA als auch im Missions-
feld.
Hsieh Missionarskinder  |Fragebogen- |Karriereentscheidungen von 35432
(1976) von vier nordame- |studie Kindern aus Missionarsfamilien:
rikanischen Mis- Jugendliche neigen groBtenteils
sionen dazu, die kognitive Dissonanz
N=78 durch Vermeidung der >Missi-
onsfrage« zu reduzieren.
Huff US-amerikanische |Fragebogen- |Kinder aus Missionarsfamilien |3.5.4.3.2
(2001) Studierende der studie (diverse |werden von ihren Eltern stirker
University mit (45) |Inventare) gefordert, selbststindig zu wer-
und ohne (65) Mis- den, und empfanden eine grofe-
sionshintergrund re kulturelle Distanz gegeniiber
N=110 Angehorigen des >Gastlandes«<.
Gish Missionare u. a. Fragebogen- | Stressquellen, die unmittelbar 35433
(1983) Brethren Church, |studie mit dem beruflichen Tétigkeits-
Mennoniten feld der Missionare verbunden
N=547 sind: u. a. Konfrontation, soziale
Beziehungen, Arbeitsiiberla-
stung, Arbeitsablauf
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Taylor & |Missionare auf Fragebogen-  |Soziale Ablehnung und Frustra- |3.54.3.3
Malony  |Heimaturlaub, studie: Buss-  |tion werden als Reaktionen auf
(1983) Studierende Fuller |Durkee das Stressempfinden inter-
Seminary Hostility In- | pretiert: Missionare besitzen
N=34 ventory geringeres Ausmaf} an Abwei-
chung von der Norm.
Miersma |Missionare von 20 |Befragung Explorierung einsatzspezifischer |3.5.4.3.3
(1993) Missionen aus drei Stressoren von Missionaren vor
Lindern dem Hintergrund des Syndroms
N=k.A. >posttraumatischer Bela-
stungsstorung<; Identifikation
von sieben Risikofaktoren
Bagley Missionare der Fragebogen- |Missionare sind moglicherweise |3.5.4.3.3
(2003) Wesleyan World studie (diverse |resistenter gegeniiber Traumata
Mission Inventare, als jede andere Population in
N=31 Checklisten) Nordamerika, was u. a. an ihrer
religiosen Einstellung und emo-
tionalen Stabilitit liege.
Irvine et. |Missionare nord- |Fragebogen- |Traumatische Stresserfahrungen |3.54.3.3
al. (2006) |amerikanischer studie wurden im Missionsfeld von 80
Missionen % der Missionare berichtet; bei
N=173 iiber einem Drittel der Probanten
bestehen 10 Jahre danach signifi-
kante Krankheitsanzeichen.
Keckler et |Experten in Ge- Experteninter- | Wohlbefinden von Missionaren: |3.54.3.3
al. (2008) |[sundheitsberufen  |views, wie mit dem Akkulturations-
N=13 »>grounded stress produktiv und kurativ um-
theory« gegangen werden kann; Ent-
wicklung von sechs Wohlbe-
findensdimensionen
REINTEGRATION VON MISSIONAREN, MISSIONARSKINDERN UND IHREN FAMILIEN
Roth Missionare (107)  |Fragebogen-  |Der >Re-Entry-Kurse«: gezielte [3.5.4.4.2
(2003) und Missionars- studie Information iiber Verdnderungen, |und
kinder (19), evan- stufenweise Riickkehr bzw. 354423

gelikale Missionen
(30)
N=156

schrittweise Vorbereitung, Riick-
kehr-Bewiltigungsstrategien;
Missionarskinder: langfristig
bereitet das Verstindnis von und
der Umgang mit Autorititen,
Arger, Frustration und Einsam-
keit hdufig Probleme.
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Moore et |Missionare der Fragebogen- |Der >Re-entry-Kulturschock« 35442
al. (1987) |United Church of |studie (Moo- |wird offensichtlich von ver-
Christ re-Austin Re- |schiedenen Faktoren bzw. Varia-
N=255 verse Culture |blen beeinflusst: u. a. Familien-
Shock Scale<) |[stand, Gesundheitszustand,
spirituelle Anpassung; Mangel
an Validitdt und Reliabilitit.
Walling et |Kurzzeitmissionare |leitfadenge- Am haufigsten bzw. stirksten 35442
al. (2006) |(Bachelorstudie- stiitzte Grup-  |emotional beriihrend sind nega-
rende an evangeli- |pendiskussio- |tive Reaktionen und Erlebnisse
kalen Col- nen bei der Riickkehr aufgrund diffe-
leges/USA) (qualitative/ renter Wertorientierungen; >kul-
N=20 quantitative turelle Identitdt< der Teilnehmer
Auswertung)  |hat sich durch negative Erfah-
rungen wihrend der Kurzzeit-
missionseinsitze und durch ge-
anderte Einstellungen bei der
Riickkehr veridndert.
Walters Missionarskinder  |Fragebogen- |Sammlung von Lebensgeschich- |3.54.4.3
(1991) (Christian and studie ten iiber das Leben in einer ande-
Missionary Alli- ren Kultur, Heimataufenthalte,
ance, Lutheran- Ausbildung, Religion, Reintegra-
Missouri Synod, tion in die USA und Zukunfts-
Sth. Baptist) planung zur Entwicklung eines
N=69 theologisch und therapeutisch
fundierten Modells zur Unter-
stiitzung der Reintegration von
Missionarskindern
Stringham |3 Missionarsfami- |Einzelfallana- |Die Reintegration wird vonden |3.54.4.3
(1993) lien (insgesamt 6  |lysen, »groun- |Forschungspartnern jeweils indi-
Erwachsene, 5 ded theory< viduell charakterisiert; Reinte-
Kinder) gration hat Einfluss auf die Fa-
N=I11 milienentwicklung; die Wieder-
eingliederung wird durch ver-
schiedene Faktoren beeinflusst.
KRITISCHE LEBENSEREIGNISSE, FRUHZEITIGE BEENDIGUNG VON MISSIONSEINSATZEN UND
PENSIONIERUNG
Gardener |Missionare der Fragebogen- |Griinde fiir Beendigung des 35452
(1987a, Wycliffe Mission  |studie Dienstes bei Wycliffe: Mangel
1987b) in verschiedenen an Bibelkenntnissen bzw. der
Berufsfeldern Fahigkeit, sich der verfiigbaren
N=47 spirituellen Ressourcen zu be-
dienen; schwaches Selbstwertge-
fiihl, Arbeitsbelastung und
Jobunzufriedenheit; Stress und
Frustration

272




Missionarisches Handeln von Protestanten

E05056 - veroffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich geschiitzt [c] Verlag Dr. Kovaé GmbH

Frisbey Missionare von Fragebogen-  |Einflussfaktoren auf die 35452
(1987) zwei Mission As- | studie Pensionierung von Missionaren,
sociations die Zufriedenheit und den
N=61 Ubergang in das Rentenalter
mafgeblich beeinflussen:
finanzielle Unsicherheit und die
Sorge um die eigene Gesundheit
ERFOLGSKRITERIUM >PASSUNG MIT DER IDEALEN MISSIONARSPERSONLICHKEIT<
Kennedy |Missionare: Me- Fragebogen-  |Entwicklung eines Eignungsdia- [3.5.4.5.3
& Dreger |thodist, Baptist, studie gnostik-Instruments: >The Mis-
(1974) Epicopal, Lutheran sionary in Action: A Descriptive
Church (137) und Checklist (MINA)« zur Darstel-
Missionsadressaten lung von personlichen Missio-
(430) narprofilen mit den Faktoren:
N=567 u. a. Empathiefahigkeit, Projekt-
und Teamféhigkeit, Forderung
der Personlichkeitsentwicklung
anderer, Authentizitit und Refle-
xionsfahigkeit
Cureton  |Missionare, Ange- |Ex-post-quasi- |Profil eines »erfolgreichen< Mis- |3.5.4.5.3
(1983) horige von Ge- experimentel- |sionars: kann andere sprachlich
sundheitsberufen les Design mit |beeinflussen; Informationen
ohne Missionser- Kontroll- sammeln und auswerten; techni-
fahrungen gruppe sche Gerite bedienen; beherrscht
N=44 Grundrechenarten; schriftliche
Korrespondenzen fiihren, verba-
le Instruieren; Alltagsprobleme
16sen
Ferguson |Klienten des Link |Literaturre- Eigenschaften und Charakteristi- |3.5.4.5.3
(1983) Care Counseling cherchen, Ge- |ka eines erfolgreichen Missio-
Center sprache mit nars: Anpassungsfahigkeit,
(Fresno/CA) »erfahrenenc Lehrbarkeit, Flexibilitit, Be-
N=k.A. Missionaren scheidenheit, Aufrichtigkeit,
Bereitschaft zur Zusammenarbeit
mit anderen, interpersonale
Kommunikationsfiahigkeiten,
Zuhoren, Partnerschaften und
Beziehungen aufbauen
Diekhoff |Missionare iiber- | Statistische Faktorenanalyse ergab, dass kein {3.5.4.5.3
et al. denominationellen |Analyse von |spezifisches Personlichkeitspro-
(1991) evangelikaler Mis- |Rangordnun-  |fil existiert; diese differieren
sionen gen (u. a. Fak- |signifikant zwischen den Kultu-
N=88 torenanalyse, |ren, z. B.>Offenheit/Aufrichtig-
multidimen- keit<, >Angst/Schiichternheits;

sionale Skalie-
rung)

fiir >soziale Fahigkeiten< und
>personliche Lebensenergie<
nicht nachgewiesen.
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Dillon Langzeitmissiona- |Fragebogen- |Beziehung zwischen Personlich- |3.54.5.3
(1983) re von evangelika- |studie: Minne- |keit und Berufswahl ergeben
len Missionen sota Multipha- |folgende Zusammenhinge: Die
(USA) sic Personality |Missionare sind tendenziell mehr
N=827 Inventory visiondr und weniger praktisch
begabt, haben aber eine relativ
stabile Personlichkeit, die sie
befihigt, in emotionalen Stress-
situationen zu bestehen.
ERFOLGSKRITERIEN >ARBEITSLEISTUNG < UND >PSYCHISCHE BELASTBARKEIT<: EINFLUSS
VON >SPIRITUELLEM<, >ORGANISATIONALEM COMMITMENT< UND ERWARTUNGEN
Barnett et |Kurzzeitmissionare |Fragebogen- |Es wird gezeigt, dass es einen 35454
al. (2005) |(Studierende des studie (mehre- |direkten Zusammenhang zwi-
Faches >Interkultu- |re Inventare) |schen den spirituellen Anforde-
relle Studien< in rungen und psychischen Bela-
USA) stungen und Beeintrichtigungen
N=40 des Missionseinsatzes gibt und
welche ausschlaggebend fiir den
Erfolg der Einsatztitigkeit sind
(Faktoren: u. a. psychische Be-
lastbarkeit vor dem Einsatz; Got-
tesbeziehung).
Trimble |Missionare von Fragebogen-  |Nicht das Alter der Missionare, [3.54.54
(2006) Missionen des In-  |studie (mehre- |sondern die Arbeitsplatzsicher-
ternationalen Mis- |re Inventare) |heit und die Dauer des Anstel-
sionsrates lungsverhiltnisses haben einen
N=468 mafgeblichen Einfluss auf die
Arbeitsplatzzufriedenheit,
Einsatzbereitschaft fiir ihre Ent-
sendungsinstitution und Kiindi-
gungsbereitschaft.
Barney & |Missionare der Fragebogen- | Uber 40 % der Missionare be- 35454
Chu Kirche Jesu Christi |studie richten, ihre Einsitze mit funda-
(1976) der Heiligen der mentalen Defiziten hinsichtlich
Letzten Tage der Wahrnehmung kultureller
(Mormonen) (30), Unterschiede absolviert zu ha-
Chinesen (30) ben; signifikante Unterschiede
N=60 wurden in vier Bereichen festge-
stellt: Erscheinungsweise, Tradi-
tion, Sprache und Umgangsfor-
men.
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ROLLENORIENTIERUNGEN VON MISSIONARSEHEFRAUEN UND PSYCHOLOGISCHES WOHL-
BEFINDEN IN DER EHELICHEN LEBENSGEMEINSCHAFT ALS ERFOLGSKRITERIUM

Hall & Missionarsehe- Fragebogen- |Beziehung zwischen der freien [3.54.5.6
Duvall frauen evangelika- |studie Wahl der gewiinschten Rolle als
(2003) ler Missionen aus Hausfrau innerhalb der Ehe und
Nordamerika Wohlbefinden sowie Selbst-
N=37 wertgefiihl: Die Stresswahrneh-
mung wird zunehmen und Wohl-
befinden sowie das Selbstwert-
gefiihl abnehmen bei Nicht-
Kongruenz von tatséchlicher und
erwarteter Rolle.
Crawford |Langzeitmissiona- |Fragebogen- |Ergebnisse zeigen ein ambiva- 35456
& De- rinnen der Africa  |studie lentes Bild: Die Mehrzahl der
Vries Inland Mission Erfahrung der Missionarinnen
(2005) N=153 waren liberwiegend positiv, ver-
bunden mit spirituellen und gei-
stigen Erfahrungen; Rollenkon-
flikte und enttiduschte
Rollenerwartungen als héaufige
Probleme.
Cousi- Missionarskandi- |Langsschnitt- |Idealtypisches Missionarsprofil |3.5.4.5.6
neau et al. |daten, darunter 71 |studie: 16- wird wie folgt beschrieben: Je
(2007) Ehepaare einer Personality- mehr praktisch orientiert, kon-
protestantischen,  |Factor- servativ, gruppenorientiert und
evangelikalen Questionnaire, |perfektionistisch, desto wahr-
nordameri- Marital Satis- |scheinlicher und vorbehaltsloser
kanischen Missio- |faction Inven- |fiel die Empfehlung des Missi-
nen tory onsleiters aus, sie in das Missio-
N=158 narsteam zuriickzuschicken; je
stirker das Missionsehepaar mit
sich zufrieden ist, desto nach-
driicklicher war die Empfehlung
des Missionsleiters.
Rosik & |Missionsehepaare |Léngsschnitt- |Zwischen dem Zeitpunkt der 35456
Pandzic  |der One Challenge |studie (u. a. Eignungsiiberpriifung (t=0) und
(2008) International Mis- |bivariate und |dem ersten Heimaturlaub (t=1)
sion multivariate kam es zu einer signifikanten
N=28 Varianz- Verringerung der ehelichen Zu-
analysen) friedenheit, aber nicht zwischen

dem ersten und zweiten Heimat-
urlaub (t=2); langer verheiratete
Missionarsehepaare mit &lteren
Kindern klagen weniger iiber
Unzufriedenheit.
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FRAUENMISSIONSARBEIT UND FRAUENEMANZIPATION

Beck Missionarinnen der | Trendstudie Trotz einer Zunahme an akade- |3.5.4.6
(1986) Conservative Bap- |(zwei unter- mischen und beruflichen Ausbil-
tist Foreign Mis-  |schiedlichen  |dungsmdglichkeiten fiir Frauen
sion Society Stichproben verfiigen die Frauen der 1980er-
N=133 zu zwei Zeit- | Stichprobe kaum iiber eine bes-
punkten) sere Schulbildung, jedoch tiber
mehr interkulturelle Erfahrungen
vor ihrem ersten Einsatz.

Tabelle 3: Akkulturation und interkulturelles Lernen im Kontext christlicher Mission

3.54.3 AKkkulturation von Missionaren, Missionarskindern und ihren
Familien wihrend Missionsaufenthalten im Ausland

Die Erforschung der Akkulturationsprozesse im Kontext von Mission stellt kein
etabliertes Forschungsfeld dar. Mit dieser Thematik hat man sich bisher aus un-
terschiedlichen wissenschaftlichen und disziplindren Perspektiven beschéftigt.
Im Folgenden sollen ausgewihlte empirische Studien vorgestellt werden, die
sich mit der kulturellen Anpassung von Missionaren (3.5.4.3.1) und Missionars-
kindern (3.5.4.3.2) sowie mit der Identifikation von Stressoren beschiftigen, die
den Anpassungsprozess beeinflussen (3.5.4.3.3).

3.54.3.1 Akkulturation von Missionaren

Kulturelle Anpassung wird nicht nur in den bisher genannten Anwendungsfel-
dern als ein Kriterium fiir den Erfolg eines Auslandseinsatzes untersucht. Dies
gilt in besonderer Weise auch fiir den Kontext christlicher Mission. Trotz der
groflen Zahl an Missionaren, die weltweit an verschiedensten Einsatzorten titig
sind, ist in empirischen Untersuchungen nur wenig in Erfahrung gebracht wor-
den tiber die Qualitdten missionarischen Handelns, die personlichen Einstellun-
gen und Erfahrungen der Missionare, die notwendig sind, um einen Missions-
einsatz erfolgreich durchzufiihren. Missionarisches Handeln ist auch in diesem
Forschungsfeld bisher nur in einem begrenzten Umfang zum Thema wissen-
schaftlicher Wissensproduktion gemacht worden. Im Folgenden werden zwei
Studien vorgestellt, die sich mit der Akkulturation von Missionaren wéhrend
ihrer Missionseinsitze beschiftigen.

Mit den Effekten der Akkulturation von Missionaren, die sich ldngere Zeit in
Nepal aufgehalten haben, beschiftigen sich in einer Fragebogenuntersuchung
(im Post-Test-Design mit Kontrollgruppe) Navara und James (2002). Das Ziel
dieser Untersuchung ist, das Missionspersonal hinsichtlich des Grades ihrer An-
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passung und der gewihlten Coping- bzw. Bewiltigungsstrategien mit anderen

nicht missionarisch titigen Auslandsentsandten (u. a. mit nicht-religiosen Nicht-
regierungsinstitutionen, Botschaftspersonal, Angestellten in Wirtschaftsunter-
nehmen) zu vergleichen. Alle Forschungspartner haben zumindest dhnliche Be-
dingungen und Lebensumstdnde wihrend ihres Einsatzes in Nepal vorgefunden:
u. a. schwierige klimatische Bedingungen, nicht gesicherte Wasserversorgung,
eingeschriankte Nutzung von Elektrizitit etc., gesundheitliche Gefdhrdungen;
Durchfiihrung von dhnlichen Titigkeiten iiber zwei bis zehn Jahre ohne Verin-
derungs- und Aufstiegsmoglichkeiten.

Die Kontrollgruppe besteht aus zwei heterogenen Samples. Die Entsandten
stammten grofBtenteils aus Australien, Gro3britannien, Kanada, Neuseeland, den
USA und aus Westeuropa, waren zwischen 25 und 71 Jahre alt und haben im
Durchschnitt ca. 5 Jahre in Nepal gelebt. Befragt wurden 100 Missionare und 67
Entsandte aus anderen Téatigkeits- und Berufsfeldern. Beide Untersuchungs-
gruppen erhielten den gleichen Fragebogen, welcher sieben Messgrofen bein-
haltete: Anpassung an die Gastkultur, Zufriedenheit mit dem Leben in der Gast-
kultur, Selbstwertgefiihl, soziale Unterstiitzung, Probleme, wahrgenommer
Akkulturationsstress und Kontrolliiberzeugungen.

Uberpriift werden sollten vorrangig zwei hypothetische Zusammenhiznge: Einer-
seits wurde angenommen, dass sich die Missionare aufgrund ihrer intensiveren
Auseinandersetzung mit der Gastkultur (gemessen an der Zufriedenheit mit ihrer
Tétigkeit und den allgemeinen Lebensumstinden) in einem stirkeren Malle an-
passen konnen als die Kontrollgruppe. Andererseits wurde angenommen, dass
z. B. das Selbstwertgefiihl und die soziale Unterstiitzung moderierende Faktoren
fiir die Bewiltigung von Akkulturationsstress darstellen und die kulturelle An-
passung einfacher zu gestalten helfen. Beide Hypothesen schliefen die Voran-
nahme ein, dass aufgrund der iiberaus positiven Einstellung und personlichen
religiosen Uberzeugung der Missionare von der Richtigkeit ihrer Titigkeit
schlieBlich von einem hohen Grad der Zufriedenheit, aktiven Stressbewéltigung
und der stirkeren Inanspruchnahme von sozialen Unterstiitzungsleistungen aus-
gegangen werden kann. Die beiden hypothetischen Zusammenhinge konnten
jedoch nicht bestitigt werden: Es wurde einerseits eine negative Korrelation
zwischen den Stressvariablen (z. B. Probleme und Stresswahrnehmung) und den
Folgen des Auslandseinsatzes (Zufriedenheit mit der Tétigkeit und den allge-
meinen Lebensbedingungen sowie der kulturellen Anpassung) ermittelt. Ande-
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rerseits wurde festgestellt, dass die Relation zwischen Stress und den moderie-
renden Variablen (soziale Unterstiitzung, Selbstsicherheit und Kontrolliiber-
zeugungen) iiberwiegend negativ korreliert ist. Die Missionare weisen sogar
wihrend ihres Einsatzes einen signifikant niedrigeren Grad an Zufriedenheit und
kultureller Anpassung als bei allen anderen Auslandsentsendeten auf, was auf
unterschiedliche Griinde zuriickzufiihren sei: auf den intensiveren und direkten
Kontakt mit den Angehdrigen der Gastkultur, als auch auf den geringeren sozia-
len Status (z. B. geringeres Gehalt, niedrigerer Lebensstandard), enttduschte Er-
wartungen und das Gefiihl, weniger soziale Unterstiitzung in ihrem Lebensum-
feld (Leben in kleinen Dorfern und kaum Kontakt zu anderen Angehorigen der
gleichen Nationalitét) zu erfahren als andere Auslandsentsendete mit dhnlichem
kulturellen Hintergrund. Dieses Ergebnis deutet darauf hin, dass die beiden un-
terschiedlichen Gruppen von Auslandsentsandten im Hinblick auf ihre kulturelle
Anpassung verschiedene Strategien wihlen.

Uber die konkret gewiihlten Akkulturationsstrategien und die wihrend der Aus-
landstitigkeit stattfindenden Coping-Mechanismen sowie iiber den Einfluss von
religiosen Orientierungen auf den Akkulturationsprozess gibt die Folgestudie
von Navara und James (2005) Auskunft. Diese Untersuchung beschiftigt sich
ebenfalls mit dem Akkulturationsprozess von Missionaren, die eine ldngere Zeit
im Ausland verbringen und kombiniert die zwei theoretischen Zusammenhénge:
der Einfluss von religiosen Orientierungen auf den kulturellen Austausch im
Modus der Auslandsentsendung. Dabei wird vorausgesetzt, dass religiose Orien-
tierungen mit unterschiedlicher Intensitit und auf verschiedene Art und Weise
(z. B. religiose Einstellungen, Motivationen, Religionskonzepte) den Akkultura-
tionsprozess beeinflussen konnen. Ziel der Studie ist erstens, existierende und in
anderen empirischen Studien erprobte Akkulturationsmodelle an einer weiteren,
in bisherigen Studien unterreprisentierten Untersuchungsgruppe von Auslands-
entsandten, den Missionaren, durchzufiihren. Zweitens soll herausgefunden
werden, welche Auswirkungen religiose Orientierungen und Uberzeugungen
von Missionaren auf den Akkulturationsprozess haben. Dazu wurde ein allge-
meines theoretisches Modell missionarischer Akkulturation in Form von fiinf
Hypothesen formuliert: (1) Es wird angenommen, dass die Priadikatoren Ge-
schlecht, Alter, Dauer des Einsatzes, bisherige interkulturelle Erfahrungen, Aus-
bildungshintergrund und Sprachfertigkeiten zu unterschiedlichen Effekten bzgl.
der Wahrnehmung von Stress fithren; (2) Religiose Orientierungen (intrin-

278



Missionarisches Handeln von Protestanten

05056 - verdffenticht unter Creative Commons Lizenz - uhebertechiich geschitat [ Verlag Dr. Kovad GbH
sisch/extrinsisch/sinnsuchend) sind (mit hoher prognostischer Validitit) direkt
proportional zur Intensitit des wahrgenommenen Akkulturationsstresses; (3) So-
ziale Unterstiitzung stellt als moderierende Variable die Beziehung zwischen
Akkulturationsstress und dessen religioser Bewiltigung dar; (4) Es wird ange-
nommen, dass Entsandte, die erfolgreich religiose Bewiltigungstategien fiir sich
nutzen, sich stirker an die fremdkulturelle Umgebung anpassen; (5) Eine stirke-
re Anpassung an die lokalen Bedingungen der Gastkultur geht mit einer niedri-
geren Rate an psychopathologischen Beschwerden einher, z. B. mit Depressio-
nen und Angstzustdnden.

Um diese Hypothesen zu priifen, wurde ein Post-Test-Design ohne Kontroll-
gruppe eingesetzt. Es wurden 76 Missionare (43 ménnliche und 33 weibliche)
unterschiedlicher internationaler und interdenominationeller Missionsorganisa-
tionen, welche ca. 630 Missionsgebiete weltweit repriasentieren und tiber 11.000
Missionare aus 135 Nationen ausgesendet haben, befragt, die sich iiber einen
Zeitraum von mindestens einem Jahr im Ausland aufgehalten haben. Die For-
schungspartner stammen vorwiegend aus englischsprachigen Léindern, dhnlich
wie in der vorherigen Studie: Australien, Neuseeland, Nordamerika und Westeu-
ropa. Uber die Hilfte der Teilnehmer im Sample ist verheiratet bzw. mit dem
Lebenspartner am Einsatzort titig und bei 22 % der Missionare wohnen auch
deren Kinder mit im Missionsumfeld. Mehr als die Hilfte der Missionare hat vor
der Auslandsentsendung eine Berufsausbildung absolviert, ein hoherer Schulab-
schluss wurde seltener erworben. Die Altersspanne liegt zwischen 18 und 57
Jahren. Die Missionare sind im Durchschnitt zwischen 4 und 5 Jahren am Ein-
satzort titig gewesen, wobei iiber die Hélfte von ihnen annimmt, dass ihr ge-
genwirtiger Einsatz nicht zeitlich befristet ist. Zu einem grofen Teil verfiigen
die Missionare iiber Sprachkenntnisse der Gastkultur. Uber 55 % der Untersuch-
ten gaben an, dass sie innerhalb der letzten 10 Jahre ihre Heimat besucht haben,
wihrend nur 10 % einen Heimaturlaub innerhalb der letzten 2 vergangenen Jah-
re angaben. Fiir ca. 40 % der Missionare war der Auslandseinsatz der erste in
ihrer beruflichen Laufbahn. Der Fragebogen beinhaltete sieben Messinstrumente
zur Operationalisierung der Relation zwischen religioser Orientierung und kultu-
reller Anpassung bzw. den Bewiltigungsstrategien von Missionaren im Kultur-
kontakt: Skalen zur Messung religidser Orientierungen, Stresswahrnehmung,
Aktivitét religioser Bewiltigungsstrategien, Fragen zur sozialen Unterstiitzung
und Zufriedenheit mit der Titigkeit und den allgemeinen Lebensbedingungen im
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Gastland, Angste und Anzeichen fiir Depressionen. Die Ergebnisse dieser Studie
bestitigen zu einem grofen Teil die aufgestellten Hypothesen. Es konnte gezeigt
werden, dass missionarische Akkulturation in einer dhnlichen Weise ablduft und
auf Stressbewiltigungsmodelle aufbaut, die aus anderen Studien bekannt sind (z.
B. Aycan, 1997). Allerdings kann man mithilfe von religiosen Orientierungen
die Wahrnehmung von Akkulturationsstress nicht eindeutig voraussagen (Pri-
diktorenproblem). Die These 1 konnte bestitigt werden, wobei die Sprachkennt-
nisse direkt und die Dauer des Aufenthaltes indirekt korreliert sind mit dem
Empfinden von Stress. D. h. Kenntnisse der Lokalsprache der Gastkultur helfen
dabei, Stress einfacher zu bewiltigen, wihrend eine Distanzierung von der Lo-
kalkultur die Stresswahrnehmung erhoht. Beide Einflussfaktoren haben die Ef-
fekte der anderen betrachteten Faktoren »ausgewaschen<. Von den oft fiir inter-
kulturelle  Vorbereitungstrainings bzw. Qualifizierungsmalnahmen  fiir
Missionare hervorgehobenen Inhalten und Zielen, wie z. B. Kultursensibilitit,
soziale Unterstiitzung, Kommunikationsfahigkeiten, evangelistische Verkiindi-
gungsmethoden etc., beeinflussen die Sprachkenntnisse den Erfolg des Missi-
onseinsatzes am nachhaltigsten. Missionare mit extrinsischer Motivation bzw.
Einstellung nehmen Stress viel stidrker wahr als ihre intrinsisch motivierten Kol-
legen (These 2). Stirker selbstreflexive und veridnderungsbereite Missionare
nehmen Stress weniger intensiv wahr als ihre Kollegen mit bereits verfestigten
Lebensiiberzeugungen. Obschon signifikante Beziehungen zwischen wahrge-
nommenem Stress und religioser Bewiltigung sowie sozialer Unterstiitzung
nachgewiesen werden, kann die These 3 nicht bestitigt werden. Demnach ist die
Beziehung zwischen sozialer Unterstiitzung und wahrgenommenem Stress viel
komplexer, als es mit den untersuchten Variablen beschrieben werden kann.
Dennoch kann man annehmen, dass fehlende soziale Unterstiitzungsleistungen
im Missionsfeld zu einer Steigerung des Stressempfindens fiihren.

Navara und James (2005) ziehen auf Basis dieser Ergebnisse folgende
Schlussfolgerungen: »Missionaries who experience stress may, in turn, not seek
out support from others, or perceive the stress of living in a foreign placement
due to the lack of social support« (ibid.: 51). D. h., je mehr das Stressempfinden
der Missionare zunimmt, desto stérker fiihlen sie sich >im Stich gelassen«<. Dies
setzt voraus, dass man mit Meditationen, Gebeten, Seelsorge und Glau-
bensstirke eine Selbstwertbestitigung erreichen kann.
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Fraglich ist, ob das dadurch erreichte positive Selbstgefiihl aber auf Basis der
Interaktion mit den Einheimischen zu einer stabilen Verinderung oder Einstel-
lungsédnderung fiihrt. Auerdem konnten Korrelationen zwischen religidosen Ori-
entierungen und der Anpassung (gemessen mithilfe der Jobzufriedenheit) sowie
pathologischen Formen von Akkulturationsstress (Depressionen, Angstzustinde)
nachgewiesen werden: Die aktive Inanspruchnahme religioser Bewiltigungsstra-
tegien ist zwar kein Garant fiir die verstirkte Zufriedenheit von Missionaren mit
ihrer Tétigkeit, sie trigt jedoch maBgeblich dazu bei, dass die Missionare zufrie-
dener mit den Interaktionen mit Angehorigen der Gastkultur sind (These 4).

Auch die These 5 konnte nur teilweise bestitigt werden: Sowohl Angstzustinde
als auch Depressionen sind negativ korreliert mit der kulturellen Anpassung an
den lokalen Kontext. D. h., je zufriedener ein Missionar mit seiner Tatigkeit ist,
desto weniger wahrscheinlich sind Angstzustidnde. Allerdings ist die Jobzufrie-
denheit keine geeignete Voraussetzung fiir die Minderung von Depressionen.
Auch hier zeigt sich, dass keine signifikante Kausalbeziehung zwischen Zufrie-
denheit und psychopathologischen Verdnderungen hergestellt werden kann. Das
wesentliche Ziel der Studie, den Einfluss religioser Orientierungen auf die Ak-
kulturation von Missionaren in fremdkulturellen Kontexten nachzuweisen, wur-
de bestitigt:

»The second research hypothesis specifically addressed this issue, finding that higher scores
of quest orientation predicted lower perceived stress, whereas, higher scores on extrinsic pre-
dicted higher perceived stress. Perhaps individuals high in quest orientation are more open
and receptive to cultural differences and/or living conditions, and thus, show lower stress.
This theory is somewhat supported by the finding that high scores in quest religious orienta-
tion is correlated with high scores in posting satisfaction, while the other orientations do not
significantly correlate with post-satisfaction« (Navara & James, 2005: 53).

3.5.4.3.2 AKKkulturation von Missionarskindern

Kinder von Missionaren sind ebenfalls mehrfach Thema von empirisch verfah-
renden Akkulturationsstudien geworden. Im Zentrum des wissenschaftlichen
Interesses standen bisher die sozialen Lebensbedingungen von Studierenden an
US-amerikanischen Colleges (Bretsch, 1954), Karriereentscheidungen von Kin-
dern aus Missionarsfamilien (Hsieh, 1976) sowie die >Eltern-Kind-Beziehung«
bei nordamerikanischen Studierenden (Huff, 2001).

Die bereits betagte Studie von Bretsch (1954) versucht mithilfe einer Fragebo-
genuntersuchung den Problemen, Schwierigkeiten und Konflikten von Missio-
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narskindern (mittlerweile Jugendlichen), die nach Amerika zuriickgekehrt sind
und mehrere Jahre mit ihren Eltern in verschiedenen Missionsgebieten gelebt
haben, auf den Grund zu gehen. Befragt wurden 93 Missionarskinder verschie-
dener protestantischer Missionsgesellschaften, die wéhrend der Erhebung an
Colleges in den USA studierten, im Durchschnitt 22 Jahre alt waren und in ver-
schiedenen Lindern in Asien, Afrika und Lateinamerika gelebt haben. AuBer-
dem wurden sie nach den sie momentan beschéftigenden Themen beziiglich ih-
res Studiums, ihrer gegenwértigen emotionalen und moralischen Einstellungen
gegeniiber ihrem derzeitigen Leben befragt. Es wurde festgestellt, dass sich die
Missionarskinder im Allgemeinen in die akademische Welt gut eingefiigt haben,
ohne starkem Anpassungsstress ausgesetzt zu sein.

Dieses Ergebnis der Studie tiberrascht nicht, zumal die Validitit des eingesetzten
Fragebogens ein ernst zu nehmendes Problem darstellt. Es wurden bei der
Mehrzahl der Untersuchungsteilnehmer keine signifikanten Unterschiede in der
Problemwahrnehmung sowohl in den USA als auch im Missionsfeld festgestellt.
Nur etwa rund die Hilfte der Teilnehmer duBerten signifikante Probleme in den
USA oder im Missionsfeld. In jedem Fall, wenn signifikante Unterschiede fest-
gestellt wurden, tiberwogen die Probleme in den USA. Als problematisch wur-
den empfunden: Konkurrenz der Mitstudenten, Gedanken iiber Studienabbruch
und Umgang mit Priifungssituationen. Mitunter fiihlten sich einige der Missio-
narskinder unsicher, was ihr Verhalten in bestimmten Situationen betrifft: Z. B.
hatten sie hiufig Schwierigkeiten bei der Kontaktaufnahme mit Mitstudierenden
des anderen Geschlechts. Uber die Hilfte der Befragten habe keine Probleme,
sich in den USA zu akkulturieren und waren in der Lage, sich in die neue Le-
benssituation einzufinden. Die Mehrheit der Befragten registrierte nach der Ein-
reise in die USA Probleme mit den vorgefundenen sozialen und ethischen Stan-
dards, die sie so im Missionsfeld nicht wahrgenommen hatten. Uber 80 % der
Befragten waren bei ihrer Einreise geschockt von den sozialen Lebensbedingung
und moralischen Lebensauffassungen in den USA. Auf Basis dieser Ergebnisse
lasst sich nicht schlussfolgern, dass sich die Jugendlichen nicht in beiden kultu-
rellen Kontexten anzupassen in der Lage waren, allerdings war der Wechsel des
Wohnortes mit einigen Schwierigkeiten, besonders in den sozial-ethischen und
moralischen Fragen des alltdglichen Lebens, verbunden.

In der Studie von Hsieh (1976) wurden insgesamt 78 ca. 19-jahrige Kinder von
Missionarsehepaaren untersucht, die mit ihren Eltern iiber mindestens 9 Jahre im
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Missionsfeld gelebt haben und von einer von vier christlich-konservativen nord-
amerikanischen Missionsvereinigungen auf einen oder mehrere Missionseinsit-
ze ausgesendet wurden. Diese wurden einer der zwei Gruppen >plant eine Kar-
riere als Missionar< (N=38) und >plant eine andere Karriere< (N=40) zugeordnet.
Auf Grundlage der >kognitiven Dissonanztheorie< u. a. von Festinger (1957)
wurde folgende Hypothese gepriift: Inwieweit hingt die Karriereentscheidung
eines Missionarskindes, selbst aktiv in das Missionsfeld zuriickzukehren oder
nicht, davon ab, ob das Verhalten des Vaters als (in-)konsistent mit dem eigenen
Idealbild von einem Missionar empfunden wird. In dieser Untersuchung konnte
gezeigt werden, dass alle Untersuchungsteilnehmer — unabhéngig von den per-
sonlichen Berufs- und Lebensplidnen — der Mission und einer zukiinftigen Tatig-
keit als Missionar ein hohes Maf} an Wertschédtzung und Respekt entgegenbrach-
ten. Dennoch unterscheiden sich die beiden Gruppen signifikant in mancherlei
Hinsicht voneinander und es scheint so, als weiche das Idealbild von der Wahr-
nehmung ab. Die Jugendlichen neigen groftenteils dazu, die kognitive Disso-
nanz durch die schlichte Vermeidung dieser Missionsfrage zu reduzieren. Doch
kann festgestellt werden, dass der iiberwiegende Teil der Gruppe >planen eine
andere Karriere< dennoch einen sozialen, dienstleistungsorientierten, im weite-
sten Sinne karitativen Beruf, wie z. B. Lehrer, Krankenschwester, Arzt, Sozial-
arbeit etc., gewihlt hat. Daraus folgert Hsieh (1976):

»(a) Missionary career is held in high esteem by the missionary children in this study, and
they show respect for the values, difficulties, sacrifices which such a career requires. [...]
(b) The missionary children’s perception of their father’s satisfaction with his routine, daily
activities are significantly related to their decisions in choosing a missionary career. [...]
(c) The family’s closeness with the native communicative, native Christians, and their chil-
dren is also a factor related to the missionary children’s perception. [...] (d) For further inves-

tigation, more subjects of Diverse family and theological background should be used [...] and
[...] the perception of the involvement of the mother« (226).

Aufgrund der Art und Intensitéit der Missionseinsitze stellt die zeitweise rdumli-
che Trennung der Missionarskinder von ihren Familien ein grundlegendes, le-
benslang anhaltendes Phéanomen dar und fiihrt regelméBig zu psychischen Bela-
stungen und Stress, und das immer dann, wenn die Kinder an einem anderen Ort
zur Schule gehen oder die Missionarsfamilien durch politische Ereignisse zur
Evakuierung oder Ausreise aus dem Einsatzland gezwungen wurden. Auch Whi-
te (1983) beschreibt beispielsweise den Trennungsprozess der Missionarskinder
von ihren Familien und diskutiert verschiedene psychoedukative und psychothe-
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rapeutische Mafinahmen (z. B. Seminare und Workshops zu Themen wie Tren-
nung, Verlust und Kultur- und Reintegrationsschock fiir Eltern und Kinder von
Missionarsfamilien) zur Minimierung damit verbundener, erwartbarer Folgen
(z. B. Trennungséngste, soziale Ablehnung, Phantasmen, Projektionen, Distan-
zierung und Isolation) und Bezugnahme auf die Bindungstheorie von Bowlby
(1995).

Auch in der Studie von Huff (2001) stehen die vielfaltigen kulturellen Erfahrun-
gen von Missionarskindern im Vergleich zu ihren Altersgenossen, die keinen
Missionshintergrund aufweisen, im Vordergrund der Analyse. In den Mittelpunkt
der Betrachtung riicken dabei die prognostizierten Zusammenhénge, dass die
Missionarskinder im Vergleich zu ihren Altersgenossen erstens signifikante Un-
terschiede bzw. Defizite hinsichtlich der Eingewohnung und Reintegration, El-
tern-Kind-Bindung, Wahrnehmung sozialer Unterstiitzung und Anpassung an
das Universititsleben aufweisen, dass zweitens innerhalb der Gruppe der Mis-
sionarskinder erhebliche Personlichkeitsunterschiede bestehen und dass drittens
die betrachteten theoretischen Konstrukten untereinander in Beziehungen ste-
hen. Zum Einsatz kamen dabei verschiedene Untersuchungsinstrumente: Paren-
tal Attachment Questionnaire, Social Support Questionnaire, modifizierte Ho-
mecomer Culture Shock Scale und The Student Adaptation to College
Questionnaire. An der Untersuchung nahmen 110 Studierende (zu 65 % weibli-
che Studierende) im Alter von 17 bis 25 Jahren teil, die zum Zeitpunkt der Erhe-
bung am Westmont College und an der Biola University eingeschrieben waren:
45 Studierende weisen einen unmittelbaren Missionshintergrund auf, 65 Studie-
renden wurden, unabhingig von ihren Missionserfahrungen, nach der Psycholo-
gie-Einfiihrungsvorlesung von beiden Universititen rekrutiert. 87 % der zur
Studie hinzugezogenen Studierende wurden in den USA geboren. 77 % von ih-
nen bezeichnen sich selbst von kaukasischer Herkunft und entstammen in der
Regel aus Akademikerfamlien. Annihernd die Hilfte von ihnen befindet sich im
ersten Studienjahr. Die Untersuchungsgruppe der Studierenden mit Missionser-
fahrungen zeichnet sich (neben anderen) besonders durch folgende Kriterien
aus: Der iiberwiegende Teil hat im Durchschnitt 10 Jahre (erste Ausreise mit
weniger als 5 Jahren) mit den Eltern im Ausland gelebt. Die Kinder der Missio-
nare sind fast ausnahmslos im Alter von 16-19 Jahren in die Heimat der Eltern
(USA) zuriickgekehrt. Der iiberwiegende Teil der Missionarskinder ist mit den
Eltern zwischen 5- und 10-mal an einen anderen Einsatzort umgezogen. Ein si-
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gnifikanter Unterschied konnte zwischen den beiden Untersuchungsgruppen

hinsichtlich der beiden Aspekte >Eltern-Kind-Bindung< und der >Reintegration«
festgestellt werden: Kinder aus Missionarsfamilien werden von ihren Eltern
stirker gefordert, selbstéindig zu werden, und empfanden eine grofere kulturelle
und interpersonale Distanz gegeniiber Angehdrigen des >Gastlandes«< (ihres der-
zeitigen Lebensmittelpunktes) als in vergleichbaren anderen Familien der glei-
chen Gruppe von Studierenden. Der Vergleich innerhalb der Gruppe von Mis-
sionarskindern ergab Personlichkeitsunterschiede in allen analysierten
Bereichen. Die einzelnen untersuchten Konstrukte weisen verschiedene Korrela-
tionen auf: Der Aspekt der >Eltern-Kind-Bindung« steht in direkter kausaler Be-
ziehung zur Wahrnehmung sozialer Unterstiitzung und der Anpassung an das
Universititsleben. Das heifit beispielsweise, dass eine intensivere Eltern-Kind-
Beziehung die Anpassungen in eine neue kulturelle Umgebung (hier: Universi-
tét) positiv beeinflusst.

3.5.4.3.3 Akkulturationsstress: Identifikation von Stressfaktoren von Mis-
sionaren

Die Analyse und Identifikation von spezifischen Stressoren, die in direktem Zu-
sammenhang mit missionarischem Handeln stehen, ist ebenfalls Thema ver-
schiedener Untersuchungen gewesen, wofiir allgemeine psychologische Stress-
theorien eine Grundlage liefern. Stress wird allgemein als ein Zustand
beschrieben, »zu dem es kommt, wenn Personen die Anforderungen einer Situa-
tion als schwierig und als Uberlastung ihrer Ressourcen und als Bedrohung ihres
Wohlbefindens wahrnehmen« (Stroebe, Jonas & Hewstone, 2002: 604). Stress
beeinflusst die soziale Funktionalitit sowie die physische und psychische Ge-
sundheit eines Individuums (ibid.). Insbesondere gilt der Missionarsberuf als
von Stress besonders gekennzeichnet. Kaum eine andere Berufsgruppe ist stér-
ker von psychosomatischen Erkrankungen betroffen als die der Missionare (u. a.
Daniel & Rogers, 1981). Dieser Abschnitt widmet sich einigen einschlidgigen
Studien, die sich aus unterschiedlichen theoretischen und disziplindren Perspek-
tiven mit Akkulturationsstress von Missionaren beschiftigen. Es hat sich ge-
zeigt, dass Stressquellen unmittelbar mit dem beruflichen Titigkeitsfeld der
Missionare verbunden sind (Gish, 1983) und soziale Ablehnung und Frustration
als Reaktionen auf das Stressempfinden interpretiert werden konnen (Taylor &
Malony, 1983). Fernerhin lassen sich auch Parallelen zwischen dem »>post-
traumatischen Stressbewiltigungssyndrom« und traumatischen Erfahrungen von

285



stanten

chiitzt [c] Verlag Dr. Kova& GmbH

Missionarisches Handeln von Prot

E05056 - versffentlicht unter Creative Commons Lizenz - urheberrechtlich ¢

Missionaren ziehen (Bagley, 2003; Miersma, 1993), wobei Missionare im Ver-

gleich zu anderen Berufsgruppen Stress eher als traumatische Erfahrung wahr-
nehmen (Irvine, Armentrout & Miner, 2006). SchlieBlich wurde von Keckler,
Moriarty und Blagen (2008) auch ein Konzept des Wohlbefindens von Missio-
naren entwickelt, wie mit dem Akkulturationsstress produktiv und kurativ um-
gegangen werden kann.

Die Identifikation von moglichen Stressquellen bzw. Stressoren durch Missiona-
re steht u. a. im Zentrum der Studie von Gish (1983), die eine Befragung von
547 Missionaren verschiedener Missionsgesellschaften (u. a. Brethren Church,
Mennoiten, Christliche Akademien) in unterschiedlichen Einsatzfeldern und
Léndern (vor allem Siidostasien) dokumentiert. Als moderierende Faktoren (un-
abhéngige Variablen) im Fragebogen kamen zum Einsatz: Einsatzort, Alter, Ge-
schlecht, Familienstand, Nationalitét, Einsatzdauer, Art der Titigkeit, Wochen-
arbeitsstunden. Nach Auswertung der Likert-Skalen wurden fiinf Hauptquellen
fiir Stress identifiziert:

* Konfrontation: Frauen waren stirker Stress ausgesetzt bei sozialen Konflik-
ten, bei eingeschrianktem Lebensumfeld tritt Stress stérker auf;

¢ interkulturelle Kommunikation: direkte Kommunikation mit Angehorigen der
Gastkultur wird als stressreich empfunden;

* Aufrechterhaltung der sozialen Beziehungen: tiber die Halfte der Missionare
bestitigten dies als Stressquelle, insbesondere dann, wenn die Hilfe- und Un-
terstiitzungsleistungen selbst bewerkstelligt werden miissen, z. B. in den in-
terdenominationalen Gruppen;

* Arbeitsiiberlastung;
* FEinteilung des Arbeitsablaufs.

Gish geht davon aus, dass die meisten dieser Stressquellen — wenn sie zum
Thema interkultureller Vorbereitungen fiir den Auslandseinsatz gemacht werden
— in ihrer Intensitdt gemildert werden konnen, besonders dann, wenn Konfliktlo-
sungs- und allgemeine Managementfihigkeiten praktisch trainiert werden. Die
Ergebnisse der Studie von Gish wurden von Carter (1999) repliziert und mit ho-
herer statistischer Signifikanz bestitigt. Aulerdem konnte gezeigt werden, dass
vermehrte Zweifel in der Familie und die Beziehung der Ehepartner eher ein
Ausgangspunkt von Stress bei Frauen und weniger bei Minnern sind.
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An anderer Stelle wurden die Effekte und Reaktionen auf stressvoll empfundene
Situationen untersucht. In der Studie von Taylor und Malony (1983) standen

z. B. soziale Ablehnung und Aggression im Zentrum der Analysen. Beide Ein-
stellungen werden als Reaktionen auf eine sich entwickelnde oder dauerhaft un-
angenehm, schmerzvoll und frustrierend empfundene Situation verstanden. Die-
se Stresseffekte werden immer als problematisch wahrgenommen, wenn die
Missionare eine theologische Einstellung vertreten, bei der emotionale
Ausdrucksformen nicht zugelassen werden und sich Arger, Frustration etc.
aufbauen konnen oder die Empfindung von Frustration und Arger als nicht-
spirituelles Verhalten stigmatisiert bzw. nicht toleriert wird (u. a. Lindquist,
1983). Immer dann, wenn Arger und Frustration unausgesprochen bleiben, kann
dies zu ernst zu nehmenden Problemen in der Mission fiithren und mitunter den
gesamten Missionseinsatz gefihrden. >Soziale Ablehnung< kann als eine
Einstellung gesehen werden, die als Reaktion auf empfundenen Arger und
Frustration zutage tritt (Taylor & Malony, 1983: 220; vgl. auch Abschnitt
6.3.4.2.2). Ziel der Studie von Taylor und Malony ist es, einerseits das Ausmaf
der sozialen Ablehnung einschlieflich des wahrgenommenen Stresses
(abhingige Variable) anhand der Anzahl an Jahren im Feld (unabhingige
Variable) dieses spezifischen Berufstyps zu evaluieren und andererseits diese
mit der Norm (im Sinne des Buss-Durkee Hostility Inventory) zu vergleichen.
Mithilfe dieser Befragungsinstrumente wurden 34 Missionare befragt, die sich
zum Zeitpunkt der Erhebung entweder im Einsatzgebiet oder auf Heimaturlaub
befanden und entweder in europdischen Lindern Dienst leisteten oder am Fuller
Seminary studierten, wobei drei Auswahlkriterien genligen mussten: Sie waren
zum Zeitpunkt der Erhebung in missionarischen Tétigkeiten involviert,
mindestens ein Jahr darin titig und stammten aus den USA.

Die Missionare wurden in zwei Gruppen unterteilt: (1) im Missionseinsatz und
(2) auf Heimaturlaub. Als allgemeines Ergebnis der Studie kann angesehen wer-
den, dass die soziale Ablehnung der Missionare in beiden Gruppen geringfiigig
von der Norm (nach dem >Buss-Durkee-Index<) abweicht. Dieses Ergebnis er-
scheint den Autoren jedoch als fragwiirdig. Sie weisen auf eine grundsitzliche
Inkonsistenz mit diversen anderen Befragungen von Missionaren hin. Haufig
wurde seitens der Missionare zwar ein gewisser Anpassungsdruck artikuliert,
welcher sich in Arger und Frustration (als AuBerung von Stress) #uBerte.
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Fiir die untersuchte Gruppe von Missionaren gilt es als nicht akzeptabel, diesen
Anpassungsdruck in irgendeiner Form zu duflern. Die Missionare sind kontinu-
ierlich gefordert, alle ihre Erfahrungen in einer iiberwiegend positiven Weise
darzustellen, zumal die Befragungen auch von den Arbeitgebern der Missionare
finanziert werden (institutionelle Einflussnahme auf die Befragung). Alternative
Erkldrungen stellen z. B. die Bedingungen im Einsatzfeld dar, so sind u. a. der
Raum fiir die Privatsphére und die Mdglichkeit, sich zuriickzuziehen, erheblich
geschmailert. Als die >akzeptabelste« Form, um soziale Ablehnung, Frustration
und Verzweiflung zu duBlern, wird die indirekte Aggression und der Negativis-
mus als generell gegensitzliches Verhalten gegeniiber den Angehorigen der
Gastkultur angesehen. Diese Form der Ablehnung ist besonders abtréiglich und
destruktiv gegeniiber den Anderen, mit denen eigentlich soziale und interperso-
nale Beziehungen aufgebaut werden sollen:

»Combined with a pretense that nothing is wrong, it is extremely difficult to with interperson-
ally. It consists of a subtle undermining of relationships, angry or sarcastic undertones, criti-
cism, et cetera. It creates an atmosphere of generalized, undefined unhappiness. One woman
describing her experience as a young missionary said that at 23, >They [other missionaries; B.
and M.] thought I was too young, but never came out and said it. They said it by criticising
the clothes I wore, my make-up.< This particular woman returned home for a time with what
she termed a nervous breakdown. She felt that this type of behavior on the part of others was
a big factor in her emotional difficulties. She has not returned to the mission field. Criticism
was a major complaint of many missionaries interviewed. They felt they were sharply criti-
cized by those outside the situation (i.e., their supporters) as well as other missionaries. There
was frustration and anger over this, but how is one supposed to express anger at people thou-

sands of miles away, people on whom there is financial dependency?« (Taylor & Malony,
1983: 223f.).

Neben dem Umgang mit der indirekten Form von Ablehnung konnte einerseits
auch eine signifikante Korrelation zwischen der Stresswahrnehmung und der
Dauer des Einsatzes bzw. den Arbeitsjahren statistisch belegt werden. Durch die
Negation der eigenen Gefiihle kann es entweder zur Entwicklung einer indirek-
ten, meist destruktiven, Bewiltigungsstrategie oder zur Einstellung und Ableh-
nung der Erwartungen der Anderen kommen. Andererseits wurde herausgefun-
den, dass die ménnlichen Probanden, die sich im Einsatzfeld befanden, hGhere
Stresswerte angaben als diejenigen, die sich gerade auf Heimaturlaub befanden,
wihrend die weiblichen Probanden besonders Arger, Frustration und Wut wih-
rend des Heimaturlaubs empfanden. Das sei nach Meinung von Taylor und Ma-
lony auf das traditionelle Familienverstindnis der Missionare zuriickzufiihren:
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Die Frau als Hausfrau und Mutter muss sich wihrend des Heimaturlaubs um das
Wohl des Nachwuchses kiimmern, wihrend der Mann durch das Land reist.

Stress von Missionaren wurde auch unter der Perspektive einsatzbezogener
Stresstheorien iiber die Krisen- und Kriegserfahrungen von Vietnam-Veteranen
untersucht, obschon einige Psychologen davor warnen, Missionare per se der
Risikogruppe fiir traumatische Symptomatiken zuzuordnen (z. B. Bagley, 2003).
Der GroBteil der Literatur iiber psychische Traumata und traumatische Stress-
symptome im Kontext von Mission trigt hiufig anekdotischen Charakter und ist
bisher weniger Gegenstand empirischer Analysen gewesen. Das »>post-
traumatische Stressbewiltigungssyndrom« (PTSD), welches erstmals von Ver-
sehrten des Vietnamkrieges geduflert und spéter systematisch beschrieben wur-
de, dient Miersma (1993) als Ausgangspunkt dazu, nach Parallelen in den Be-
schreibungen von Stressrisiken von Missionaren und denen von US-
Militdrangehorigen zu suchen. Miersma zieht zur Validierung ihrer Schlussfol-
gerungen eine Befragung von Missionaren von iiber 20 Missionsgesellschaften
aus drei Landern heran sowie zahlreiche Anfragen von Missionsorganisationen
zwecks Beratung bei der Bewiltigung konfliktreicher Stresssituationen.

Das Ziel von Miersma ist einerseits die Explorierung einsatzspezifischer Stres-
soren von Missionaren vor dem Hintergrund des Syndroms >posttraumatischer
Belastungsstorung< und andererseits die Formulierung von Empfehlungen fiir
den Umgang bzw. die Reduktion von Stressrisiken durch die Missionsinstitutio-
nen und Missionare sowie fiir die begleitende Gesundheitsberatung. Zu dieser
vergleichenden Perspektive hat die Tatsache gefiihrt, dass Missionare sich oft
auch liber den Verlust ihrer ideellen Ziele und Motivationen beklagen, wenn sie
das Missionsfeld betreten, was sich durchaus in Form von traumatischen Erfah-
rungen dullern kann. Missionare sind hidufig Chaos, Elend, gesundheitlichen Ge-
fahrdungen (z. B. Epidemien, Hungersnot, Unterdriickung und Gewalt) und der
Begegnung mit Sterbenden in prekéren sozialen, 6konomischen und politischen
Situationen ausgesetzt, auf die sie nur unzureichend vorbereitet wurden und
schwerlich vorbereitet werden konnen. Das fiihrt mitunter dazu, dass Missionare
hiufig ihr Einsatzgebiet verlassen miissen, um sich physisch und psychisch zu
regenerieren. Miersma (1993) identifiziert sieben Risikofaktoren im Kontext
christlicher Mission, unabhingig von den zahlreichen nichtvergleichbaren Er-
fahrungen militirischen Kriseneinsatzpersonals:
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* Mangel an Moglichkeiten fiir die Auswertung;
¢ Diskussion und Entspannung von Konflikten und Problemen;

* Mangel an Unterstiitzung zur Thematisierung von Erfahrungen wihrend des
Einsatzes;

¢ das Fehlen von Unterstiitzung zur Entzerrung und Bearbeitung zwischen dem
Wechsel von Titigkeiten im Feld und der erneuten Aussendung in ein anderes
Gebiet;

¢ fehlende Perspektive fiir den Fortschritt ihrer Tatigkeit;

¢ das Fehlen oder der Mangel an adidquaten Methoden und Ritualen zur Bear-
beitung von missionischen Erfahrungen im Feld oder Heimatland;

¢ das Alter der Missionare;
* Stress verursachende unerwartete Krisen.

AuBlerdem entwirft Miersma eine Reihe von Handlungsempfehlungen fiir die
Missionsleitung, Missionare und das die Missionseinsitze begleitende bzw. die
Missionare beratende Personal: Fiir die Missionsleiter ergibt sich daraus u. a. die
Aufgabe, ein zuverlidssiges System von Nachsorge und Seelsorgemoglichkeiten
im Missionsfeld zu etablieren, mit den Missionaren Ziele und Strategien abzu-
sprechen, regelmiflige Besuche im Missionsfeld zu unternehmen, den Heimatur-
laub der Missionare zu unterstiitzen und sie dabei zu begleiten sowie die Rekru-
tierung bzw. Ausbildung von zukiinftigem Personal entsprechend den Erforder-
nissen zu planen und durchzufiihren. Die Missionsleitung sollte aulerdem eine
systematische Vor-Ort-Betreuung, Seel- und Nachsorge der Missionare organi-
sieren und Moglichkeiten dafiir schaffen. Fiir die Missionare selbst bedeuten
diese Herausforderungen, einerseits nach geeigneten Begleitungsmoglichkeiten
und anderen Missionaren vor Ort zu suchen und Gesprichsstrategien fiir die
Seelsorge von Mitmissionaren zu erlernen. Andererseits sollten sie auch Bibel-
studien-, Gebets- und Erfahrungsaustauschgruppen organisieren und Kenntnisse
iiber spezifische einsatzbezogene Phidnomene, wie z. B. Kulturschock, traumati-
sche Stressreaktionen und Reintegrationsschock, kennen.

An das psychologische und medizinische Personal zur gesundheitlichen und
psychologischen Beratung, Betreuung und Begleitung der Missionare werden
ebenso hohe Anforderungen gestellt. Sie sollen darauf achten, dass sie sich wih-
rend ihrer Aus- und Weiterbildungen iiber missionsspezifische Risiken, Proble-
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me und Herausforderungen eines Einsatzes informieren, moglichst vor ldngeren
Einsitzen schon Kurzeinsétze zum Kennenlernen des Missionsfeldes durchfiih-
ren und Fahigkeiten zur Differenzierung klinischer Symptome, wie z. B. Trau-
mata und Neurosen, entwickeln. Dariiber hinaus sollten auch andere Anforde-
rungen des Auslandseinsatzes mitbetrachtet werden, um Stresssymptomatiken zu
reduzieren: Mitbetrachtung des soziokulturellen Hintergrundes der Missionare
im Einsatzgebiet, Aufklidrung der Missionare und Missionsleiter iiber psychoso-
ziale Belastungen und gesundheitliche Gefdhrdungen, Vorbereitung in Trai-
ningsprogrammen.

Als Lehrmaterial fiir die Ausbildung von Missionaren und die Vorbereitung auf
spezifische Probleme und psychosoziale Belastungen im Missionsfeld sind ge-
eignet: Fallstudien, therapeutische Begleitung und Nachsorge sowie Bearbeitung
von traumatischen Erfahrungen von Missionaren, die einen Terror- oder Mord-
anschlag im Einsatzgebiet miterlebt haben (z. B. Gingrich, 2002).

Bagley (2003) beschiftigt sich beispielsweise damit, in welchem MaBe nord-
amerikanische Missionare iiber traumatische Erfahrungen im Missionsfeld be-
richteten, um die Wesensart dieses Phdnomens und mogliche Parallelen zum
PTSD nach der Riickkehr aus dem Einsatz zu untersuchen. An der Befragung
nahmen 31 Langzeitmissionare von der Wesleyan World Mission teil, die zum
Erhebungszeitpunkt in den letzten 12 Monaten aus unterschiedlichen Griinden in
ihr Heimatland zuriickgekehrt waren. Der dreiteilige Fragebogen beinhaltete
sowohl soziodemografische Fragen als auch das >Trauma Events Questionnaire<
sowie die >Posttraumatic Stress Disorder Checklist, Civilian Version<. Anné-
hernd 94 % der Missionare berichteten dariiber, dass sie mindestens eine, und
tiber 86 % der Missionare, dass sie mehrere traumatische Erfahrungen wihrend
ihrer Missionseinsitze erlebt haben. Die traumatische Belastung von Wesley-
Missionaren ist damit hoher als die von anderen Missionaren auflerhalb des Mis-
sionsfeldes (65 %) und hoher als bei anderen Berufsgruppen. Dies sei darauf
zuriickzufiihren, dass Missionare bei ihrem Einsatz wesentlich hdheren Gefihr-
dungen und Belastungen, z. B. zivilen Unruhen, Evakuierungen oder bewaffne-
ten Auseinandersetzungen ausgesetzt sind. Weniger als die Hilfte der Wesley-
Missionare berichteten von Symptomatiken, die in den schwierigsten und trau-
matisch am meisten belasteten Zeiten ihrer Anpassung im Gastland zu der Dia-
gnose PTSD gefiihrt haben. Keiner der Missionare zeigt zum Zeitpunkt der Er-
hebung Symptome, die eine therapeutische Behandlung aufgrund der Diagnose
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PTSD erfordert hitten. Die Untersuchung dieser Gruppe von Missionaren ldsst
vermuten, dass diese resistenter gegeniiber Traumata ist als jede andere Berufs-
bzw. Bevolkerungsgruppe in Nordamerika, was z. T. auf die religiose Einstel-
lung und das Bekenntnis zum christlichen Glauben, mithin auf eine emotionale
Stabilitét zuriickgefiihrt wird.

Zu @hnlichen Ergebnissen hinsichtlich der Gefidhrdung des Missionseinsatzes
durch traumatische Stresserfahrungen kommen auch die Autoren Irvine, Armen-
trout und Miner (2006), die in einer umfangreichen Untersuchung die Konstitu-
tion und das Ausmal von traumatischen Erfahrungen bei Missionaren sowie de-
ren Folgen in den Mittelpunkt ihrer Analysen gestellt haben. Mithilfe eines
mehrteiligen Fragebogens wurden sowohl geschlossene als auch offene Fragen
gestellt zur soziografischen Situation, Wahrnehmung von Stress, Symptomatik
von typischen Stresserfahrungen (z. B. Dauer, psychischer Beeintrichtigungs-
grad, Folgen etc.) und zum Umgang mit Stresssituationen. In die Untersuchung
wurden 173 Missionare verschiedener nordamerikanischer Missionsinstitutionen
und verschiedener Altersgruppen einbezogen, die an einer gemeinsamen Konfe-
renz teilnahmen. Die Untersuchungsteilnehmer waren zum GroSteil verheiratet
und hatten mindestens ein Kind. Sie hatten im Durchschnitt 11 Jahre in Missi-
onsgebieten in Afrika, Asien, Europa, Nord- und Siidamerika und Australien ge-
lebt. Sie gaben im Durchschnitt eine Wochenarbeitszeit von 47,4 Stunden an und
verfiigten iliber sehr gute Sprachkenntnisse des jeweiligen Gastlandes. In dieser
Studie wurden von 80 % der Missionare traumatische Stresserfahrungen (z. B.
personliche Lebenskrisen, Probleme mit sozialen Beziehungen, negative Erei-
gnisse) im Missionsfeld berichtet und bei iiber einem Drittel der Probanden tra-
ten aufgrund dieser Erfahrungen auch nach einem Jahrzehnt noch signifikante
Krankheitsanzeichen auf. Die Autoren kommen zu dem Schluss, dass nicht in
erster Linie katastrophale Ereignisse und das Ausmal} des Stressempfindens al-
lein zu traumatischen Erfahrungen fiihren, obschon diese immer negative Verédn-
derungen auslosen, sondern auch andere nicht-traumatische Stressfaktoren, die
nicht eingehend untersucht werden konnten. Besonders junge Missionare sind
anfilliger und héufiger mit Erfahrungen konfrontiert, die negative Verdnderun-
gen in ihrem Leben mit sich bringen. Der Schweregrad der traumatischen Erfah-
rung ist indirekt korreliert mit dem Alter der Missionare, was mit hoher Wahr-
scheinlichkeit eher auf ein generationsspezifisches Problem und weniger auf das
Alter und die gesammelten Missionserfahrungen zuriickgefiihrt werden kann.
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Aufgrund der zahlreichen Gefdhrdungspotenziale und Belastungen, die Missi-
onseinsitze in der Regel mit sich bringen, und aufgrund der zunehmend wichti-
ger werdenden ganzheitlichen Betreuung von Missionaren iiber die konkreten
Einsitze hinaus wurden Netzwerke von >Dienstleistern< (z. B. Seelsorger, Psy-
chotherapeuten, Psychiater, Sozialarbeiter), >Dienstnehmern«< (u. a. Missionsge-
sellschaften, Missionare) und aussendenden Kirchgemeinden sowie Verbidnden
mit dem Ziel etabliert, Missionare in verschiedenen Lebenslagen und -phasen
seelsorgerisch zu begleiten, Missionsgesellschaften bei der Auswahl der Kandi-
daten zu beraten, die Veroffentlichung von schriftlichem und audiovisuellem
Material zu erméglichen sowie einsatzbezogene Vorbereitungs-, Weiterbildungs-
und Wiedereingliederungsmafinahmen anzubieten (sog. >member care<-Pro-
gramme).*’

Keckler, Moriarty und Blagen (2008) haben im Rahmen einer qualitativ-
inhaltlichen Internetrecherchestudie ein ganzheitliches, multidimensionales
Konzept des Wohlbefindens von Missionaren auf der Basis von 13 Expertenin-
terviews entwickelt. Die in der Regel promovierten Experten im Alter von 42 bis
67 Jahren haben in unterschiedlicher Funktion (z. B. im Bereich von >member
care<-Programmen und der Gesundheitsberatung) im Missionary Outreach Sup-
port Service an der Regent University mitgearbeitet. Alle Untersuchungspartner
bekennen sich zu einer christlichen Uberzeugung und haben im Durchschnitt 20
Jahre in Missionskontexten gearbeitet. Diese Experten wurden mithilfe eines
teilstrukturierten Leitfadeninterviews befragt; die demografischen Daten wurden
anhand eines Fragebogens erhoben. Die Analyse basiert auf dem Forschungsan-
satz der »grounded theory< (u. a. Glaser & Strauss, 1967/1998; Strauss & Cor-
bin, 1990/1999). Das Leitfadeninterview und die Analyse leitenden Auswer-
tungskategorien basieren auf sechs Dimensionen: dem spirituellen (u. a.
personliche Beziehung zu Gott, soziale Beziehungen zu anderen Christen), so-
zialen (u. a. ausgewogene soziale Beziehungen zu anderen, Freundeskreis und
Familie), emotionalen (u. a. Unterhaltung soziale Netzwerke zur emotionalen
Unterstiitzung und Stressbewéltigung, emotionales Bewusstsein), physischen

4 Eine Ubersicht iiber bisherige Studien (im Zeitraum von 1983-2005), die sich u. a. mit
Programmen zur sozialen Unterstiitzung von Missionaren beschéftigt haben, und eine Un-
tersuchung des Suchverhaltens von Suchmaschinennutzern bei der Recherche nach rele-
vanten Informationen auf der Website http://www.missionarycare.com findet sich bei Ko-
teskey (2007).
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(u. a. Erndhrung, Freizeit, Arztbesuche), beruflichen (u. a. bestindige und aus-
dauernde Beziehungen zu Kollegen, Arbeitsplatzzufriedenheit) und intellektuel-
len (u.a. lebenslanges Lernen, Personlichkeitsentwicklung, Weiterbildungen)
Wohlbefinden. Diese Faktoren haben Einfluss auf das ganzheitliche Wohlbefin-
den von Missionaren wihrend ihres mitunter sehr bewegten Lebens und kénnen
bei der gesundheitlichen Beratung, Personalauswahl, Eignungsdiagnostik und
Evaluation der Missionseinsitze beriicksichtigt und bei der Entwicklung klini-
scher Instrumente oder psychometrischer Tests verwendet werden.

3.544 Reintegration von Missionaren, Missionarskindern und ihren
Familien

Neben der Anpassung von Missionaren, ihren Kindern und Familien an fremde
Kulturen wurde auch deren Reakkulturation bzw. Reintegration (engl. re-entry)
in die Heimatkultur untersucht. Wie im Falle anderer Entsendungsgruppen stellt
die Reintegration von Missionaren kein etabliertes Untersuchungsfeld dar (u. a.
Black & Gregersen, 1991; Thomas, Schroll-Machl & Kienast, 2003; Straub,
Weidemann & Weidemann, 2007; Ward, Bochner & Furnham, 2001). Substanzi-
elle Beschreibungen von Anforderungen und Problemen bei der Wiedereinglie-
derung der spezifischen Zielgruppe von Missionaren fehlen in den bisherigen
Darstellungen. Die folgende thematische Zusammenstellung von Studien gibt
einen Uberblick iiber die Ergebnisse der Untersuchung der Wiedereingliederung
von Missionaren. Dabei zeigt sich, dass die Wiedereingliederung vorwiegend
unter dem Aspekt der gleichzeitigen Riickkehr der Missionarsfamilien und Mis-
sionarskinder (>Mks<) untersucht wurde. Nach einer Kliarung der grundlegenden
wissenschaftlichen Begriffe und Konzepte zur Beschreibung der Reintegration
bzw. Wiedereingliederung (3.5.4.4.1) werden die Ergebnisse einschldgiger Stu-
dien der Reakkulturation bzw. Wiedereingliederung von Missionaren (3.5.4.4.2)
und Missionarskindern und ihren Familien (3.5.4.4.3) vorgestellt.

3.5.4.4.1 Grundlegende Begrifflichkeiten

Die Reintegration und der Ubertritt vom Gast- und Einsatzland (wo man mitt-
lerweile sesshaft geworden ist) ins urspriingliche Heimatland wird in der Regel
mit >Wiedereingliederungsstress< bzw. >reverse culture shock< in Zusammen-
hang gebracht (u. a. Austin, 1986; Austin, McDonald & Austin, 1988; Roth,
2003). Die Wiedereingliederung ist sowohl mit spezifischen Anforderungen,
Herausforderungen, Fihigkeiten und Fertigkeiten zur Anpassung im privaten
und beruflichen Umfeld als auch mit Aspekten sozialer Identitit, dem Wertever-
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standnis, den Erwartungen an eine gelingende Mission verbunden (z. B. Adler,
1981; Austin, 1983; Black & Gregersen, 1991). Der Begriff >reverse culture
shock« ist ebenso wie der Terminus >Kulturschock« aufgrund seiner negativen
Konnotationen (wie z. B. Krisenerlebnis, Schock etc.) problematisch (z. B. Ber-
ry, 2006). Von verschiedenen Autoren wird daher ein weniger verfianglicher Be-
griff wie »transition< (u. a. Adler, 1981; Gardener, 1987a, 1987b) vorgeschlagen,
dessen pragmasemantischer Gehalt sowohl das schockhafte Erlebnis als auch die
Erweiterung des eigenen Handlungspotenzials aufgrund der Bewiltigung von
neuen Situationen beinhalten kann. Den empirischen Belegen fiir einen wie auch
immer gearteten Phasenverlauf des >Kulturschocks< mangelt es bisher sowohl an
theoretischer als auch methodischer Qualitit (vgl. u. a. Black & Mendenhall,
1991; Church, 1982). Als aussagekriftig gelten die Lingsschnittstudien von
Kealey (1989) und Ward, Okura, Kennedy und Kojima (1998). Eine umfangrei-
che annotierte Bibliografie zur Problematik des »cross-cultural Reentry< findet
man bei Austin (1983) und Austin, McDonald & Austin (1988), bei der man
schnell den Eindruck gewinnt, dass die Reintegration von Kindern aus Missio-
narsfamilien bis zu diesem Zeitpunkt mehr Aufmerksamkeit erfahren hat als die
von den (erwachsenen) Missionaren.

Als Griinde fiir den (scheinbar) unvermeidbaren Wiedereingliederungsstress
werden hdufig angefiihrt: personliche Verinderungen fiir den Missionar auf-
grund des Ortswechsels (z. B. andere tdgliche Routinen, Konfrontation mit frii-
heren Wertmalstiben und Verhaltensweisen); Verdnderungen im Umfeld des
Missionars (z. B. mangelndes Interesse fiir die Missionserfahrungen bzw. verin-
derte Lebensansichten im Freundeskreis und der Heimatgemeinde sowie verin-
derte gesellschaftliche Anforderungen) (u. a. Huff, 2001; Roth, 2003). Verschie-
dene andere Variablen sind ebenso verbunden mit der Reintegration. Martin
(1984) differenziert demgegeniiber zwischen >background variables< (u. a. Ge-
schlechterrollen, Alter und Bildungsniveau, frithere interkulturelle Erfahrungen,
Nationalitét), >host culture variables< (u. a. Einsatzort, Dauer des Auslandsauf-
enthaltes, Grad der Interaktion mit der Gastkultur, Bereitschaft zur Riickkehr)
und >reentry variables< (u. a. physische und soziale Umgebung, auf die Riick-
kehrer treffen, wie z. B. frithere Arbeitsstelle, Familie und Freundeskreis). Fiir
den Kontext der Riickkehr von Missionarsfamilien sind noch weitere Einfluss-
faktoren denkbar: Mobilitit und voriibergehende Anpassungsschwierigkeiten,
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familiendynamische Entwicklungen, Alter und soziale Unterstiitzung bei der
Riickkehr (z. B. Huff, 2001).

3.5.4.4.2 Reintegration von Missionaren

Die »Wiedereingliederung« wird wie auch die >kulturelle Anpassung< im Ausland
in verschiedenen Phasenmodellen beschrieben, die sich hinsichtlich der Intensi-
tit, Differenzierung und Dauer des Anpassungsprozesses unterscheiden (z.B.
Adler, 1981; Austin, 1986). Roth (2003: 28ff.) gliedert den Wiedereingliede-
rungsprozess bei Missionaren in drei Phasen:

¢ die sog. >Touristenphase¢, in der die ehemalige Heimat als neu und interessant
empfunden wird und man von Freunden und Bekannten fiir eine kurze Zeit
Aufmerksamkeit und Unterstiitzung erfahren kann;

* in der darauffolgenden >Phase der Erniichterung« wird sich der Missionar auf
verschiedene Art und Weise mit der Heimatkultur auseinandersetzen und ver-
schiedene Verhaltensweisen entwickeln (Entfremdung, Verurteilung, Riickfall
und Flucht);

* in der >Eingliederungsphase« i. . S. passt sich der Missionar seiner urspriing-
lichen Heimatkultur an, findet neuen beruflichen und privaten Halt und baut
neue zwischenmenschliche Beziehungen auf und entwickelt das Gefiihl, wie-
der in der Heimatkultur angenommen worden zu sein.

Die Voraussetzung fiir eine krisenhafte Erfahrung bei der Reintegration und im
damit verbundenen (inter-)kulturellen Lern- und Anpassungsprozess wurde in
diversen >Kulturschock<«-Phasenmodellen bereits ausgiebig diskutiert. Die Be-
diirfnisse von Missionaren bei der Riickkehr unterscheiden sich von denen eines
Missionars, der sich auf einem temporiren Heimaturlaub befindet und sich in
der Regel nur fiir einen kurzen Zeitraum im Heimatland aufhilt, wechselnde Un-
terkiinfte bezieht, die Kontakte zum Freundes- und Unterstiitzerkreis pflegt, per-
sonliche Fort- und Weiterbildungsmoglichkeiten wahrnimmt. Der Erfahrungs-
austausch wird bei kurzzeitigen Heimataufenthalten in der Regel von einem
beiderseitigen Interesse getragen. Anders sieht es hingegen bei der endgiiltigen
oder lidngerfristigen Riickkehr in das Heimatland aus. Die endgiiltige Riickkehr
ist mit verschiedenen anderen Anforderungen und Problemen verbunden: u. a.
Abschied von der Gastkultur, Umzug der Familie, verdnderte Fortsetzung der
Ausbildung der Kinder, Berufswiedereinstieg der Ehefrau, evtl. Absolvierung
notwendiger Weiterbildungen im eigenen Beruf des Missionars, schwieriger
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Kontaktaufbau zu Freunden, der alten Heimatgemeinde und ehemaligen Ar-
beitskollegen, Gesundheitsprobleme (ibid.: 36ff.). Spezielle Anforderungen stel-
len sich fiir ledige Missionare, die daneben von der eigenen Familie finanziell
stiarker abhingig sind, meist Probleme mit der Partnersuche haben, zwischen
dem Gefiihl des Umsorgtseins und der Schaffung der eigenen Privatsphire
schwanken, gegen Einsamkeit ankdmpfen und verschiedenen psychosozialen
Gesundheitsbelastungen ausgesetzt sind (ibid.).

Auf der Grundlage einer Fragebogenuntersuchung hat Roth (2003: 48ff.) ver-
schiedene Unterstiitzungsleistungen beschrieben, die fiir die Reintegration be-
sonders forderlich erscheinen: Vorbereitung in Form von >Re-Entry-Kursen«
bzw. Information durch schriftliches Material und audiovisuelle Medien, griind-
liches Abschiednehmen der ganzen Missionarsfamilie von Freunden, Kollegen
und Bekannten im Gastland, die stufenweise Riickkehr in mehreren Etappen
bzw. schrittweise Vorbereitung der Riickkehr, Erlernen von Riickkehr-
Bewiltigungsstrategien (sensu Hiebert, 1985), wie z. B. Angste einzugestehen,
gezielte Information iiber Verdnderungen, Umgang mit Reakkulturationsstress
sowie durch geistliche Ubungen wie Gebet und Meditation. Fiir die erfolgreiche
Wiedereingliederung sind auch verschiedene institutionelle Rahmenbedingun-
gen verantwortlich. Die Heimatgemeinde und Missionsgesellschaft, die den
Missionar und seine Familie ausgesendet haben, sind auch fiir die Reintegration
nach ihrer Riickkehr verantwortlich (u. a. Frisbey, 1987; Roth, 2003). Die Unter-
stiitzungsprogramme reichen von der personlichen (Familien-)Beratung, Seel-
sorge, psychologischen Auswertungsgesprichen und Re-Orientierungspro-
grammen bis hin zu praktischen Soforthilfeleistungen, wie z. B. bei der Woh-
nungssuche, Wohnungseinrichtung, Autokauf, Beratung bei der Arztwahl sowie
regelmifBigen Riickkehrertreffen und Angeboten fiir Missionarskinder (Roth,
2003: 48ff.).

In der Studie von Moore, Jones und Austin (1987) wurden 255 Missionare der
nordamerikanischen >Mainline«-Kirche United Church of Christ (UCC), welche
sich zwischen 1971 und 1981 fiir mindestens ein Jahr in den USA auf Heimatur-
laub befanden, in Form eines zwolfseitigen Fragenbogens, einschlielich der
von den Autoren entwickelten >Moore-Austin Reverse Culture Shock Scalex,
tiber ihre Vorbereitung auf die Missionstitigkeit, die Auslandserfahrungen und
Erfahrungen der Wiedereingliederung befragt. Den Ergebnissen dieser Studien
mangelt es allerdings an Validitit und Reliabilitit: Es wurden keine standardi-
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sierten Untersuchungsinstrumente eingesetzt. Die signifikanten Korrelationen
sind nicht prézise erklart und Erfahrungen, die aufgrund mehrerer Missionsein-
sdtze und Riickkehrszenarien gesammelt wurden, sind nicht korrekt unterschie-
den worden. Es lésst sich lediglich die Schlussfolgerung ziehen, dass der >Re-
entry-Kulturschock< offensichtlich von verschiedenen Faktoren bzw. Variablen
beeinflusst wird, z. B. Familienstand, Gesundheitszustand und spirituelle Anpas-
sung im Ausland und bei der Riickkehr.

Eine Studie von Walling, Eriksson, Meese, Ciovica, Gorton und Fox (2006)
beschiftigt sich demgegeniiber mit dem Zusammenhang von Reintegration und
>kultureller Identitéit< bei Studierenden, die im Rahmen ihres Studium einen oder
mehrere internationale Kurzzeitmissionseinsétze absolviert haben. >Kulturelle
Identitit« wird hier definiert als »the mental framework through which individu-
als understand their way of being, interpret social cues, choose their behaviors,
respond to their surroundings, and evaluate the actions of other people« (ibid.:
154). An der Untersuchung nahmen 20 Studierende im Alter von 19 bis 25 Jah-
ren teil, die in einem Bachelorstudiengang eingeschrieben waren oder diesen
kiirzlich abgeschlossen hatten und bereits iiber interkulturelle Missionserfahrun-
gen in einer oder mehreren Missionsstationen weltweit verfiigten. Wahrend ihrer
Einsitze arbeiteten die Studierenden mit Kindern und Erwachsenen sowohl in
humanitéren als auch evangelistischen Projekten.

Ziel der Studie ist es, den Zusammenhang zwischen der Reintegration und Ver-
dnderungen der >kulturellen Identitit< bei den als Kurzzeitmissionaren tétigen
Studierenden zu untersuchen sowie identititsrelevante Verdnderungen der Teil-
nehmer zu beobachten. Bei der Datenerhebung und Datenauswertung wurden
quantitative und qualitative Verfahren miteinander kombiniert. Mit den Teil-
nehmern wurden ungefihr acht Monate nach dem Einsatz drei leitfadengestiitzte
Gruppendiskussionen (Fokusgruppen) u. a. zu der Hauptfrage »How did your
experience on your trip(s) influence your view of your host culture« (ibid.: 164)
gefiihrt. Die Gruppengespriche wurden von Studierenden in weiterfithrenden
Studiengiingen der gleichen Einrichtung geleitet und moderiert. Nach einer Co-
dierung und thematischen Kategorisierung der narrativen Teile des Interviewma-
terials wurde die Hiufigkeit der aufgetretenen Codes und ihre jeweilige AuBe-
rung sowie deren emotionale Intensitdt durch die Untersuchungsteilnehmer
ausgezdhlt. Am hiufigsten bzw. stirksten emotional berithrend waren Berichte
tiber negative Reaktionen und Erlebnisse bei der Riickkehr in die Heimat auf-
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grund kulturell unterschiedlicher Wertorientierungen gegeniiber der Gastkultur.
Diesen Erlebnissen folgten unmittelbar Themen kultureller Sensibilitit im Um-
gang mit anderen und personliche Karriereplanungen. Nur am Rande wurden
auch positive Erfahrungen und Fragen der Anpassung thematisiert. Nach Mei-
nung der Autoren haben sich die >kulturelle Identitédt< der Teilnehmer aufgrund
der wihrend der Kurzzeitmissionseinsidtze gemachten negativen Erfahrungen
und aufgrund der gednderten Einstellungen bei der Riickkehr ins Heimatland
verédndert:

»This study supports the theory that the disconnection between the experience abroad and
identification with home culture can create a strong affective response during reentry. [...] The
high frequency of participants discussing negative experiences of reentry, the intensity of par-
ticipants< descriptions of reentry, and the overt expressions of distress clearly establish the
difficulty of reentry. The fact that the two themes emerged within the context of a question

about individual perspectives of the home culture implies that the two constructs are qualita-
tively related« (ibid.: 161).

Allerdings konnen diese Effekte des Missionseinsatzes nur unter dem Vorbehalt
eines diachron stabilen und situationsflexiblen Selbst- und Weltverhéltnisses der
Kurzzeitmissionare betrachtet werden, befanden sich die Studierenden doch
moglicherweise gerade in einer schwierigen Phase ihrer Identititsentwicklung
(frithe Adoleszenz). In allen Fillen waren die Teilnehmer nicht enttduscht dar-
liber, dass sie an dem Missionseinsatz teilgenommen haben und sahen die ge-
wonnenen Erfahrungen als personliche Bereicherung.

3.5.4.4.3 Reintegration von Missionarskindern und ihren Familien

Spezielle Anforderungen an die Riickkehr ergeben sich fiir diejenigen Missio-
narskinder, die den Aufenthalt im Gastland der Eltern als ihre Heimat und ihr
»Zuhause« betrachten und die Gespriche der Eltern iiber die »alte< Heimat meist
nicht nachvollziehen konnen. Die Missionarskinder besitzen — wie allgemein die
sog. »Third Culture Kids< — meist nicht die Staatsangehorigkeit ihres Heimatlan-
des (bzw. des Gastlandes der Eltern), wurden allerdings in einer anderen Kultur
als der ihrer Eltern sozialisiert und verfiigen iiber eine andere, moglicherweise
»hybride« bzw. >kombinatorische« kulturelle Identitit (u. a. Ackermann, 2004;
Bhabba, 1994) als ihre Eltern.

Die Reintegration von Jugendlichen und Kindern von Expatriats wurde u. a. un-
ter dem Konzept >Third-Culture-Kid< (TCKs) (z.B. Useem & Downie, 1976)
diskutiert. Dabei liegt die These zugrunde, dass Kinder nach einem mehrfachen
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Ortswechsel oder einem Wechsel des Lebensmittelpunktes in der Lage sind, sich
in verschiedenen Lindern, den unterschiedlichen kulturellen Gewohnheiten und
Umgebungen anzupassen, ohne dort ansédssig oder Angehorige der Gastkultur zu
werden und ohne sich bedingungslos in der Gast- oder Heimatkultur der Eltern
zu akkulturieren oder dies als fiir ihr Leben leidvoll zu erfahren. Dieser Begriff
wurde spiter von Pollock und Recken (1999) wieder aufgegriffen, fiir die die
>TCKs< in einer modernen globalisierten Gesellschaft mit zunehmenden Grad an
Mobilitit, Pluralitidt und Diversitit leben:

»A Third Culture Kid (TCK) is a person who has spent a significant part of his or her devel-
opmental years outside the parents> culture. The TCK builds relationships to all of the cul-
tures, while not having full ownership in any. Although elements from each culture are as-

similated into the TCK>s life experience, the sense of belonging is in relationship to others of
similar background« (19).

Kinder von Missionarsfamilien miissen sich in einem besonderem Maf} mit den
Handlungs-, Orientierungs- und Wertesystemen unterschiedlicher Kulturen und
einer spezifischen >Missionars-Subkultur< auseinandersetzen:

»Die >Missionars-Subkultur< ist davon geprigt, dass die Missionarskinder in einer sie unter-
stiitzenden, familidren Beziehung mit Erwachsenen aufwachsen. Im Gegensatz zum normalen
schulischen Alltag im Heimatland untergraben seine Lehrer und andere Mitarbeiter der Missi-
onsgesellschaft nicht die christlichen Werte« (Roth, 2003: 61).

Die Ergebnisse der Fragebogenuntersuchung von Roth (2003) spiegeln ein am-
bivalentes Bild der Lage wider: Wihrend der liberwiegende Teil der Missionars-
kinder angab, Probleme bei der Eingewohnung im Gastland zu haben, bestitigte
ein ebenso grofier Teil, dass die Erfahrungen in einem pluralistischen und multi-
kulturellen Kontext wie dem der christlichen Mission die Eingewohnung er-
leichtert hiitten. Langfristig bereitet der Umgang mit Autorititen, Arger, Frustra-
tion und Einsamkeit der Eltern hédufig Probleme. Die Weitereingliederung kann
nach Ansicht von Roth (2003: 65f.) durch verschiedene Rahmenbedingungen
gestaltet werden, z. B. durch eine Kombination unterschiedlicher Vorberei-
tungsmoglichkeiten, bestehend aus Informationen und interaktiven Inhalten, die
sowohl allgemeine, missionsbezogene (z. B. Freundschaften mit Gleichaltrigen
anderer kultureller Herkunft als der der Eltern, Erlernen unterschiedlicher Spra-
chen, Kenntnisse iiber verschiedene Wertvorstellungen) als auch alltagsprakti-
sche, familien-, freizeit- und schulspezifische Reintegrationsprobleme umfassen
(z. B. Informationen {iiber finanzielle Hilfen, verfiigbare offentliche Angebote,
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medizinische Versorgung, iiber das Schulsystem, die Berufsausbildung und wei-
terfithrende Schulen, Studium etc.).

Mit der Riickkehrproblematik von US-amerikanischen Kindern aus Missionars-
familien (sog. »missionary kids< bzw. >MKs<) und der Entwicklung von therapeu-
tischen UnterstiitzungsmaBnahmen zur Reintegration hat sich auch Doris L.
Walters (1991) beschiftigt. Walters hat Missionskinder mehrerer nordamerikani-
scher Missionsgesellschaften (Christian and Missionary Alliance, Lutheran-
Missouri Synod, Southern Baptist) befragt, eine Reihe von Lebensgeschichten
gesammelt und daraus Voraussetzungen und Anforderungsprofile fiir entsendete
Missionarskinder entwickelt. Fiir Walters stellen sich spezifische Herausforde-
rungen fiir Jugendliche und Kinder dieser Missionarsfamilien, die nach wech-
selnden Wohnorten im Aus- und Inland nun ein amerikanisches College besu-
chen: wu.a. Kampf gegen FEinsamkeit, verinderte Familienstrukturen,
Identititskrisen, AuBenseitertum, Heimweh und Trennungsschmerz, emotionale
Reaktionen auf den Ortswechsel (wie z.B. Angst, Entfremdung, Frustration,
Minderwertigkeitsgefiihle und Sehnsucht nach menschlicher Wérme). Das Ziel
ihrer Untersuchung ist es, sowohl ein theologisches als auch therapeutisches
Modell fiir die Reintegration von Missionarskindern in das Heimatland der El-
tern (spezielle fiir die USA) zu entwickeln. Ahnlich wie bei Roth (2003) fehlt
der Studie von Walters (1991) eine notwendige Fundierung aus theoretischer
und methodischer Perspektive sowie die Validitit und Reliabilitdt der Untersu-
chungsergebnisse. Wie die Studie von Pollock und Recken (1999) zéhlt auch die
von Walters (1991) zur allgemeinen >Betroffenheitsliteratur«.

Eine der wenigen qualitativen Studien iiber die Reintegration von Missionars-
familien stammt von Stringham (1993). Mithilfe der Fallbeschreibung und der
>grounded theory< (u. a. Glaser & Strauss, 1967/1998) sollen nicht nur die indi-
viduellen Sichtweisen der Familienmitglieder, sondern auch die Perspektiven
der Zeitwahrnehmung, Familienbeziehungen sowie Variablen des kulturellen
Wiedereingliederungsprozesses betrachtet werden. Befragt wurden drei Missio-
narsfamilien (insgesamt sechs Erwachsene und fiinf Kinder), die nach ca. 11 bis
16 Jahren Missionstitigkeit in Lateinamerika und Siideuropa zu verschiedenen
Zeitpunkten in die USA zuriickgekehrt waren. Sie wurden um Auskiinfte hin-
sichtlich ihrer Reintegrationserfahrungen, der Familienentwicklung und ver-
schiedener Faktoren der kulturellen Anpassung gebeten. Als Datenquellen ka-
men zum FEinsatz: Beobachtungsnotizen wihrend der Interviews mit den
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Familien, wihrend der Reintegrationsphase gefiihrte Tagebiicher, mit jedem Fa-
milienmitglied iiber einen Zeitraum von dreieinhalb Monaten in der jeweiligen
natiirlichen Umgebung (Schule, Arbeitsplatz etc.) durchgefiihrte psychologische
Tests und mehrere personliche Interviews.

Die auf den interpretativen und komparativen Analysen basierende Theorie be-
steht aus drei miteinander verbundenen Aspekten:

* Die Reintegration wird von den Forschungspartnern jeweils individuell cha-
rakterisiert: entweder durch Beklagen des Verlustes ihres gewohnten Lebens-
umfelds und der im Auslandseinsatz erhaltenen sozialen Unterstiitzung, den
Wechsel des kulturellen Bezugsrahmens, Stress aufgrund beruflicher Wieder-
eingliederung;

¢ Die Reintegration hatte Einfluss auf die Familienentwicklung: So wurde z. B.
der Riickgang an familiirem Zusammenhalt, die Zunahme der sozialen Ab-
hingigkeit der Ehefrauen vom Ehemann trotz beruflicher Tétigkeit und die
Zunahme interpersonaler Spannungen in der Familie aufgrund der Anpassung
der Missionarskinder beklagt;

* Die Wiedereingliederung wird durch verschiedene Faktoren beeinflusst: ko-
gnitive Anpassungsstrategien (sensu Adler, 1981), Hintergrundvariablen, wie
z. B. Geschlecht, Alter, Herkunft der Familie, Erfolg des Missionseinsatzes,
Reintegrationsvariablen, wie z. B. Ahnlichkeiten zwischen Heimat- und Gast-
kultur, Uberlappung mit anderen bedeutenden Lebensereignissen, sozialer
Unterstiitzung der Familie, Machtverteilung in der Ehe.

Die genannte qualitative Studie zur Reintegration von Missionarsfamilien steht
in diesem Forschungskontext allein und hat bisher kaum Nachahmung gefun-
den:

»This Study positions for the first time in the literature on missionary reacculturation four
theoretical conclusions which require empirical validation: (a) a history of dysfunctional fam-
ily-of-origin relationships is predictive of reentry transition difficulties for woman, (b) con-
current transitions in other life dimensions after reentry are complicated by stresses associated
with completing the intercultural cycle, (c) favorable sojourn outcomes facilitate adaptive
grieving processes, and (d) couples whose marriages develop symmetrical power distributions
following repatriation benefit to a greater extent from mutual support than couples whose
relationships assume more asymmetrical distributions« (Stringham, 1993: 66).
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Allen bisher referierten Studien, die sich sowohl mit der Reintegration von

Missionaren als auch mit den Kindern und Familien der Missionare
beschiftigen, ist gemeinsam, dass die Reakkulturation hiufig mit personlichen
Motiven wie Heimweh und nostalgischen Gefiihlen gegeniiber dem Einsatzland
in Verbindung gebracht wird, was mitunter auch zu einer Glorifizierung der
Traditionen und Lebensgewohnheit der Gastkultur fiihrt (Austin, 1983: 126f.).
Damit verbunden ist meist der Verlust einer sozial einflussreichen, unabhingi-
gen Position und die Wahrnehmung, dass sich die Missionare nicht mehr als
besondere Personlichkeiten angenommen fiihlen. In diesen Studien hat sich her-
ausgestellt, dass der gezielten (interkulturellen) Vorbereitung der Riickkehr von
Missionaren und deren Familien, welche iiber die reine Information iiber ge-
sundheitliche, rechtliche, berufliche und gesellschaftliche Veridnderungen und
die Rahmenbedingungen der Riickkehr hinausgeht, bisher selten Aufmerksam-
keit geschenkt wurde. Dariiber hinaus wurde die Bedeutung der Ausbildung und
Erweiterung des Handlungsrepertoires anhand von Bewiltigungsstrategien der
Reintegration, die notwendig sind, um sich den verdnderten Bedingungen in der
Heimatkultur besser anpassen und um an bereits bestehende soziale und
finanzielle Unterstiitzungssysteme besser ankniipfen zu konnen, ebenfalls nicht
thematisiert (u. a. Austin, 1983).

3.54.5 Erfolgskriterien und Effektivitit von Missionaren im Rahmen der
Eignungsdiagnostik

3.54.5.1 Eignungsdiagnostik im Kontext christlicher Mission

Verschiedene Studien befassen sich neben der Akkulturation und Reintegration
des Missionspersonals auch mit der Entwicklung und Beschreibung von Kriteri-
en zur Steigerung der Effektivitit von Missionaren wihrend ihrer Auslandsein-
sitze. In diesem Kontext wurden diagnostische Instrumente entwickelt, die dazu
geeignet sind, die Eignung eines Missionars fiir einen Missionseinsatz festzu-
stellen, eine Erfolgsprognose seiner Tétigkeiten vorzunehmen und eine kontinu-
ierliche Messung und Uberpriifung der Leistungsfihigkeit wihrend der Aus-
landstétigkeiten durchzufiihren (z. B. Deller & Albrecht, 2007). Gelegentlich
wurden Versuche unternommen, Merkmale und Kriterien zur >Eignungsdiagno-
stik< (ibid.) und Messung der Effektivitit fiir internationale Einsétze festzulegen,
z.B. was das Ziel des Missionsaufenthaltes bzw. eines erfolgreichen Missions-
einsatzes darstellt und anhand welcher Kriterien sich der >Erfolg« (hdufig auch
als effectiveness< bezeichnet) eines missionarischen Auslandseinsatzes {iber-
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haupt definieren ldsst.”® Damit ist fiir die erfolgreiche Beendigung einer Titig-
keit nicht nur die Vorbereitung auf einen Auslandseinsatz von Bedeutung, son-
dern es sind auch Personlichkeitseigenschaften, interpersonale und interkulturel-
le Kompetenzen zu beriicksichtigen, die den Auslandserfolg und die Auswahl
von Missionaren beeinflussen. Die fiir die Auswahl bzw. Erfolgsbeurteilung he-
rangezogenen Kriterien variieren von Studie zu Studie und unterliegen den
Sichtweisen der beteiligten Forscher. Es kann festgestellt werden, dass sich an
dem einst markierten Defizit einer kriterienbasierten Eignungsfeststellung fiir
die Auswahl von erfolgreichen Missionaren bis heute nicht viel gedndert hat.
Der Bedarf fiir eine Eignungsfeststellung ergibt sich aus verschiedenen Griin-
den: der Reduktion von Abbruchraten, der Verbesserung des Auswahlprozesses
und der strategischen Personalauswahl (u. a. Ferguson, 1983). Bei der Auswahl
und Eignungsfeststellung muss jedoch beachtet werden, dass die getesteten Ei-
genschaften der zu rekrutierenden Missionare nicht die ganze Palette an Mog-
lichkeiten, Herausforderungen und Belastungen im Missionsfeld widerspiegeln
konnen:

»Thus it is dangerous to use the behavior of responding to a self-report inventory or the be-
havior in an interview or simulated situation to predict how a person will behave in a far dif-
ferent situation such as living and working in a foreign culture. From this point of view identi-
fiable life history events occurring over years and observed behaviors over weeks and months
in an actual, though perhaps temporary, cross-cultural situation are safer to use in predicting
eventual cross-cultural adjustment than self-report scales and interviews« (Williams, 1983:
23).

Solche Erfolgskriterien umfassen meist ein breites Spektrum an Kenntnissen,
Fahigkeiten und Fertigkeiten im Umgang mit fremdkulturellen Situationen und

" Der >Erfolg« eines Auslandseinsatzes ist auch abhingig von der interkulturellen Vorberei-
tung der Missionare (z. B. Backholer, 2006, Miranda, 2002; Reed, 1985). Dieser Aspekt
wird hier jedoch nicht ausfiihrlich dargestellt. Als die einzige in dieser Hinsicht verfiigbare
empirische Untersuchung der Einschédtzung der Effektivitdt von interkulturellen Trai-
ningsmalBnahmen kann die von Befus (1988) herangezogen werden (vgl. Arnold, 2005;
Arnold & Mayer, 2010). In dieser Evaluationsstudie wurde ein Mehrebenenmodell eines
>Kulturschock«-Trainings fiir 64 nordamerikanische protestantische Missionare entwickelt
und evaluiert, das sowohl interkulturelle Trainingsmethoden als auch psychotherapeutische
Techniken und Instrumente miteinander kombiniert. Die Hypothese der Untersuchung be-
steht darin, dass die Auslandsentsandten, die diese Interventionsmafinahme erhalten haben,
signifikant weniger Symptome fiir psychischen Akkulturationstress zeigten, was heift, dass
das entwickelte Mehrebenenbehandlungskonzept erfolgreich war, um besonders haufige
Symptomatiken des Kulturschocks zu verhindern.
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Angehorigen der Gastkultur, Personlichkeitscharakteristika und interpersonalen
Kommunikations- und Interaktionskompetenzen (u. a. Cureton, 1983). Als eher
ungeeignet gelten Erfolgskriterien, wie z. B. >Adaptation< bzw. > Akkulturation«
oder die friihzeitige Beendigung des Auslandsaufenthalts, da diese meist nicht
unmittelbar auf die konkreten Situationen der betroffenen Missionare zuriickge-
fiihrt werden konnen (Deller & Albrecht, 2007: 742).°' Als allgemeine Kriterien
konnen beispielsweise die von Black und Kollegen modellierten Anpassungsfak-
toren am >Arbeitsplatz< in der >Interaktion< mit Einheimischen und den »>allge-
meinen Lebensbedingungen«< herangezogen werden (vgl. Black, Mendenhall &
Oddou, 1991; Black & Gregersen, 1991; 3.5.4.2). Die Erfolgsbeurteilung kann
aber nicht — wie in der (interkulturellen) Eignungsdiagnostik meist iiblich — nur
anhand der Kriterien »Arbeitsleistung« (>job performance<) und >(kulturelle) An-
passung« beurteilt werden (ibid.).

Neben diesen allgemeinen Erfolgskriterien sind auch missionseinsatzspezifische
Kriterien entwickelt worden. Bei der Ermittlung und Bestimmung von missions-
einsatzspezifischen Kriterien steht man allerdings vor dem Problem, dass empi-
risch gehaltvolle und theoretisch gesittigte Zusammenhéinge im Moment noch
nicht vorhanden sind oder, wenn empirische Studien durchgefiihrt worden sind,
es meist an der Validitdt der Untersuchungsergebnisse mangelt. Und das gilt
trotz der zahlreichen — hiufig von den Missionsgesellschaften in Auftrag gege-
benen — (Fragebogen-)Studien iiber die emotionale Involviertheit der Missiona-
re, finanziellen Verluste fiir die und personellen Fluktuationen in den Missions-
gesellschaften sowie iiber die vielseitigen Griinde fiir einen Abbruch des
Missionseinsatzes (u. a. Britt, 1983; Kennedy & Dreger, 1974; Lindquist, 1983;

°' In diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, dass eine groBe Zahl an einschlidgigen
Studien existiert, die nicht frei zuginglich ist, z. B. unverdffentlichte Dissertationen und
Vortrige u. a. schwer zugéingliche Dokumente, vgl. z. B. die empirischen Studien zur Be-
stimmung spezifisch interkultureller und missionarischer Erfolgskriterien bei Britt, W. G.
(1980). The prediction of missionary success overseas using pretraining variables. Doc-
toral dissertation, Rosemead Graduate School of Professional Psychology, La Mirada/CA.
(Dissertation Abstracts International, 1981, 42, 1162B-1163B und University Microfilm
No. 8118192); Chira, R. M. (2002). A qualitative survey of current practices in missionary
candidate assessment. Doctoral dissertation, Wheaton College Graduate School; Williams,
K. L. (1973). Charakteristics of the more successful and less successfull missionaries.
Doctoral disseration, United States International University, San Diego. (Dissertation Ab-
stracts International, 1973, 34, 1786B-1787B; University Microfilms No. 73-22, 697);
William, D. & Kliewer, D. (1979). Perspectives on psychological assessment of candidates
for cross-cultural Christian missions. Unpublished paper, Link Care Center.
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Williams, 1983). Auf Grundlage einer Befragung von 78 Missionsinstitutionen
haben Ferguson, Kliewer, Lindquist, Williams und Heinrich (1983) herausge-
funden, dass die Auswahlinterviews im Durchschnitt etwa zu einem Drittel psy-
chologische Eignungstests beinhalten. Daneben kommen ebenso Inventare von
Personlichkeitseigenschaften, Interviews, biografische Daten sowie psychome-
trische Tests zur Messung der interkulturellen Anpassungsfahigkeit zum Einsatz
(z. B. Britt, 1983; Dillon, 1983; Sheffield, 2007; Williams, 1983).

Die Notwendigkeit einer systematischen Eignungsfeststellung und Uberpriifung
der Effektivitit von Missionaren wird u. a. auch aus Perspektive der Probleme
gesehen, die Auslandseinsidtze mit sich bringen. Im Folgenden soll daher zu-
néchst auf die Probleme und Schwierigkeiten eingegangen werden, die kritische
Lebensereignisse mit sich bringen und zu einer unveridndert hohen Abbruchquo-
te von Missionseinsitzen fiihren, was ebenfalls Gegenstand von empirischen
Untersuchungen gewesen ist (3.5.4.5.2). Im Anschluss daran werden die Ergeb-
nisse einzelner Studien vorgestellt, die Erfolgskriterien im Kontext von Missi-
onseinsétzen untersucht haben. Dazu zihlen spezifische Personlichkeitsmerkma-
le und -eigenschaften der Missionare (3.5.4.5.3), deren Arbeitsleistung und
psychische Belastbarkeit, die von ihrem >spirituellen< und >organisationalen
Commitment< sowie von (kulturspezifischen) Erwartungen beeinflusst werden
(3.54.54), sowie die Anpassung im Gastland (3.5.4.5.5). Dariiber hinaus kon-
nen auch die Rollenorientierungen von Missionarsehefrauen und das psycholo-
gische Wohlbefinden in der ehelichen Lebensgemeinschaft als ein Kriterium
bzw. Merkmal fiir den Auslandserfolg im Kontext von Mission herangezogen
werden (3.5.4.5.6).

3.5.4.5.2 Kritische Lebensereignisse, friihzeitige Beendigung von Missions-
einsitzen und Pensionierung von Missionaren

Die Tatigkeit von Missionaren ist gepridgt von stindigen Verdnderungen im per-
sonlichen und beruflichen Umfeld. Zu Problemen fiihren solche Verdnderungen
immer dann, wenn die Art, der Umfang und Ort der Tétigkeit gewechselt werden
muss und wenn eine neue Aufgabe mit einem moglicherweise noch gréferen
Verantwortungsbereich auf sich warten ldsst. Neben diesen Aspekten einer stra-
tegischen, fiir interkulturelle Fragestellungen offenen Personalfiihrung und Per-
sonalentwicklung (u. a. Deller & Kusch, 2007) ist der von den Missionaren be-
schrittene Weg in die Mission héufig auch durch Verdnderungen im familifiren
Umfeld gekennzeichnet. Mitunter fallen sogar die personalen Entscheidungen
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der Entsendungsorganisationen mit biografischen Ereignissen und einschnei-

denden »kritischen Lebensereignissen« (Filipp, 1981: 24) zusammen, die ver-
schiedene Lebensphasen mit sich bringen (z. B. Carter & McGoldrick, 1989;
O’Donnell, 1987).

So kann beispielsweise die Aufnahme einer missionarischen Ausbildung, der
anschlieBende oder gleichzeitige Eintritt in die Missionsorganisation ebenso mit
tiefgreifenden Verdnderungen verbunden sein wie ein Heimaturlaub oder gar der
Wechsel der Tétigkeit im Rahmen der personlichen oder organisationalen Kar-
riereplanung. Auflerdem zdhlen zu solchen einschneidenden Ereignissen auch
Lebenskrisen, traumatische Erfahrungen und unvorhergesehene familidre Erei-
gnisse. Die Beendigung der Karriere und die Pensionierung gehoren ebenfalls zu
solchen Erfahrungen im Leben eines Missionars, welche in der Regel einer sorg-
filtigen Planung und Begleitung bediirfen (z. B. Frisbey, 1987). Alle diese Ver-
dnderungen im beruflichen wie personlichen Leben der Missionare sind mit ver-
schiedenen psychischen Belastungen verbunden und werden in aller Regel als
stressreich empfunden.

Gardner (1987a, 1987b) ging in einer explorativen Fallstudie diesen die berufli-
che Titigkeit und das private Umfeld gravierend veridndernden Ereignissen im
Leben von Missionaren nach. In ihrer Untersuchung wurden 47 Mitarbeiter der
protestantischen Wycliffe-Mission (u. a. vom technischen Personal, Verwal-
tungspersonal sowie Berater und Betreuer beiderlei Geschlechts, vorwiegend
aus Nordamerika), die im Durchschnitt {iber 15 Jahre in verschiedensten Berei-
chen titig waren, wie z. B. als Sprachwissenschaftler, Ubersetzer, Pidagogen
und Techniker, dahingehend befragt, wann und wie sie in ihre Missionsorganisa-
tion eingestiegen sind, welche Tatigkeiten sie im Laufe ihrer Karriere durchlau-
fen haben und wie zufrieden sie mit der Betreuung und Begleitung durch ihre
Organisation waren. Auch wenn diese Ergebnisse im Kontext der Wycliffe-
Mitarbeiter erhoben wurden, lassen sich verschiedene Schlussfolgerungen fiir
die Eignung von Mitarbeitern protestantischer Missionsorganisationen ziehen.

Als typische Probleme, die berufliche Verdnderungen mit sich brachten und zu
inneren Konflikten fiihrten, wurden genannt: Verlassen von Routineaufgaben im
bisherigen Einsatz; Verantwortlichkeit fiir Familie; Gefiihl, fiir die neue Aufgabe
nicht vorbereitet zu sein; Zweifel an der Berufung fiir die Tatigkeit; Schwi-
chung des Selbstwertgefiihls, weil die Tétigkeit des alten Einsatzes nicht wie
geplant beendet werden konnte; Verdriangung der positiven Aspekte christlichen
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Lebens und des eigenen Glaubens (Gardener, 1987b: 344f.). Die Befragten un-
terbreiteten verschiedene Verbesserungsvorschldge fiir die Betreuung und Be-
gleitung des Auslandspersonals: Neben der finanziellen Absicherung, therapeuti-
schen und in verschiedenen Lebensphasen beratenden Begleitung wiinschen sie
sich auch eine bewusste, transparente und vor allem strategische und an der Per-
son ausgerichtete Personal- und Karriereentwicklung, so dass sich die Missiona-
re an der Entscheidung iiber einen Wechsel in neue Tatigkeitsfelder beteiligen
konnen (ibid.: 346f.).

Eines der grofiten Probleme, welches den Erfolg der internationalen Missions-
einsitze bedroht, ist die relativ hohe Zahl von Missionaren, die ihren Einsatz
frithzeitig beenden oder gar den gesamten Missionsdienst quittieren, was nicht
nur die betroffenen Missionare, sondern auch die aussendenden Kirchen und
Missionsorganisationen unter Handlungsdruck setzt. In Zahlen ist die Abbruch-
quote von Missionseinsitzen (dhnlich wie in anderen Berufsfeldern) nur schwer
zu fassen. Lindquist (1983) schitzt, dass etwa zwischen 10 % und 50 % der
erstmalig entsendeten Missionare innerhalb eines Jahres ihren Missionseinsatz
vorzeitig abbrechen. Die Griinde fiir den Abbruch sind multikausal und an die
Gesundheit, die Beziehung zur sendenden Kirche, die Verfiigbarkeit von konti-
nuierlicher finanzieller Unterstiitzung, die soziokulturellen, sozioreligiosen Be-
dingungen in der Gastkultur, die politische Situation im Gastland, die Beziehung
zu anderen Mitmissionaren, die Beziehung zwischen Missionsleitung und -ver-
waltung, die Beziehung zu lokalen und regionalen, nationalen Kirchen, Famili-
en, Partnerschaft und die personliche Lebensgeschichte gekniipft (William 1983:
18f.). Vom friihzeitigen Abbruch des Missionseinsatzes sind auch die Kinder der
Missionarsfamilien betroffen (u. a. Hsieh, 1976; Bretsch, 1954; 3.5.4.3.2). Die
Riickkehr ist bei den meisten Missionaren mit dem Gefiihl verbunden, daran
personlich Schuld zu tragen, und fiihrt nicht selten zu einer niedrigeren Selbstsi-
cherheit, in einigen Féllen begleitet von psychischen Erkrankungen.

Diese Griinde fiir einen Abbruch eines Missionseinsatzes wurden z. B. von Gar-
dener (1987a) bei Wycliffe-Missionaren untersucht. Zur Beendigung ihres Dien-
stes bei Wycliffe wurden die Missionare aus verschiedenen Griinden gezwungen
(ibid.: 310f.). Die angegebenen Griinde zur Beendigung der Tétigkeiten sind
hiufig nur wenige von vielen moglichen, die mit spezifischen Personlichkeits-
merkmalen und nicht nur mit der fachliche Eignung der Missionaren in Bezie-
hung stehen. Héufig wird der Mangel an Bibelkenntnissen bzw. der Fihigkeit,
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sich der verfiigbaren spirituellen Ressourcen zu bedienen, beklagt, die notwen-

dig ist, um Entscheidungen zu fillen, Konflikte zu entschérfen und um personli-
che Ziele zu erreichen. Moglicherweise haben auch ein schwaches Selbstwertge-
fiihl, die Arbeitsbelastung und Jobunzufriedenheit dazu gefiihrt, den Missions-
einsatz abzubrechen. Stress und Frustration treten zwar in der Regel bei
Beendigung einer Tétigkeit in den meisten Féllen auf, werden jedoch nicht als
ein Beendigungsgrund genannt.

Haufig fillt der Zeitpunkt der Beendigung des Einsatzes auch mit personlichen
Lebenskrisen zusammen. Auf dieser Basis wurden verschiedene Handlungsemp-
fehlungen zur Verbesserung der Betreuung der Auslandsentsandten vorgeschla-
gen, die fiir den Aufnahmeprozess und die kontinuierliche Eignungs- und Er-
folgsiiberpriifung geeignet erscheinen (ibid.: 311ff.): die Ausbildung von
bestimmten (interkulturellen) Schliisselkompetenzen, wie z. B. Offenheit,
Selbstdisziplin und Kommunikationsfidhigkeiten, aber auch das Angebot von
missionsinternen QualifikationsmafSinahmen. AuBerdem sollten der konkrete
Missionsauftrag und die personelle Entwicklung in der Missionstétigkeit mit
einem Feldleiter abgesprochen werden, um einen angeleiteten Ausstieg aus der
Titigkeit zu ermoglichen.

Die Beendigung des Dienstes bei einer Mission ist damit eines der einschnei-
dendsten Ereignisse in der personlichen Karriereplanung. Besondere Aufmerk-
samkeit erhilt dabei der Ubergang in das Rentenalter bzw. die Pensionierung
von Missionaren. Dies wird von manchen als Schock oder Lebenskrise empfun-
den, von anderen wiederum von der Erwartung genihrt, sich nun anderen her-
ausfordernden Ehrendmtern und ihrer >zweiten< Karriere zu widmen, fiir die
wihrend der Erwerbsphase keine Zeit blieb. Jedenfalls bringt die Pensionierung
hiufig nicht nur den Verlust einer liangerfristigen Tétigkeit, sondern auch eine
Reduktion des Einkommens, eine Umstellung der tiglichen Planung, weniger
Kommunikation mit den Missionskollegen und eine Verringerung des sozialen
Ansehens mit sich.

Frisbey (1987) widmete sich in einer Fragebogenuntersuchung den Pensionie-
rungsprogrammen fiir Missionare evangelikaler Missionsgesellschaften. Darin
wurden 61 von 105 moglichen Mitgliedern der vorwiegend in Nordamerika an-
sdssigen Evangelical Foreign Mission Association (EFMA) und Interdenomina-
tional Foreign Mission Association (IFMA) befragt, um Informationen iiber die
gegenwirtige Situation fiir Pensionire, die Programmmafnahmen und ihre Inan-

309



Missionarisches Handeln von Protestanten

05056 - verdffenticht unter Creative Commons Lizenz - uhebertechiich geschitat [ Verlag Dr. Kovad GbH
spruchnahme zu gewinnen. Die Ergebnisse der statistischen Auswertung in die-
ser Studie zeigen deutlich drei wesentliche Faktoren bei der Pensionierung von
Missionaren, die die Zufriedenheit und den Ubergang in das Rentenalter maB-
geblich beeinflussen: die Verringerung bzw. der Verlust des bisherigen Einkom-
mens und die damit einhergehende finanzielle Unsicherheit sowie die Sorge um
die eigene Gesundheit. Wihrend die Unsicherheit und Verringerung des Ein-
kommens in der Regel zu einer Verldngerung der Erwerbstitigkeitsphase fiihrt,
konnen diesbeziiglich keine signifikanten Effekte aufgrund der Veridnderung
oder gesundheitlicher Problemen erkannt werden (ibid.: 334). Diese Tendenz
kann auch nicht durch die allgemeinen Rentenanspriiche gegeniiber dem Staat
oder der privaten Altersvorsorge sowie durch die Unterstiitzung der Kinder und
nahen Verwandten aufgewogen werden. Dariiber hinaus wurde festgestellt, dass
einerseits der iiberwiegende Teil der Missionsorganisationen iiber ein Pensionie-
rungsprogramm und nur ein geringer Teil (ca. 10 % aller Mitglieder) iiber keine
expliziten UnterstiitzungsmaBnahmen bzw. ein Programm zur Altersversorgung
verfiigt, dass aber andererseits die Mehrheit der mit 65 Jahren pensionierten
Missionare weiterhin in ihrem Beruf titig ist und eine andere Aufgabe iiber-
nimmt, um aktiv zu bleiben (ibid.).

3.5.4.5.3 Erfolgskriterium Passung mit der idealen >Missionarspersonlich-
keit<

Zu den Studien, die sich mit dem Erfolgskriterium >Personlichkeit< von Missio-
naren beschiftigt haben, zihlen u. a. die Entwicklung eines Prognoseinstruments
zur Einschitzung typischer missionarischer Personlichkeitseigenschaften bei
Kennedy und Dreger (1974) und die Beschreibung von psychischen Fihigkeiten
und kommunikativen und interpersonalen Kompetenzen bei Cureton (1983). Die
beschriebenen idealtypischen Personlichkeitsprofile konnen u. a. durch die Stu-
dien von Ferguson (1983) und Diekhoff et al. (1991) bestitigt und erweitert
werden. Dillon (1983) hat den Zusammenhang zwischen den idealtypisch gefor-
derten Personlichkeitseigenschaften und der Berufswahl von Missionaren unter-
sucht. Die wichtigsten Ergebnisse dieser Studien werden im Folgenden vorge-
stellt.

Kennedy und Dreger (1974) haben in ihrer Studie The Missionary in Action — A
Descriptive Checklist (MINA) ein Prognoseinstrument entwickelt, welches dazu
geeignet ist, bei der Eignungsfeststellung ein bestimmtes Anforderungsprofil
anhand von typischen Personlichkeitseigenschaften abzufragen. Mithilfe dieser
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>checklist< ist man auBerdem in der Lage, verhaltensbezogene Eigenschaften in

Verbindung mit personlichen und sozialen Beziehungen von Missionaren zu
bestimmen. Dazu wurde im Rahmen einer empirischen Studie ein umfangreicher
Fragebogen entwickelt, der essenzielle Informationen des fremdkulturellen Mis-
sionsumfeldes mit einbezieht, um wichtige und notwendige Kriterien bzw.
MessgroBen fiir die Einschidtzung der Effektivitit und Leistungsfahigkeit von
Missionspersonal ausfindig zu machen. Einige der Fragebogenitems stammen
von Experten und Beratern aus dem Missionsumfeld. Diese missionsspezifi-
schen Erfolgskriterien wurden ergdnzt durch einige allgemeine Kriterien zur
Einschitzung der Effektivitit der Missionare. Der Fragebogen wurde mehrmals
iiberarbeitet. Befragt wurden 567 Personen aus unterschiedlichen Berufs- und
Tatigkeitsfeldern, davon 137 Missionare, die der methodistischen Kirche auf
den Philippinen oder der amerikanischen Baptist, Episcopal oder Lutheran
Church angehoren und sich gerade auf einem Missionseinsatz auf den Philippi-
nen befanden, ihren Einsatz beendet oder gerade unterbrochen hatten. Die restli-
chen 430 Personen gehorten grofitenteils zu der Gruppe der Adressaten der Mis-
sion. Zusétzlich zu den Missionaren wurden noch 10 Personalleiter befragt. Aus
den ausgefiillten Fragebdgen wurde fiir jeden Missionar ein personliches Profil
erstellt. Die Missionarsprofile wurden von 6 weiteren Gutachtern diverser Mis-
sionsgesellschaften tiberpriift.

Die Erfolgskriterien konnten in dieser Studie allerdings nur teilweise entwickelt
werden. Die >MINA-Checklist< ist nur ein Nebenprodukt der Studie, stellt aller-
dings eine Kombination von Expertenmeinungen sowie Einschitzungen des
Entsendungspersonals und der Personalverantwortlichen der Heimatinstitutionen
dar. Dieser Fragebogen wurde im Kontext der Entsendung von Missionaren auf
die Philippinen erfolgreich getestet. Mit dem MINA-Fragebogen wurden 11
Faktoren ermittelt, die eine hohe prognostische Validitit und zufriedenstellende
Reliabilitdt besitzen sowie verschiedene soziale wie tdtigkeitsbezogene Bezie-
hungen zwischen Missionaren und den Angehorigen der Gastkultur beschreiben.
Diese Faktoren werden in Form eines idealen Anforderungsprofils an einen Mis-
sionar beschrieben. Dazu zidhlen u. a. Empathiefiahigkeit, Giite der Informatio-
nen tiber die Lokal- und Gastkultur, Projekt- und Teamfihigkeit, Forderung der
Personlichkeitsentwicklung anderer, Authentizitit und Reflexionsféhigkeit, Lei-
tungspersonlichkeit, personliche Handlungsiiberzeugung, Anpassungsfihigkeit
an die Gastkultur und Kontaktfahigkeit mit deren Angehorigen, Kompetenzen
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zur sozialen Fiirsorge fiir andere Missionare. Trotz der relativ hohen Zahl an
Probanden und deren signifikanten Priferenzen lassen sich nur begrenzt und
eher vage Aussagen iiber die Leistungsfiahigkeit und Effektivitit der Missionare
treffen; die prognostische Qualitit der gefundenen Faktoren muss in weiteren
empirischen Studien iiberpriift werden.

Bei Cureton (1983) wird beschrieben, wie durch die Auswertung des Workshops
Mental Health and Missions anhand einer Befragung von 44 Missionaren, An-
gehorigen von Gesundheitsberufen mit und ohne missionarischer Einsatzerfah-
rungen relevante Erfolgskriterien fiir Missionare ermittelt wurden. Diese Studie
besitzt ein Ex-post-quasiexperimentelles Design. Die drei Gruppen wurden nach
kognitiven, physischen und psychischen Fihigkeiten und Fertigkeiten, Person-
lichkeitsmerkmalen und interpersonalen Kompetenzen in einer Prioritdtenskala
miteinander verglichen. Erstaunlicherweise stellte sich heraus, dass alle drei
Gruppen in der Beurteilung der essenziellen Erfolgskriterien fiir Missionare
iibereinstimmen. Ein >erfolgreicher< Missionar miisse — so Cureton (1983) — fol-
gende Eignungskriterien erfiillen:

»(a) To influence others in favor of a point of view by verbal communications and by demon-
strations; (b) to gather, collate, and classify information about date, people, and things; (c) to
start, stop, control, and adjust various machines and equipment designed to help them accom-
plish their task (this would involve setting up and adjusting the machine as work progresses as
well as controlling the equipment which involves monitoring gauges, dials, and turning of
valves); (d) to make arithmetic calculations involving fractions, decimals, and percentages;
(e) to use language effectively in writing routine business correspondence, understanding
technical manuals and verbal instructions, interviewing applicants to determine the work best
suited for their abilities and experiences, and conducting some opinion research surveys in-
volving stratified samples of a population; and (f) to devise a system of interrelated proce-

dures applicable to solving practical everyday problems and dealing with an variety of con-
crete variables and situations where only limited standardization exists« (200f.).

Bei Ferguson (1983) werden der Auswahlprozess und die Eignungsfeststellung
im Link Care Counseling Center (Fresno/CA) beschrieben, die reprédsentativ
sind fiir die vielen psychologischen und gesundheitlichen Beratungen und Un-
terstiitzungsleistungen fiir das Missionspersonal verschiedener Missionsorgani-
sationen sowie fiir die Vorbereitung und Begleitung von Missionseinsitzen. Ver-
schiedene Literaturrecherchen und Gespriche mit erfahrenen Missionaren haben
ergeben, dass ein erfolgreicher Missionar folgende Eigenschaften und Charakte-
ristika mitbringen miisse: Anpassungsfiahigkeit, Lehrbarkeit, Flexibilitdt, Be-
scheidenheit, Aufrichtigkeit, Bereitschaft zur Zusammenarbeit mit anderen, in-
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terpersonale Kommunikationsfahigkeiten, Fahigkeit zum Zuhoren, Fahigkeit,

Partnerschaften und Beziehungen aufzubauen (ibid.: 26f.). Die Eignungsiiber-
priifung in Form von standardisierten psychometrischen Tests und Fragebogen
findet einmal vor dem Einsatz und ein zweites Mal wihrend des Einsatzes statt.
Die Eignungspriifung folgt einem vierstufigen Ablauf: Zunéchst werden Fragen
zur Person gestellt (u. a. demografische Daten, Trainingsbedarf, Auslandserfah-
rungen, Bearbeitung von mehreren kritischen Interaktionssituationen), danach
zu den interpersonalen Beziehungen, Personlichkeitsfaktoren und zum Schluss
wird die Vereinbarkeit von personlichen Interessen mit dem zukiinftigen Aufga-
ben- und Einsatzfeld gepriift (ibid.: 27f.).

In der Studie von Diekhoff, Holder, Colee, Wigginton und Rees (1991) wurden
88 US-amerikanische Missionare verschiedener iiberdenominationeller und
evangelikaler Missionseinrichtungen befragt, die in elf verschiedenen kulturel-
len Settings stationiert waren und ein vierwochiges Vorbereitungstraining erhal-
ten hatten, bisher zwischen 6 und 30 Jahren auf Missionseinsitzen gewesen wa-
ren und eine Alterspanne von 20 Jahren bis zum Pensionierungsalter abdeckten.
Die Untersuchungsteilnehmer wurden gebeten, 25 verschiedene Eigenschaften
auf einer Rangliste so zu positionieren (Rating bzw. Rangordnung aufstellen),
dass diese Prioritétenliste ihrer Meinung nach die Zusammenstellung an Eigen-
schaften eines idealen Missionars reprdsentiert. Auflerdem sollten sie anhand
einer Fiinfpunkteskala einschitzen, ob die jeweilige Eigenschaft tatséchlich zu
ihrem Idealtyp eines Missionars passt. Die Faktorenanalyse dieser Personlich-
keitseigenschaften ergab, dass kein spezifisches Personlichkeitsprofil existiert,
welches eine valide Voraussage der Leistungs- und Anpassungsfihigkeit von
Missionaren iiber die verschiedenen Kulturen hinweg erlaubt. Die Personlich-
keitseigenschaften differieren signifikant zwischen den Kulturen, z. B. bei den
beiden Faktoren >Offenheit/Aufrichtigkeit< und > Angst/Schiichternheit<. Signifi-
kante kulturelle Differenzen fiir die anderen beiden Faktoren »soziale Fahigkei-
ten< und >personliche Lebensenergie< konnten nicht nachgewiesen werden. Die
multidimensionale Skalierung (MDS; Ahnlichkeitsanalyse) erlaubt die Auftei-
lung der elf fremdkulturellen Einsatzorte der Missionare in zwei Gruppen,
>Muslime< und >Ostasiatenc, die sich aufgrund der Eigenschaft > Angst/Schiich-
ternheit< unterscheiden. D. h., dass aufgrund der Heterogenitit der Missionsein-
sitze unterschiedliche Eigenschaften, Anforderungen und Voraussetzungen an
einen Missionar gestellt werden. Aus Sicht der Autoren ergibt sich eine Notwen-
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digkeit zur Prizisierung von interkulturellen Qualifizierungsmalnahmen zur
Vorbereitung auf die internationalen Einsitze:

»First, to a limited degree, the training of missionaries may be fine-tuned to be consistent with
the kinds of culture-specific and ministry-specific demands missionaries will face in their
overseas ministries. Second, knowing these demands may enable missionaries to select minis-
tries that are most consistent with their own preferences, personalities, and personal styles.
Finally, knowing a little about a ministry prior to placement can provide missionaries-in-
training with a frame of reference to guide the direction of their adaption. After all, effective
cultural adaption ultimately involves learning about and accommodating oneself to that cul-
ture« (Diekhoff et al., 1991: 184f.).

Der GroBteil der Studien zur missionarischen Eignungsdiagnostik ist dem Er-
folgspréadikator Personlichkeit zuzuordnen. Relativ hdufig wird dabei der Test
Minnesota Multiphasic Personality Inventory (MMPI) eingesetzt. Dieser Test
wurde z. B. in der Untersuchung von Dillon (1983) zur Klarung der Beziehung
zwischen Personlichkeitscharakteristika und der Berufswahl bei Missionaren
verwendet. Ein Ziel der Studie war es, einen Beweis fiir den Zusammenhang
zwischen Personlichkeit und der Ausdauer der Ausiibung einer Tétigkeit als ein
Karrieremuster bei Missionaren nachzuweisen (anhand der unabhéngigen Varia-
blen Geschlecht, Alter, Ausbildung und Zeitpunkt des Tests). Befragt wurden
827 evangelikale Missionare im Alter zwischen 25 und 66 Jahren, welche im
Dienstverhiltnis mit einer amerikanischen Auslandsmission standen und sich
gerade in medizinischen Voruntersuchung zur Aufnahme in die Mission oder auf
Heimaturlaub befanden. Diese Fragebogen wurden iiber einen Zeitraum von 30
Jahren potenziellen Missionaren vorgelegt. Nicht befragt wurden Kurzzeitmis-
sionare und Pensiondre. Hinsichtlich der Beziehung zwischen Personlichkeit
und Berufswahl ergeben sich folgende Zusammenhénge:

»The evidence form the first question suggested the average missionary tended to project the
best possible appearance. The male missionary tended to avoid facing reality, but the female
missionary tended to face up more squarely the reality and to be a bit more rugged in handling
difficult situations. In comparison with the norm population the average missionary struggled
more against problems encountered in the field, and also tended to worry more. The mission-
ary was somewhat visionary and a little impractical but had a strong ability to rebound from
emotionally stressing problems. Missionaries characterized themselves as leaders who where
decidedly independent of others and dominant in most situations. They evidenced a lack of
control over symptoms which arose as a result of stress, although this characteristic may re-

flect a discrepancy between the religious beliefs of the missionary and the content of the items
on the MMPI« (Dillon, 1983: 215).
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Dariiber hinaus wurde festgestellt, dass Langzeitmissionare weniger die Un-
wahrheit sagen und stirker mit Verunsicherungen kdmpfen miissen als Kurz-
zeitmissionare. Letztere neigen aulerdem stirker zu Depressionen und anderen
psychosomatischen Erkrankungen (6.2.3.3). Insgesamt konnte festgestellt wer-
den, dass Missionare auf allen untersuchten Skalen grundsitzlich von der
Normpopulation des MMPI-Test abweichen, also ein signifikant anderes Anfor-
derungsprofil besitzen. Die Berufswahl von kirchlichen Mitarbeitern wurde au-
Berdem unter berufs- und professionssoziologischen Gesichtspunkten bei katho-
lischen Priestern in modernen, individualisierten Gesellschaften (Lenz, 2008)
sowie unter Einbeziehung geschlechterspezifischer Rollenkonstruktionen von
protestantischen Frauen im Pfarramt (z. B. Sammet, 2005) untersucht. Jedoch
wird in diesen Studien nicht explizit auf die Eignungsdiagnostik und Erfolgs-
messung eingegangen.

3.5.4.54 Erfolgskriterien Arbeitsleistung und psychische Belastbarkeit:
Einfluss von >spirituellem«, >organisationalem Commitment< und
Erwartungen

Unabhéngig vom konkreten Berufs- und Tétigkeitsfeld wird eine Person immer
mit dem Ziel ins Ausland gesendet, um dort einer bestimmten Tétigkeit nachzu-
gehen und die mit ihrer Titigkeit verbundene Aufgabe mit optimalem Erfolg zu
absolvieren (u. a. Deller & Albrecht, 2007: 742). Die Arbeitsleistung als ein Er-
folgskriterium fiir den Entsendungsauftrag stellt nur einen Aspekt dar, der un-
mittelbar von verschiedenen Préidikatoren abhingig ist. Die Arbeitsleistung und
psychische Belastbarkeit wihrend eines Missionseinsatzes ist z. B. in einem ho-
hen Mafle mit dem >spirituellen< (Barnett et al., 2005) und <organisationalen
Commitment< (Trimble, 2006) sowie mit den (kulturspezifischen) Erwartungen
(Barney & Chu, 1976) verbunden. Diesen Zusammenhingen widmen sich die
folgenden Ausfiihrungen.

Spezifisch psychologische und spirituelle Erfolgspriadikatoren fiir das kaum
thematisierte Einsatzgebiet von Kurzzeitmissionseinsitzen haben Barnett, Du-
vall, Edwards und Hall (2005) untersucht und empirisch bestitigt. In dieser Stu-
die wurde eine Replikation von Ergebnissen fritherer Studien unter Einsatz ver-
schiedener psychologischer Tests erreicht: u.a. Minnesota Multiphasic
Personality Inventory (Version 2) zur Einschidtzung der Psychopathologie der
Untersuchungspartner vor dem Feldeinsatz, das Attachement and Object Relati-
ons Inventory zur Selbsteinschidtzung im Rahmen der Theorie der Objektbezie-
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hung sowie das Spiritual Assessment Inventory zur Erfassung der spirituellen
Entwicklung der Untersuchungspartner). An der Untersuchung haben 40 Studie-
rende des Hauptfachs >Interkulturelle Studien< einer US-amerikanischen christ-
lich-liberalen Akademie der Freien Kiinste im Alter von 18-25 Jahren teilge-
nommen, welche fiir mindestens sechs Wochen ein Praktikum bei einer
Missionsgesellschaft, Entwicklungs- oder Wohltitigkeitsinstitution absolviert
und dabei im Kontext interkultureller Begegnungen als Sprachlehrer, Evangeli-
sten, Mitarbeiter in Missionsorganisationen, Kranken- und Waisenhidusern und
Jugendgruppen die Arbeit von lokalen Missionaren kurzzeitig begleitet haben.
85 % der Teilnehmer wurden in den USA sozialisiert und iiber 70 % gaben ihre
kulturelle Herkunft als >kaukasisch« an. Diese Studie wurde iiber einen Zeitraum
von zwei akademischen Jahrgingen durchgefiihrt. Alle Untersuchungsteilneh-
mer wurden wihrend eines zweiwochigen Vorbereitungsseminars rekrutiert und
haben ungefihr einen Monat vor Abreise die genannten Fragebogen und Testbo-
gen in Empfang genommen (im zweiten Jahr mit einigen Variationen). Auch die
Praktikumsmentoren wurden hinsichtlich der Leistungsfihigkeit und psycholo-
gischen Belastbarkeit der Praktikanten vor deren Riickkehr befragt. Die Vervoll-
standigung der Formulare fand iiber einen Zeitraum von 6 bis 18 Wochen nach
Beginn des Praktikums statt.

Die Ergebnisse dieser Studie zeigen, dass verschiedene Faktoren die Leistungs-
fahigkeit und psychologische Belastbarkeit der Kurzzeitmissionare auf interna-
tionalen Einsdtzen beeinflussen und damit deren Effektivitit und psychologische
Anpassung unterstiitzen oder beintrichtigen konnen. Die Einschitzung der psy-
chologischen Belastbarkeit ist eng verbunden mit der allgemeinen Psychopatho-
logie vor dem Einsatz, wihrend die Leistungsfiahigkeit insbesondere durch all-
gemeine psychische Symptome vor der Abreise, die Qualitit der personlichen
Gottesbeziehung bzw. ihres >spirituellen Commitments<, die Qualitit der Bezie-
hung zu anderen (u. a. zu Autoritdtspersonen oder Gleichaltrigen) beeinflusst
wird:

»In particular, missionaries who experience greater social alienation, have more conflicted
relationships with authority, and have greater disappointment in relationship with God tend to
need more supervision to work in a cross-cultural setting. As splitting in relationship with
God increases and as missionaries< relationship become increasingly characterized by de-
pendency, they have less ability to effectively perform their job responsibilities without need-

ing direct supervision. The have also greater satisfaction in accomplishing their goals when
they have better quality relationships with peers. Missionaries tend to report having better
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relationship with their team members when they have more awareness of God, whereas su-
pervisors are more likely to assess them as having poorer interpersonal relationships when
their relationship with God are characterized by splitting and disappointment. Furthermore, as
the degree of psychological symptomatology and conflict with authority increases, missionar-
ies< capacity to incorporate and respect the values of their supervisors and host culture de-
creases« (Barnett et al., 2005: 36f.).

Die Ergebnisse der Studie zeigen trotz diverser Einschrinkungen hinsichtlich
der Aussagekraft aufgrund der kleinen Untersuchungsgruppe und der unter-
schiedlichen Probleme der eingesetzten Testverfahren, dass es einen direkten
Zusammenhang zwischen den religiosen bzw. spirituellen Anforderungen und
psychischen Belastungen bzw. Beeintrichtigungen des Missionseinsatzes gibt
und welche Faktoren ausschlaggebend fiir den Erfolg der Einsatztitigkeit sind.
Die Autoren halten aufgrund dieser Feststellung die Durchfiihrung psychologi-
scher und spiritueller Tests wihrend der Auswahl der Kandidaten fiir den Kurz-
zeitmissionseinsatz und entsprechende Tatigkeitsanalysen wihrend der Einsitze
fiir notwendig, damit die psychischen und spirituellen Ressourcen der Missiona-
re gezielter unterstiitzt werden kdnnen.

Neben dem Einfluss der spirituellen Einstellung gegeniiber dem Entsendungs-
auftrag hat auch das >organisationale Commitment< und die Einsatzbereitschaft
der Missionare (u.a. Allen & Meyer, 1990) Einfluss auf ihre Arbeitsleistung.
Mit dem Einfluss der Arbeitsplatzsicherheit auf die Einsatzbereitschaft von Mis-
sionaren fiir ihre Entsendungsorganisation, ihre Arbeitsplatzzufriedenheit und
die Personalfluktuation in unterschiedlichen Lebensaltern bzw. Generationen
beschiftigt sich die Fragebogenstudie von Trimble (2006). Wie bereits von Gish
(1983) aufgezeigt, konnte ein Zusammenhang zwischen Stress, Alter und Be-
schiftigungsdauer bestitigt werden (3.5.4.3.3). Es wurde ebenso herausgefun-
den, dass das Alter der Missionare indirekt mit dem Grad der Stresswahrneh-
mung verbunden ist. Die Beschiftigungszeit von Missionaren ist nach Gish
entweder negativ oder positiv korreliert mit Stressempfinden. Im Rahmen der
Studie von Trimble (2006) wurden hingegen 468 Frauen und Minner unter-
schiedlicher Nationalitidten im Alter zwischen 20 und 75 Jahren von Mitglieder-
institutionen des Internationalen Missionsrates (WEC) befragt, die im Zeitraum
von 1949-2000 im Durchschnitt 13 Jahre als Missionare im Rahmen eines oder
mehrerer WEC-Einsatzgebiete auf mehreren Kontinenten der Erde tétig waren.
Der eingesetzte Fragebogen setzt sich aus vier Testkomponenten zusammen:
Organizational Commitment Survey zur Erfassung des Grades der Identifikation
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mit der Arbeitgeberinstitution, Communication Openess Measure zur Erfassung
der Qualitdt der Kommunikation zwischen Missionaren und den Missions- und
Feldleitern, offenen Fragen zur Arbeitsplatzzufriedenheit und demografischen
Angaben der Untersuchungspartner. Die Ergebnisse der Studie zeigen, dass
nicht das Alter der Missionare, sondern die Arbeitsplatzsicherheit bzw. die Dau-
er des Anstellungsverhidltnisses einen maBgeblichen Einflussfaktor auf die Ar-
beitsplatzzufriedenheit, Einsatzbereitschaft fiir ihre Entsendungsinstitution so-
wie die Kiindigungsbereitschaft darstellen.

Zwei Griinde sind ausschlaggebend dafiir, warum die Beschiftigungsdauer einen
so groBen Einfluss auf die Arbeitsplatzzufriedenheit und die Einsatzbereitschaft
der Missionare hat: Einerseits werden die Missionare, die mit der Betreuung in
der Organisation und mit ihrem Einsatz unzufrieden sind, die Organisation frii-
her oder spiter verlassen. Andererseits wird, je linger ein Missionar fiir einen
Einsatz der Organisation zur Verfiigung steht, die Verbundenheit zum Arbeitge-
ber verstirkt, wodurch ein Wechsel des Aufgabenfeldes und die Suche nach ei-
ner vergleichbaren Tétigkeit sich schwieriger gestaltet. Das heifit dann, dass die
Missionare, die in einem hohen Mafle mit ihrer Missionsorganisation unzufrie-
den sind, entweder ihre Einstellungen dndern miissen, um weiter mit ihrem Ar-
beitgeber auszukommen, oder der Missionsgesellschaft den Riicken kehren.
Letztlich sollte in einem stdrkeren Mafle die Fiirsorgepflicht der Missionsorgani-
sationen auf die kiirzlich neu rekrutierten Missionare und nicht ausschlieBlich
auf die jungen und unerfahrenen Missionare ausgerichtet werden.

Andere Studien fokussieren die vielféltigen Beziehungen zwischen der
Leistungsfdhigkeit von Missionaren und deren kulturspezifischen Erwartungen,
welche den Kulturkontakt auf beiden Seiten des Missionsfeldes maf3geblich be-
einflussen. Von Barney und Chu (1976) wurde in einer Posttest-Design-Studie
gezeigt, dass Erlebnisse kultureller Differenz keinen Einfluss auf die Wahrneh-
mung und Sensibilitit von jungen Missionaren haben, die der Kirche Jesu Chri-
sti der Heiligen der Letzten Tage (Mormonen) angehoren und zwei Jahre in Tai-
wan und Hongkong tétig waren. Mithilfe eines in der jeweiligen Landessprache
abgefassten Fragebogens wurden 30 ehemalige Missionare und 30 von ihnen
missionierte Chinesen hinsichtlich ihrer Erscheinungsweise, Tradition, Sprache,
Umgangsformen, ihres religiosen Verhaltens und der personlichen Freiheiten
befragt. Im Zentrum der Untersuchung stand die zu priifende Hypothese, dass
kulturelle Differenzen von Missionaren hiufig ignoriert werden zulasten von
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deren Kommunikationsfahigkeit und dass die Wahrnehmungen der Missionare
mit den Erwartungen der chinesischen Gegeniiber konfligieren. Es wurde festge-
stellt, dass in iiber 40 % der Fille die Missionare ihre Einsitze mit fundamenta-
len Defiziten hinsichtlich der Wahrnehmung kultureller Unterschiede absolvier-
ten. Signifikante Unterschiede wurden lediglich in vier der sechs abgefragten
Bereiche festgestellt: Erscheinungsweise, Tradition, Sprache und Umgangsfor-
men.

3.54.5.5 Erfolgskriterium Anpassung

An verschiedenen Stellen wurde bereits darauf hingewiesen, dass > Anpassung<
ein komplexes, vielschichtiges und mit >polyvalenten< (Boesch, 2005) Konnota-
tionen verbundenes Konstrukt darstellt. Als angepasst gelten Missionare dann,
wenn sie an der lokalen Gastkultur interessiert sind, sich eigenstindig Wissen
tiber die Briauche, Traditionen und Werte der Gastkultur aneignen, Kontakte und
Freundschaften mit den Angehorigen der Gastkultur suchen, um damit ihre ei-
gene Lebensiiberzeugung und ihre gesamte Personlichkeit durch den fremdkul-
turellen Kontakt zu bereichern (u. a. Williams, 1983). Obschon mehrfach her-
vorgehoben wurde, dass die Fihigkeit zur Anpassung (>cross-cultural
adjustability<) an die fremdkulturelle Umgebung und der Umgang mit kulturel-
ler Differenz und ihrer Bewiltigung als ein entscheidender Faktor des Erfolgs
von Auslandsentsendungen anzusehen ist (z. B. Williams, 1983), mangelt es an
entsprechenden Studien mit Bezug auf das Forschungsfeld Mission.

Bei der Eignungsfeststellung und Auswahl von Missionaren wird hiufig auch
auf Instrumente und Testverfahren zuriickgegriffen, die in anderen Berufs- und
Anwendungsfeldern entwickelt und eingesetzt werden. Beispielsweise kommt
das Intercultural Development Inventory (IDT) zum Einsatz, welches auf dem
Developmental Model of Intercultural Sensitivity (DMIS) von Milton J. Bennett
(1993) basiert und die Einstellung zu anderen Kulturen auf dem Spektrum zwi-
schen ethnozentristischer und ethnorelativer Perspektive testet. Durch Beantwor-
tung von 50 Fragen, angeordnet auf einer Skale von sieben Stufen, kann festge-
stellt werden, auf welchem Stand kultureller Anpassung sich der betreffende
Kandidat gerade befindet. Auf die Probleme hinsichtlich der empirischen Vali-
dierung, der Differenzierbarkeit von normativen Entwicklungsstufen und deren
Anwendbarkeit fiir verschiedene Zielgruppen ist mehrfach hingewiesen worden
(u. a. Deller & Albrecht, 2007; Weidemann, 2007a). Eine Anwendung dieses
Testinstrumentes fiir die Eignungsdiagnostik bei Missionaren erscheint aber
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nach Meinung von Sheffield (2007: 5ff.) aus verschiedenen Griinden dennoch
angebracht, da es (1) ein Entwicklungsmodell gegeniiber den sonstigen kriteri-
enbezogenen Modellen zur Verfiigung stellt, (2) sich um ein Instrument zur
Identifikation der gegenwirtigen Stufe der Entwicklung interkultureller Féhig-
keiten des Missionars handelt, (3) eine Dokumentation der Entwicklung hin zu
einer hoheren interkulturellen Sensibilitit ermdglicht und (4) eine Anpassung an
verschiedenste Titigkeits- und Berufsfelder fiir die Entwicklung interkultureller
Sensibilitét erlaubt.

3.5.4.5.6 Rollenorientierungen von Missionarsehefrauen und psychologi-
sches Wohlbefinden in der ehelichen Lebensgemeinschaft als Er-
folgskriterium

Von besonderem wissenschaftlichen Interesse ist in der (religions-)psycho-
logischen und empirisch-theologischen Forschung mittlerweile auch die Unter-
suchung der ehelichen Lebensgemeinschaft von Missionaren. Diese Form der
Partnerschaft 1dsst in einigen wichtigen Aspekten auch Riickschliisse auf die Zu-
friedenheit der Missionare und damit auf den Erfolg des Missionseinsatzes zu.
Die Identifizierung von Problemen bzw. Faktoren, die die Missionarsehe beein-
flussen konnen, zeigt letztlich auch an, dass sich diese Partnerschaft von denen
in anderen Lebensbereichen stark unterscheidet. Die grofite Herausforderung fiir
das Missionspaar stellen sicherlich der Ortswechsel, das Zuriicklassen von Fa-
milie, Freundeskreis und des bisherigen Arbeitsplatzes, der Eintritt in eine ande-
re und fremde Kultur sowie die damit verbundenen veridnderten Lebensbedin-
gungen dar, was nicht selten mit psychischen Belastungen, Stress und einem
>Kulturschock« (3.5.4.2) verbunden ist.

Besondere Herausforderungen ergeben sich regelméBig fiir den begleitenden
Lebenspartner (meist die Ehefrau, 3.5.4.6), der oftmals den alleinigen emotiona-
len Bezugspunkt darstellt, wihrend sich der andere Partner voll und ganz auf
sein Amt als Missionar konzentriert. Lingsschnittstudien iiber die Zufriedenheit
von Missionarsehepaaren sind rar und meist an das entwicklungspsychologische
Modell des Family Life Cycle gebunden. Dieses Modell der Familienentwick-
lung wird bei der Untersuchung von Missionarsfamilien herangezogen, da es
einerseits einen Rahmen bildet, in dem der Entwicklungszyklus einer typischen
(westlichen, modernen) Familie sowie wichtige Ubergangsphasen und Wende-
punkte in der Familiengeschichte (sowohl fiir das Missionarsehepaar als auch
fiir die Missionarskinder) von ihrer Konstitution bis hin zu ihrer Auflésung ab-
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gebildet werden (z. B. Carter & McGoldrick, 1989) und andererseits Missions-
gesellschaften dabei hilft, ihre entsendeten Missionare hinsichtlich der (kulturel-
len) Anpassung im System Familie zu begleiten. Beispielsweise beschreibt
O’Donnell (1987) ein dreiteiliges Entwicklungsmodell fiir Missionarsfamilien,
welches die folgenden Elemente in sich vereint:

* Phasen des Familienlebenszyklus: ledige Erwachsene, frisch verheiratetes
Ehepaar, Familie mit kleinen Kindern, Familie mit erwachsenen Kindern,
Kinder in die Selbstindigkeit begleiten, Familie in der letzten Lebensphase;

¢ individuelle psychosoziale Entwicklung (z. B. Erikson, 1959/2007);

* Phasen einer idealtypischen missionarischen Karriere: Eignungsiiberpriifung,
Vorbereitung, Eintritt in eine andere Kultur, erster Missionseinsatz, Riickkehr
fiir Heimaturlaub, Riickkehr ins Missionsfeld, jeder weitere Missionseinsatz,
Pensionierung.

Weiter oben wurde bereits dargestellt, dass die Berufsgruppe der Missionare
aufgrund ihrer spezifischen Erfahrungen einer Reihe von Stressfaktoren, kultu-
reller Differenz und Fremdheit ausgesetzt sind (vgl. z. B. Gish, 1983; Carter,
1999; 3.5.4.3.3). Dies scheint auch eine bedeutende Problematik im Kontext der
Eignungsdiagnostik bei Missionaren zu sein.

Keine der bisherigen Studien hat den Zusammenhang von Rollenorientierung
und Stress aus der Perspektive verheirateter Missionarsfrauen zum Ausgangs-
punkt der Untersuchungen genommen, obschon diese im Rahmen des Familien-
lebenszyklus kontinuierlich gefordert und nicht selten iiberfordert sind und un-
terschiedliche Rollen einnehmen: u.a. als fiirsorgliche Mutter wihrend der
Phase der Kindererziehung, spiter als Hintergrundmitarbeiter zur Unterstiitzung
der Missionsaufgabe (u. a. Bowers, 1984; O’Donnell, 1987). Im Folgenden sol-
len daher vier einschldgige Studien vorgestellt werden, die sich sowohl mit der
Rollenorientierung von Missionarsfrauen und ihrem Wohlbefinden (Crawford &
DeVries, 2005; Hall & Duvall, 2003) als auch mit dem Einfluss der Zufrieden-
heit in der ehelichen Lebensgemeinschaft auf den Missionseinsatz (Cousineau,
Hall, Rosik & Hall, 2007a, 2007b; Rosik & Pandzic, 2008) beschéftigen.

Hall und Duvall (2003) haben die Auswirkungen von personlicher Erwartungs-
haltung und gesellschaftlichen Anforderungen der Gastkultur auf das Wohlbe-
finden von 37 Missionarsehefrauen untersucht. Den Untersuchungen liegen drei
hypothetische Zusammenhinge zugrunde: (1) Die Stresswahrnehmung wird zu-
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nehmen und das Wohlbefinden sowie das Selbstwertgefiihl abnehmen, wenn die
Kongruenz zwischen der eingenommenen Rolle und den gesellschaftlichen Er-
wartungen der Gastkultur schwindet. (2) Inkongruenzen zwischen dem kulturel-
len Rollenideal und der tatsidchlichen Rolle einer Missionarsfrau fiihrt zur Ab-
nahme des Wohlbefindens. (3) Die Stresswahrnehmung wird zunehmen und das
Wohlbefinden sowie das Selbstwertgefiihl abnehmen, wenn die Kongruenz zwi-
schen der eingenommenen Rolle und den Selbsterwartungen schwindet; geringe-
re Rollenzufriedenheit und die eingeschrinkte Freiheit in der Rollenwahl ver-
mehren Stress und verringern das Wohlbefinden und den Selbstwert. Das
Sample besteht aus verheirateten Frauen im Alter von 29 bis 59 Jahren, die ver-
schiedenen in Lateinamerika und islamischen Lindern missionierenden evange-
likalen Organisationen angehdren und die sich fiir mindestens zwei Jahre im
Einsatzgebiet aufgehalten haben, sich gegenwirtig entweder auf einem Missi-
onseinsatz befinden oder zwei Monate vor dem Erhebungszeitpunkt in ihre
Heimatkultur zuriickgekehrt sind. Der tiberwiegende Teil der Frauen ist kaukasi-
scher Herkunft, im Durchschnitt 14 Jahre verheiratet und besitzt zwei oder mehr
Kinder. Die Frauen sind sowohl als Hausfrauen, Hintergrundmitarbeiter, Team-
mitglieder oder Co-Missionare titig (vgl. Klassifikation nach Bowers [1984] in
3.54.6). Bei der Fragebogenerhebung kamen eine allgemeine Skala zur Mes-
sung des Wohlbefindens, eine Skala zur Selbstwerteinschitzung und ein Wohl-
befindlichkeitsindex zum Einsatz.

Die Analysen haben die erste und zweite Hypothese nicht bestitigt, jedoch aber
die dritte Hypothese. Es konnte eine Beziehung zwischen der freien Wahl der
gewiinschten Rolle als Hausfrau innerhalb der Ehe und dem Wohlbefinden so-
wie dem Selbstwertgefiihl nachgewiesen werden:

»Homemakers appeared to be more relaxed and to experience life as more satisfying and in-
teresting than woman involved more actively in the missions task. The congruence of roles
with self-expectations, role satisfaction, and freedom in choosing a role emerged as highly
related to several indices of well-being. These findings highlight the centrality of freedom in
choosing a role, and suggest that important subcultural differences in self-expectations exist in

the Christian subculture which should be taken into account in research on women’s issues«
(Hall & Duvall, 2003: 303).

Der Zusammenhang zwischen Rollenerwartung und Wohlbefinden von verheira-
teten Frauen in der Mission war auch Gegenstand der Untersuchung von Craw-
ford und DeVries (2005), bei der ein Fragebogen mit sowohl offenen als auch
geschlossenen Fragen zur Messung des Wohlbefindens, der Zufriedenheit mit
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ihrem Leben, des Selbstwertes, der Gesundheit und emotionalen Belastung wéh-
rend des Missionseinsatzes verwendet wurde. Die Rollenklassifikation von Bo-
wers (1984) konnte um zwei weitere Rollen »direct worker< und >support wor-
ker< ergéinzt werden. An der Befragung nahmen 153 Langzeitmissionarinnen der
Africa Inland Mission im Alter von 26-68 Jahren teil, die im Durchschnitt 13
Jahre entweder in Grofstddten oder in ldandlicher Umgebung in Afrika oder in
ihrem Heimatland den USA oder Kanada stationiert waren. Uber 60 % der Frau-
en besaflen eine akademische Ausbildung.

Die Ergebnisse der Analyse zeigen ein ambivalentes Bild: Die Erlebnisse der
meisten Missionarinnen waren iiberwiegend positiv, verbunden mit spirituellen
und geistigen Erfahrungen. Die Missionarinnen identifizierten sich nach der
Klassifikation von Bowers (1984: 6) entweder als >homemaker<, >background
supporter<, steamworker< oder »>parallel worker<, wobei Rollenkonflikte und ent-
tduschte Rollenerwartungen besonders hiufig als Probleme auftraten. Nach An-
sicht der Autoren wird dies auch durch die Antworten auf die offenen Fragen
bestitigt: »In an analysis of the datau sing this new classification Direct Workers
were found to have a lower level of emotional distress than Support Workers«
(Crawford & DeVries, 2005: 187). Fiir die Missionsorganisationen ergibt sich
damit die Notwendigkeit, Frauen bei der Einsatzvorbereitung mit einzubeziehen
und diese auf die Kritik an ihrem Rollenverstidndnis in der jeweiligen Gastkultur
entsprechend vorzubereiten.

Weiterhin haben neben der Zufriedenheit in der Ehe auch verschiedene Person-
lichkeitsfaktoren Einfluss auf die Leistungsfahigkeit und den Einsatzerfolg von
Missionaren. Dieser Zusammenhang wurde von Cousineau, Hall, Rosik und
Hall (2007) im Anschluss an die oben dargestellte Studie von Cureton (1983)
sowie in Verbindung mit den zahlreichen ethischen Erwdgungen und praktischen
Griinden fiir eine psychologisch gestiitzte Personalauswahl und Eignungsdia-
gnostik im Kontext christlicher Missionswerke untersucht (vgl. Hall & Sweet-
man, 2002). In dieser Langsschnittuntersuchung kamen das 16-Personality-
Factor-Questionnaire zur Erfassung und Einschitzung der sprachlich zugingli-
chen Personlichkeitsmerkmale eines Individuums und das Marital Satisfaction
Inventory zur Untersuchung der positiven Effekte der ehelichen Zufriedenheit
auf die Leistungsfihigkeit zum Einsatz.

Die Untersuchungen wurden von zwei Hypothesen bestimmt: (1) dass die Per-
sonlichkeitseigenschaften positiv korreliert sind zu den Empfehlungen der Mis-
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sionsleiter bzgl. der Riickkehr zum Team, Arbeitszufriedenheit, Leistungsfahig-
keit und (2) dass die eheliche Unzufriedenheit negativ korreliert ist zur Arbeits-
platzzufriedenheit und die damit verbundenen Belastungen ebenfalls in einer
negativen Relation zur Leistungsfihigkeit der sich im Einsatz befindenden Mis-
sionare stehen. An der Untersuchung nahmen 158 Missionarskandidaten einer
protestantischen evangelikalen nordamerikanischen Missionseinrichtung teil,
darunter 71 Ehepaare. Die Gruppe der Kandidaten bestand paritétisch aus Mén-
nern und Frauen im Alter von 22-68 Jahren. Die Untersuchungsteilnehmer
stammen aus Europa, Nordamerika und Asien und sollten zu Missionseinsitzen
nach Asien, Stidamerika und in andere Gebiete der Erde geschickt werden. Die
Fragebogenerhebung erstreckte sich iiber den Zeitraum von 1982-2002.

Als unabhingige Variablen wurden im Rahmen der Personlichkeitsanalyse u. a.
Pflichtbewusstsein, emotionale Stabilitdt, Zuriickgezogenheit, Eigenstindigkeit,
Unabhingigkeit, Selbstbeherrschung und Extrovertiertheit gepriift sowie im
Rahmen der Messung der Ehezufriedenheit die Belastungsfiahigkeit, gemeinsa-
me Lebenszeit, sexuelle Zufriedenheit, affektives Kommunikationsverhalten,
Problemlosungsverhalten, Unzufriedenheit mit Kindern, Konflikte im Zusam-
menhang mit der Kindererziehung und Rollenorientierung. Als abhingige Varia-
ble wurde der Einsatzerfolg in Form eines Einschitzungsfragebogens mit iiber-
wiegend offenen Fragen (Stirken und Schwéchen in den Bereichen
Personlichkeit, Familie, Gesundheit, geistliche Tatigkeit, Sprache, Akkulturation
und interpersonelle Fahigkeiten) erfasst, welcher iiber den Zeitraum des Missi-
onseinsatzes, einschlieBlich des Heimaturlaubs, durch die entsendende Missi-
onsorganisation verteilt und von den zustindigen Missions- bzw. Feldleitern
vervollstandig wurde.

Beide Hypothesen konnten nur teilweise bestitigt werden. Die Ergebnisse zei-
gen einerseits ein bestimmtes Profil von Missionaren an: Erstens wurde festge-
stellt: Je mehr praktisch orientiert, gewandt, konservativ, gruppenorientiert und
perfektionistisch eine Person veranlagt ist, desto wahrscheinlicher und vorbe-
haltsloser féllt die Empfehlung des Missionsleiters aus, sie in das Missionars-
team zuriickzuschicken, wobei die Einstellung der Gruppenorientierung signifi-
kant iiberwiegt. Zweitens wurde analysiert: Je regelbewusster ein Missionar ist,
desto weniger anfillig ist seine Tatigkeit als geistlicher Leiter. Drittens ergab
sich ein weiterer Zusammenhang: Je ernster und reservierter ein Missionar ist,
desto stirker identifiziert er sich als Auftraggeber mit seiner Missionsorganisati-
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on und unterscheidet sich durch die Zugehorigkeit zu seiner Missionsgesell-
schaft von anderen Missionaren. Anders ausgedriickt: Je ernster und reservierter,
gewissenhafter, konservativer und angepasster ein Missionar ist, desto stirker
identifiziert er sich mit den Organisationszielen. Viertens konnte festgestellt
werden: Je enthusiastischer, fundierter, gruppenorientierter und entspannter ein
Missionar ist, desto wahrscheinlich ist es, dass er im Missionsfeld verbleibt. An-
dererseits zeigen die Ergebnisse hinsichtlich der ehelichen Belastungen und Un-
zufriedenheiten den folgenden Zusammenhang auf: Je zufriedener das Missions-
ehepaar mit seiner Ehe und der Qualitét der bisher gemeinsam verbrachten Zeit
war, desto nachdriicklicher wurde von den Missionsleitern die Empfehlung fiir
zukiinftige Téatigkeit ausgesprochen.

In der jiingsten Publikation von Rosik und Pandzic (2008) von der Fresno Paci-
fic University wurde noch eine weitere Lingsschnittstudie liber die Stabilitét
und Zufriedenheit in der ehelichen Lebensgemeinschaft von Missionaren sowie
deren Auswirkung auf den Erfolg des Missionseinsatzes publiziert. Diese Unter-
suchung wurde geleitet von den zwei folgenden Hypothesen: (1) Die Zufrieden-
heit in der Missionarsehe wird im Lauf des Missionseinsatzes leicht variieren.
(2) Aufgrund der Erziehung von jungen Kindern und aufgrund des Nachwuchses
im Missionsfeld wird im Laufe des ersten Missionseinsatzes die eheliche Zu-
friedenheit zunédchst noch unter das zum Entsendungszeitpunkt bestehende Ni-
veau sinken. In diese Fragebogenstudie wurden 28 Missionarsehepaare der
nordamerikanischen Missionsgesellschaft One Challenge International einbezo-
gen, die zu drei unterschiedlichen Zeitpunkten befragt wurden: zum Zeitpunkt
der Eignungsiiberpriifung (im Alter von 23-42 Jahren), wihrend des ersten Mis-
sionseinsatzes (4 Jahre nach Entsendung) und wéhrend des zweiten Missions-
einsatzes (8 Jahre nach Entsendung). Die Missionare absolvierten ihre Einsitze
in Afrika, Asien, Europa oder Siidamerika. Die Eignungsuntersuchung wurde
durch das Link Care Center (vgl. Ferguson 1983, 3.5.4.5.3) im Zeitraum von
1982 bis 2003 vorgenommen. Bei der Befragung kamen — wie schon in fritheren
Studien — das Marital Satisfaction Inventory zur Messung der Art und Intensitéit
von Belastungen in der Partnerinteraktion zum Einsatz sowie diverse demografi-
sche Fragen zur ehelichen Situation zum Einsatz. Die Ergebnisse der bivariaten
und multivariaten Varianzanalysen zeigen, dass es zu einer signifikanten Verrin-
gerung der ehelichen Zufriedenheit zwischen dem Zeitpunkt der Eignungsiiber-
priifung und dem ersten Heimaturlaub kam, aber nicht zwischen dem ersten und
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zweiten Heimaturlaub. Die erste Hypothese konnte damit nicht bestitigt werden,
es lieBen sich also keine signifikanten Verdnderungen in der ehelichen Entwick-
lung iiber den gesamten untersuchten Zeitraum hinweg herausarbeiten. Auch die
zweite Hypothese konnte nicht eindeutig bestétigt werden. Allein bei der Gruppe
der am kiirzesten verheirateten Paare kann zum Zeitpunkt der Eignungsiiberprii-
fung ein signifikanter Anstieg der psychischen Belastung und eine Zunahme der
Unzufriedenheit zwischen dem ersten und zweiten Messzeitpunkt verzeichnet
werden. Wahrscheinlich liegt dies daran, dass die Kinder von ldnger verheirate-
ten Missionaren bereits dlter sind. Die analysierten Messdaten sprechen dafiir,
dass lidnger verheiratete Missionarsehepaare, die mit élteren Kindern ins Missi-
onsfeld gehen, iiber weniger Zweifel und Unzufriedenheit klagen. Mit diesen
Ergebnissen der Analysen sind zwei wesentliche Implikationen verbunden. Ei-
nerseits lasst sich nur ein geringer geschlechterspezifischer Unterschied heraus-
arbeiten:

»[Almong this sample of well functioning missionaries, the missionary experience did not for
the most part appear to differentially impact the marital satisfaction of husbands and wives
over time. The only gender differences were found in the perception of less effective conflict
solving [.] by wives and a modestly more traditional role orientation [.] among women. This

would appear to support the common sense belief that healthy marriages of missionaries and
their children« (Rosik & Pandzic, 2008: 13).

Andererseits zeigt die Langsschnittbetrachtung, wie wichtig die erste Periode
des Missionseinsatzes ist. Daraus wird geschlossen, dass sich soziale Unterstiit-
zungsprogramme (sog. »member care<-Programme) vorwiegend an Missionare
des ersten Missionseinsatzes richten sollten, insbesondere an solche Ehepaare,
die im ersten Teil dieses Einsatzes Eltern werden oder mit der Erziehung von
kleineren Kindern beschéftigt sind.

3.54.6 Frauenmissionsarbeit und Frauenemanzipation

Die vielfdltigen Erfahrungen von Frauen in der Mission zeigen, dass der tatkrif-
tige Einsatz wihrend der verschiedenen historischen Missionen zu einem erheb-
lichen Teil durch diese mitgestaltet, hiaufig aber auch in Selbstverantwortung
und mit eigenen Handlungsspielraumen durchgefiihrt wurde. Die missionswis-
senschaftliche Frauenforschung ist zudem noch ein relativ junges Forschungs-
gebiet. Eine Thematisierung der besonderen Rolle von Frauen in der (christli-
chen) Mission ist erst seit Ende der 1970er-Jahre in der angelsdchsischen
Literatur und seit Mitte der 1980er-Jahre in der deutschsprachigen Literatur zu
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einem eigenstindigen Forschungsfeld avanciert und hat seitdem sowohl in die
historischen Wissenschaften, die Religionswissenschaften, die Anthropologie
und Soziologie als auch in andere wissenschaftliche Disziplinen Einzug gehalten
(z. B. Bowie, Kirkwood & Ardener, 1993; Keim, 2005; Lienemann-Perrin,
1995; Seeliger, 2008). Thematisch orientiert sich diese Perspektive an der histo-
rischen Frauenforschung unter direkter Bezugnahme auf den Aspekt der christli-
chen Mission. Man ist darum bemiiht, »den Frauen in der Missionsbewegung
nachzugehen und ihr Selbstverstindnis sowie ihre Erfahrungen im Kampf um
Selbstbehauptung und Handlungsspielraume zu erkunden« (Lienemann-Perrin,
1995: 230). Damit war in der Regel das normative Ziel verbunden, die gesell-
schaftlichen Bedingungen und Rechte der Frauen zu verbessern. Die >Frauen-
missionc ist einerseits untrennbar verbunden mit der >Frauenemanzipation« (u. a.
Keim, 2005; Kaufmann, 1988) und andererseits mit dem >Protestantismus<
(Baumann, 1992).

Die Frauenmissionsarbeit ist jedoch kein neues, schon gar nicht ein bisher unbe-
kanntes Phdnomen. Vor 1800 hatten protestantische Frauen — abgesehen von den
wenigen ihre Lebenspartner in der Rolle als Amme fiir Haus, Ehemann und
Kinder begleitenden Ehefrauen — nur einen beschrinkten Einfluss auf die welt-
weite Missionsbewegung. Verschiedene Untersuchungen belegen, dass bereits
zu Beginn des 19. Jahrhunderts — im Rahmen der grolen Erweckungsbewegun-
gen (1800-1830) — hervorragend ausgebildete Frauen des biirgerlichen Milieus
bzw. des gehobenen Mittelstandes aus Nordamerika entweder als Ehefrauen
oder allein in die entlegensten Regionen der Erde unter der Schirmherrschaft
christlicher Mission reisten, von denen wohl die Missionarinnen der American
Board of Commissioners of Foreign Missions zu den bekanntesten zéhlten (u. a.
Bowers, 1984; Wollons, 2003). Diese Frauen waren meist — was ihre Reisen be-
traf — unerfahren und liefen sich anstecken von den abenteuerlichen Geschich-
ten, exotischen Imaginationen und Sehnsiichten der iiberwiegend ménnlichen
Missionare ihrer Zeit. Die Missionare unterscheiden sich von den Reisenden in
ihrer >hybriden Identitéit< (Bhabba):

»They had a job to do that required a level of commitment and confidence that is unasked of
the casual traveler. In the end, the missionaries did not stay because they were successful at
bringing the heathen to Christ. At this they were decisively unsuccessful. They stayed because
they became bilingual, bicultural, and embedded in the daily lives of their communities. Each
was deeply committed to the education of girls and women, and to the improvement in the
lives of individuals [sic] The missionaries who stayed were able to maintain the high stan-
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dards of education, while incorporating the fundamental values of the local culture« (Wollons,
2003: 69).

Oft haben diese Frauen unerwartete Wandlungen durchlaufen, von Evangelistin-
nen zu Lehrerinnen (z. B. im Kampf gegen Analphabetismus und in der Unter-
richtung und Erziehung von Kindern) und von Lehrerinnen zu politischen Akti-
vistinnen (z. B. zur Beseitigung von Sklaverei, Knechtschaft sowie zur Durch-
setzung von Frauenrechten und der monogamen Ehe), von der
Selbstaufopferung zur Selbstdarstellung (z. B. als Schriftstellerinnen und For-
scherinnen). Besonders die Verbindung zwischen dem protestantischen Be-
kenntnis und den zunehmenden Bildungschancen fiir Frauen schafften bisher
ungeahnte Moglichkeiten dafiir, dass diese Frauen nicht nur ihr eigenes Leben
dem Dienst am Néchsten widmeten, sondern sich auch ungemeinen Abenteuern
in der Ferne aussetzten. Mit ziemlicher Gewissheit kann behauptet werden, dass
erst zu Beginn des 20. Jahrhunderts die Grundlagen und Rahmenbedingungen
fiir dieses transnational bzw. international einflussreiche und historisch einmali-
ge Phénomen gelegt wurden, was zunéchst in den angelsdchsischen Landern be-
gann und sich wenig spiter in den kontinental-europdischen und einigen nicht-
westlichen Missionsgesellschaften niedergeschlagen hat.”> Dazu haben zwei
Entwicklungen dieser Zeit beigetragen: Einerseits hat die neu etablierte konfes-
sionsiibergreifende okumenische Bewegung (und das nicht erst seit der Weltmis-
sionskonferenz in Edinburgh 1919) erstmals einen gemeinsamen (wenn auch
eingeschrinkten) Rahmen fiir einen Diskurs iiber die Rechte von Frauen in den
historisch gewachsenen patriarchalischen Kirchen des Westens und ihre
Einsatzmoglichkeiten in den verschiedenen Missionsfeldern ermdglicht
(3.3.3.7). Zu dieser Zeit waren ca. 2.000 Frauen von 44 Missionsorganisationen
ausgesandt worden. Andererseits hatte auch die aufkommende »>sékulare< und
»kirchliche< Frauenbewegung einen mafigeblichen Einfluss auf die verstirkte
Vernetzung und Neupositionierung der Frauenmissionsarbeit im Kontext christ-
licher Mission (z. B. das sog. »World Friendship< vgl. Robert, 1996: 272):

»Weniger bekannt ist, dass es gerade die unverheirateten Frauen waren, die die Missionsarbeit
vor neue Herausforderungen stellten. Sie brachten in der Regel eine eigene Berufsausbildung

2 In diesem Zusammenhang wurde bereits das Phinomen der >Missionsbriute« untersucht:
Unverheiratete Frauen wurden hiufig als unentgeltlich arbeitende Ehefrauen zu den sich
bereits im Feld befindenden Missionaren geschickt. Im Kontext der Basler Mission wurde
dieses Phdnomen u. a. untersucht von Konrad (2001) und im Rahmen der Herrnhuter Pra-
xis in Seeliger (2008).
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mit, erhielten als rechtméBig angestellte Missionsmitarbeiterinnen ihr eigenes Gehalt ausbe-
zahlt und forderten in den Missionsversammlungen auch Stimm- und Rederecht ein« (Keim,
2005: 13).

Dies fiihrte nicht selten zu Problemen mit der Leitung der Missionsgesellschaf-
ten. Den Frauen ging es um nichts weniger als eine >Gleichberechtigung« in der
Missionsarbeit und um eine Abkehr und Abwendung von der sozialen Stigmati-
sierung und hierarchischen Degradierung von Frauen in den iiberwiegend durch
patriarchalische Sozialstrukturen geprigten historischen christlichen Kirchen,
was durchaus als >emanzipatorischer Akt< (sensu Keim, 2005) bezeichnet wer-
den kann. Der urspriingliche Gedanke der Frauenmissionsarbeit war aber ein
anderer, denn héufig blieb den ménnlichen Missionaren bei ihren Einsitzen in
verschiedenen asiatischen Liandern ein entscheidender Teil ihrer Untersuchung
vorenthalten. Dies war der Lebensbereich von Frauen, was dazu fiihrte, dass von
den protestantischen Missionen zunédchst Missionare zusammen mit ihren Ehe-
frauen, spéter auch ledige Missionarinnen ausgesendet wurden:

»So entstand bereits im 19. Jahrhundert der Ruf nach unverheirateten Frauen, die stirker als
die verheirateten Ehefrauen, die ja meist selbst durch Kindererziehung und Haushaltsfithrung
in Anspruch genommen waren, die Moglichkeit hatten, ihre Zeit ganz diesem Aufbau einer
Frauenarbeit zur Verfiigung zu stellen. Hierzu kam der Gedanke, dass die einheimischen asia-
tischen Frauen einem unwiirdigen Los unterworfen seien durch die damaligen sozialen Ver-
héltnisse wie Witwenverbrennung, Tétung weiblicher Sduglinge, Aussetzen von Méadchen und
hartes Arbeiten der Frauen, die oft als >Sklavin< des Mannes betrachtet wurde. Dies rief die

westliche Mission auf den Plan, diesen Frauen das Evangelium der Freiheit zu verkiindigen
und dadurch ihre Lebensbedingungen zu verbessern« (Keim, 2005: 14).

Dies wurde auch vor dem Hintergrund des postkolonialen Diskurses nicht ein-
fach kritiklos hingenommen (u. a. Kaufmann, 1988; Kwok, 1992). Wie andere
Kulturreisende brachten auch die Missionarinnen ihre eigene westliche Kultur
und ihre Wertorientierungen, ihre Uberzeugungen und Orientierungen sowie ihre
jeweilige individuelle Bereitschaft und Fahigkeit mit, sich aufgrund der gemach-
ten Erfahrungen hinsichtlich ihrer personlichen Identitit zu verdndern (z.B.
Wollons, 2003). Allzu oft blieb ihre Motivation zur Bekehrung der Anderen und
Fremden héufig unreflektiert. Sie betrachteten sich selbst als Antriebsmotoren
der Verdnderung. Aber:

»Weithin unbekannt ist die Tatsache, dass auch englische und amerikanische Frauen in diesem
Gremium vertreten waren und ihrerseits einen Beitrag dazu geleistet haben, die Frauenarbeit

in den Missionsgebieten und in der Heimatleitung, der sogenannten home base zu verstirken.
Im Hinblick auf die emanzipatorischen Bestrebungen in der Missionsarbeit haben diese Frau-
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en Erstaunliches bewirkt: zum einen trugen ihre aktive Teilnahme und ihre engagierten Reden
bei den 6kumenischen Weltmissionskonferenzen dazu bei, Vertreter der deutschsprachigen
Missionsgesellschaften davon zu iiberzeugen, dass auch Frauen in der Offentlichkeit sprechen
und einen selbstindigen Beitrag in der Missionsarbeit leisten konnten« [Hervorhebung im
Original] (Keim, 2005: 13, 16).

Als ein weiterer Kristallisationspunkt in der Diskussion der >Frauenmission und
Frauenemanzipation< und des emanzipatorischen Potenzials in der Frauenmissi-
onsarbeit hat sich die Beschiftigung mit der evangelistisch-missionarischen Ar-
beit von Frauen als sogenannte >Bibelfrauen< gezeigt, die die Aufgabe hatten:
»zum einen die Ausbildung asiatischer Frauen zu sogenannten >Bibelfrauenc, die evangelisti-
sche Hausbesuche unternahmen, um die einheimische Bevolkerung fiir das Christentum zu
werben. Zum anderen die als >Evangelistinc« [sic] speziell geschulten Missionsschwestern, die
diese Bibelfrauen ausbildeten und mit ihnen zusammen missionarische Verkiindigungsarbeit
zu leisten. [...] So konnten diese Frauen aufgrund ihrer missionarisch-theologischen Ausbil-
dung, die sie dann in die Missionsarbeit einbrachten, den Grundstein zu legen fiir den weite-
ren Ausbau der kirchlichen Frauenarbeit. Dabei erhielten sie aufgrund der praktischen
Erfordernisse in der Missionsarbeit weitreichende Kompetenzen, die sie sich zuhause in den
kirchlichen Strukturen erst mithsam erkdmpfen mussten: dies betraf das Halten von Bibel-
stunden sowie das Erteilen von Tauf- und Konfirmandenunterricht bis hin zur Verkiindigungs-
arbeit« (Keim, 2005: 18).

Die missionswissenschaftliche Auseinandersetzung mit der Frauenmissionsar-
beit und mit ihrem emanzipatorischen Potenzial hat zu einer ganzen Reihe von
Untersuchungen gefiihrt. Eine erstmals unter systematischen Gesichtspunkten
angelegte Analyse wurde von R. Pierce Beaver (1968) vorgelegt, der sich mit
der geschichtlichen Entwicklung der amerikanischen Frauenmission des 19.
Jahrhunderts beschiftigt. Seine etwas euphorisch geduflerten Gedanken wurden
weitergefiihrt von Jane Hunter (1984), die unter einer soziologischen Perspekti-
ve die Arbeit amerikanischer Missionarsfrauen in China untersuchte und zu dem
Schluss kam, dass diese Missionarinnen nicht imstande waren, sich bei der Be-
kehrung der Chinesinnen von ihren westlichen moralischen Wertvorstellungen,
Normen und kulturellen Prigungen zu 16sen. Die damit verbundenen Probleme
wurden bereits oben diskutiert (3.2.4). Dariiber hinaus haben Hill (1985) und
Tucker (1988) sich der kulturellen und religiosen Charakteristika der Missions-
arbeit von amerikanischen Frauen vor dem Hintergrund der Sikularisierungs-
und Individualisierungstendenzen in modernen westlichen Gesellschaften ge-
widmet.
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Dana Robert (1996: 125ff.) betont dariiber hinaus, dass zu dieser Zeit erstmals
ein eigenes Missionskonzept fiir die Missionsarbeit von >Frauen unter Frauenc«
(Owomen’s work for women<) entwickelt wurde, welches auch die missionari-
schen Titigkeitsfelder in Afrika und Asien stark beeinflusste und entscheidend
zu einer Reflexion der patriarchalischen kirchlichen Strukturen beigetragen hat.
Dies fiihrte seit Beginn der 1990er-Jahre dazu, das Thema der Frauenmission
auch unter einer postkolonialen Perspektive bzw. vor dem Hintergrund und den
historischen Erfahrungen von Kolonialisierung und Imperialismus der Neuzeit
neu zu bewerten, insbesondere die Beziehung zwischen europidischen Frauen
und denen aus den ehemaligen kolonialisierten Missionsldndern (u. a. Walz,
2002). Einen wichtigen Beitrag hierzu lieferte Kwok Pui-Lan (1992) anhand der
Auswertung diverser chinesischer Quellen zur Erkldrung der Entstehung und
Entwicklung einer kontextuellen bzw. lokalen chinesischen Kirche, in der Frau-
en nicht nur in der missionarischen Arbeit mitwirkten, sondern auch Leitungs-
funktionen tibernahmen. Ebenso hat die grundlegende Perspektive der »gender
studies< Eingang in die missionswissenschaftliche Frauenforschung gefunden.
Geschlechterrollen werden danach nicht mehr aufgrund biologischer Charakteri-
stika etabliert, sondern iiberwiegend aufgrund soziokultureller Konstruktionen
und Rollenerwartungen, die teils bewussten, teils unbewussten gesellschaftli-
chen Transformationsprozessen unterworfen und abhédngig von der jeweiligen
Lebensform sind, jedoch niemals universelle Aussagekraft besitzen (z. B. Castro
Varela, 2007). Die Frauenmission bewegte sich stets im Rahmen der gesell-
schaftlich und kulturell geprigten Geschlechterkonstruktionen, die einerseits zu
einem Spezifikum ihres Tétigkeitsfeldes wurden, andererseits aber auch zu Be-
grenzungen und Beschridnkungen ihrer Arbeit fiihrten (vgl. das Konzept >gende-
red mission< bei Robert, 2002; Huber & Lutkehaus, 2000). Eine neue Perspekti-
ve in der missionswissenschaftlichen Frauenforschung bietet die des Selbst- und
Fremdverstehens in der 6kumenischen Frauenbewegung bzw. das Forschungs-
feld >Fremdheit und Geschlecht< nach Lienemann-Perrin (2003).

Auch im Sammelband® von Bowie, Kirkwood und Ardener (1993) findet eine
Auseinandersetzung mit der ambivalenten Geschichte und Wirklichkeit der
Frauenmission seit Ende des 18. und des beginnenden 19. Jahrhunderts bis in die

> Vgl. insbesondere die Beitriige von Kirkwood (1993) zum traditionellen Rollenverstéindnis
der Frauen und William (1993) iiber die Personalauswahl und Eignungsdiagnostik
(3.54.5).
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heutige Zeit sowohl aus westlicher, asiatischer als auch afrikanischer Perspekti-
ve statt und das auch mithilfe unterschiedlicher disziplinirer Forschungszuginge
(wie z. B. aus Perspektive der Sozialanthropologie, Geschichtswissenschaft, Re-
ligionswissenschaften und Literaturwissenschaften).

Mit der Thematik Frauenmission und Frauenemanzipation im Spiegel der deut-
schen protestantischen Mission in China in der ersten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts beschiftigt sich u. a. Kaufmann (1988): Dieses Tatigkeitsfeld gab den Mis-
sionarinnen mehr Betitigungsmoglichkeiten als in ihrem Heimatland,
nennenswerte Wirkungen und Verdnderungen auf einer sozialstrukturellen und
institutionell-gesellschaftlichen Ebene konnten damit jedoch — zumindest in
Deutschland — nicht erzielt werden. Christine Keim (2005) untersuchte die Ent-
wicklung der Frauenmission zu Beginn des 20. Jahrhunderts in der Basler Mis-
sion vor dem Hintergrund der 6kumenischen Frauenbewegung, die in diesem
Kontext als ein reprdsentatives Beispiel fiir die deutschsprachigen Missions-
gesellschaften gesehen werden kann. Keim geht in ihrer Untersuchung der Frage
nach, inwiefern emanzipatorische Impulse sowohl in die Frauenmissionsarbeit
als auch in andere Bereiche von Mission und Gesellschaft eingegangen sind. Sie
zeigt verschiedene Aspekte der vielschichtigen und hochst >polyvalentenc
(Boesch) Relation der beiden Bewegungen >Frauenmission< und >Fraueneman-
zipation< zu Beginn des 20. Jahrhunderts auf. Aufgrund der wachsenden dkume-
nischen Zusammenarbeit nahm die Aufnahme unverheirateter Frauen in den
Missionsdienst zu dieser Zeit erstmals merklich zu und brachte die Missionarin-
nen vermehrt in bezahlte Tatigkeiten, die es ihnen ermoglichten, den eigenen
Lebensunterhalt selbst zu bestreiten (wie z. B. als Lehrerinnen, Krankenschwe-
stern) und ldutete erst langsam ein Ende der stindigen Stigmatisierungen von
Missionarinnen als >Gehilfinnen< der méinnlichen Missionare ein. Die Forderung
der Frauenmissionsarbeit im Rahmen der internationalen 6kumenischen Bewe-
gung stellte seit Mitte der 1960er-Jahre des 20. Jahrhunderts eine weitgehende
Grundlage fiir die weltweite Kooperation, Vernetzung und soziale Unterstiitzung
der Anliegen von Frauen in der Mission dar. Diese institutionalisierte Unterstiit-
zung von Missionarinnen, an der Gestaltung von Kirche und Gesellschaft
gleichberechtigt teilnehmen und iiber den Missionseinsatz mitentscheiden zu
konnen sowie gleichen Zugang zu Ressourcen, wie z. B. zu Leitungsebenen,
Bildung und Finanzen, zu besitzen, ermoglichte erst eine weitgehende Anerken-
nung der Frauenmissionsarbeit.
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Die Thematik >Frauenmission< wurde u. a. zum Gegenstand empirischer Unter-
suchungen. Beck (1986) verglich beispielsweise zwei Gruppen von Missiona-
rinnen zu zwei Zeitpunkten, die sich alle um einen Missionseinsatz bei der Con-
servative Baptist Foreign Mission Society (CBFMS) beworben hatten. Die
Untersuchungsteilnehmerinnen wurden in zwei Gruppen unterteilt: eine erste
Gruppe von 55 Frauen, die in den 1980er-Jahren (1981-83) zu dieser Missions-
institution gekommen waren, und eine zweite Gruppe von 78 Frauen, die 30 Jah-
re zuvor (1951-53) rekrutiert worden waren. Die Aufnahmekriterien waren zu
beiden Zeitpunkten identisch. Im Rahmen dieser Trendstudie (zwei Zeitpunkte
mit unterschiedlichen Stichproben) wurden zwei hypothetische Zusammenhéinge
untersucht: (1) ob die Frauen der spiteren Gruppe (aus den 1980er-Jahren) iiber
eine umfangreichere formale Ausbildung, ein geordnetes Familienleben und
mehr spirituelle Erfahrungen verfiigen und (2) ob die Frauen der spéteren Grup-
pe mehr interkulturelle Erfahrungen zum Zeitpunkt der Bewerbung fiir eine
Missionsaufgabe besitzen. Erstaunlicherweise konnte eine signifikante Ahnlich-
keit zwischen beiden Gruppen von Frauen, die sich beide am Beginn ihrer Mis-
sionarskarriere befanden, nachgewiesen werden, z. B. bei den demografischen
Angaben {iiber Alter, Familiengr68e und akademische Ausbildung. AuBlerdem
hatten sich die meisten der Frauen schon im frithen Kindesalter zum Christen-
tum bekehrt und gehorten iiber einen ldngeren Zeitraum relativ stabil einer
evangelikalen christlichen Kirche an.

In beiden Gruppe ist der Prozentsatz der berufstitigen und im Haushalt oder mit
der Kindererziehung beschiftigten Frauen gleich hoch. Wie zu erwarten war,
gab es auch einige signifikante Unterschiede, die sich zwischen beiden Gruppen
aufzeigen lassen: Die Gruppe der Frauen aus den 1980er-Jahren kann ungefihr
wie folgt charakterisiert werden:

»A woman who was older and deeper in debt than her predecessors, someone more likely to
be married and to have had some psychotherapy, a person less likely to be in school when she
applied, having come from a home where her parents were more likely professional persons,
and a woman who was far more exposed on a firsthand basis to the needs of the world«
(Beck, 1986: 231).

In Bezug auf die erste Hypothese wurde herausgefunden, dass trotz einer Zu-
nahme der akademischen und beruflichen Ausbildungsmoglichkeiten fiir Frauen,
gemessen an der allgemeinen Bevdlkerung, die Frauen der 1980er-Stichprobe
kaum mehr Schuljahre absolviert hatten und nicht in allen Féllen eine hohere
bzw. bessere formale Ausbildung und Vorbereitung auf den Missionseinsatz
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aufweisen. Es konnte auBerdem festgestellt werden, dass die Frauen der spiteren
Stichprobe iiber mehr interkulturelle Erfahrungen vor ihrem ersten Missionsein-
satz verfiigen.

3.54.7 Kritik und Ausblick

Ziel dieses Abschnitts war, verschiedene Forschungsergebnisse und Forschungs-
perspektiven in die Betrachtung des Praxis- und Forschungsfeldes > Akkulturati-
on und interkulturelles Lernen von Missionaren< einzubeziehen. Empirische Un-
tersuchungen konnten ausfindig gemacht werden

¢ zur Beschreibung von typischen Anforderungen und Herausforderungen der
Anpassung bzw. Akkulturation, Reintegration und des (interkulturellen) Ler-
nens von Missionaren, Missionarsfamilien, Missionarskindern und in der
Missionsarbeit mitwirkenden Ehepartnern;

* zur Identifikation von spezifischen Stressfaktoren, die den Missionseinsatz
gefidhrden konnen;

* zur Bestimmung von Erfolgskriterien in der Eignungsdiagnostik bzw. Aus-
wahl von Missionaren fiir einen internationalen Einsatz.

Die im Zuge dieser Untersuchungen gestellten Forschungsfragen und gewihlten
Forschungspartner sind nicht direkt miteinander vergleichbar. Die Gruppe der
aktiven oder sich gerade auf Heimaturlaub befindenden Missionare ist iiberaus
heterogen. Die Einbeziehung einer kulturvergleichenden Perspektive ist kaum
moglich: Es werden sowohl gliubige Entwicklungshilfeleistende als auch Mis-
sionare im engeren Sinne, die von kirchlichen Institutionen ausgesendet wurden,
betrachtet. AuBlerdem stammen die Untersuchungsteilnehmer vorwiegend aus
Nordamerika.

Der methodische Zugang in den einzelnen Untersuchungen ist duflerst einseitig,
es steht die Uberpriifung und Differenzierung im Vorfeld und anhand bisheriger
Studien entwickelter sowie allgemeinpsychologischer Theorien im Vordergrund,
wihrend sich empirisch gesittigte Konzepte und Begriffe nur selten finden las-
sen. Héaufig werden Verfahren der beschreibenden Statistik und Inferenzstatistik
eingesetzt, die lediglich Aussagen iiber Korrelationen und Relationen sowie kau-
sale Zusammenhinge zulassen. Zu validen Aussagen und reliablen Untersu-
chungsergebnissen gelangt man nur selten. Es fehlt hiufig an weiterfiihrenden
und reproduktiven Studien, die die Qualitdt und Giite bisheriger Studien bestéti-
gen konnen. Die Giite der gefundenen Ergebnisse wird auch davon beeinflusst,
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wie prizise die unabhidngigen Variablen definiert wurden. Haufig wird nicht
transparent dargestellt, wie man z. B. die Variablen >Stresswahrnehmung< bzw.
die Empfindung von Stresssituationen, die >Zufriedenheit< o. 4. préazise definiert.
Auch komplexe Zusammenhinge, wie z. B. >Religiositit<, >Glaubensiiberzeu-
gungen< und >Spiritualitét<, sind selbst keine guten Pridiktoren bzw. keine ad-
aquaten Erfolgskriterien zur Beschreibung des kulturellen Austauschs im Kon-
text christlicher Mission.

Einige der untersuchten Variablen bzw. Messgrofien stellen bereits Konglomera-
te einer Vielzahl von Beschreibungskriterien dar. So beinhaltet beispielsweise
das Konzept der >religiosen Uberzeugung«< (u. a. Joas, 2003) ein Set von unter-
schiedlichen Faktoren zur Definition von dem, was die Missionare als >Glaubenc«
oder spezifisch >christliche Anschauung« identifizieren. Dies beinhaltet z. B. die
semantischen Kategorien »extrinsische«< und >intrinsische« Religiositdt sowie die
»>Suche nach Sinn«<. Mit hoher Wahrscheinlichkeit lisst sich die >religiose Uber-
zeugung< in ihrer reinen Form kaum ausfindig machen. Es ist durchaus zu er-
warten, dass die Missionare bei Fragen nach ihrer intrinsischen religiosen Moti-
vation immer einen relativ hohen Wert angeben werden, da fiir sie meist kein
Zweifel daran besteht, dass die Mission das fiir sie richtige Betidtigungsfeld dar-
stellt. Vielmehr sollten die individuell verschiedenen (normativen) Strategien
und Ansidtze bzw. personlichen Glaubensiiberzeugungen, wie Mission aus Per-
spektive der Missionare zu erfolgen habe und welche Herausforderungen sich an
die Missionarsfamilien stellen, im Vordergrund der empirischen Betrachtung
stehen und entsprechend exploriert werden (vgl. Navara & James, 2002, 2005;
Stringham, 1993).

Eine Desiderat besteht allgemein auch in der iiblicherweise in den von den ge-
nannten empirischen Studien verfolgten methodologischen Strategien: Es be-
steht ein groferes Interesse an den »Priadiktoren, Moderatoren und Ergebnissen
des Akkulturationsprozesses« (Weidemann, 2007a: 493), viel zu wenig stehen
die subjektiv-personalen Verdnderungsprozesse und die individuellen Sichtwei-
sen auf das subjektive Erleben im Prozess des Kulturtransfers im Zentrum der
Untersuchungen. Zukiinftige Untersuchung haben daher zunichst die Aufgabe,
die untersuchten Zusammenhinge und Priddiktoren des Akkulturationsprozesses
préaziser zu definieren und neue methodische und methodologische Forschungs-
perspektiven zuzulassen. Dariiber hinaus konnten in Léngsschnittstudien soziale
und individuelle Identitédtstransformationsprozesse untersucht werden. Um kon-
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krete Einflussfaktoren des Anpassungsprozesses von Missionaren préziser be-

schreiben zu konnen, konnte man bei der Messung und Bestimmung von Varia-
blen ein Ausschlussverfahren (rekursive Methode) anwenden (Bohnsack, Nent-
wig-Gesemann & Nohl, 2007: 217).

Wenige Anstrengungen wurden bisher zur Kliarung der Frage unternommen, wie
die Forschungsergebnisse und Erkenntnisse von der untersuchten Gruppe auf
andere iibertragen werden konnen. Fiir eine bereichsspezifische Theorie der Ak-
kulturation und des interkulturellen Lernens von Missionaren sind die empiri-
schen Forschungsergebnisse und Forschungsperspektiven noch nicht ausrei-
chend. Uberhaupt ist das Anliegen bzw. das gestellte Forschungsprogramm zur
Differenzierung und Verfeinerung von typischen Akkulturations- und Reintegra-
tionsstrategien sowie eignungsdiagnostischen Kriterien fiir den Kontext von
Mission nur liickenhaft eingeldst worden: Diese Anpassungsstrategien von Mis-
sionaren liegen in einem moglichen Spektrum von einem »>Sich-Einlassen auf<
bis hin zu einem >Sich-Abwenden von< der Gastkultur. Anpassung findet statt
zwischen Konfliktvermeidung und dem Streben nach Konsonanz bzw. der Ver-
meidung von Dissonanz, zwischen der neuen und alten Alltagspraxis sowie den
individuellen Lebensansichten und kollektiven Erfordernissen (z. B. Berry,
1992). Auch bleibt noch die Frage offen, wie die Beziehung zwischen kultureller
Anpassung und der Leistung von Missionaren gestaltet ist und aus der Sicht der
Missionare in jeweils unterschiedlichen Kontexten beurteilt wird (vgl. Moos-
miiller, 1997; Parker & McEvoy, 1993).

Die Untersuchungsergebnisse erheben in den meisten Fillen nicht den Anspruch
auf Generalisierbarkeit. Schlussfolgerungen und die Interpretation der Ergebnis-
se konnen nur vorldufig und vage formuliert werden. Die meisten Studien sind
>explorativer< Natur und dienen vorwiegend der Identifikation und Beantwor-
tung empirisch gehaltvoller Fragestellungen und nicht direkt der Generierung
von prézisen theoretischen Konzepten. Jegliche Interpretation muss daher stets
sorgfiltig gepriift und in spiteren Studien repliziert werden.

Kritisch wird regelméfig auch angemerkt, dass in den meisten Modellen ein es-
senzialistischer Kulturbegriff (Individuen als Reprédsentanten einer Kultur) zur
Anwendung kommt. Die hiufig aufgestellte idealtypische Forderung einer An-
bindung gingiger Akkulturations- und Lernmodelle an existierende theoretische
Konzepte — wie es z. B. Ward (2004) vorschlidgt — lisst sich aus zwei Perspekti-
ven bewerkstelligen. Einerseits konnen allgemeinpsychlogische und personlich-
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keitspsychologische oder Lern- und Stresstheorien systematisch und explizit an
die Erfordernisse des interkulturellen Kulturkontaktes — moglicherweise auch
verwandte Theorien aus anderen wissenschaftlichen Disziplinen — angepasst,
verfeinert und differenziert werden. Andererseits konnen die Ergebnisse von
empirischen Untersuchungen in spezifischen soziokulturellen Kontexten auch zu
einer Differenzierung und Erweiterung bisheriger Forschungsergebnisse beitra-
gen.

355 Spirituelle Selbstkonzepte im Kontext christlicher Mission

Ein weiteres Forschungsfeld von Mission in interkultureller Praxis stellt die
Untersuchung >spiritueller Selbstkonzepte« dar. Im Folgenden wird zunéchst auf
die allgemeine Debatte der grundlegenden (religions-)psychologischen Begriffe
>Spiritualitdt< und >Selbst« sowie auf die Schwierigkeiten ihrer Verwendung zur
Beschreibung von religiosen Phinomenen eingegangen, ohne einen vollstindi-
gen Uberblick iiber die mittlerweile breit gefiicherte Diskussion zu liefern
(3.5.5.1). Im Anschluss daran werden aktuelle Forschungsergebnisse und -
perspektiven von psychologischen Entwicklungstheorien referiert, die sich mit
dem >spirituellen Selbst< beschiftigen (3.5.5.2). SchlieBlich wird auch auf drei
Studien eingegangen, die spirituelle Selbstkonzepte von christlichen Missiona-
ren und anderen Akteuren im Kontext von Mission untersuchen (3.5.5.3).

3.5.5.1 >Spiritualitit< und >Selbst< in der gegenwirtigen Religionsfor-
schung

>Spiritualitét< (lat. >spiritus< fiir Luft, Atem, Seele, Geist, Sinn, Mut) stellt sich
als ein Gegenbegriff zu anderen artverwandten bzw. >familiendhnlichen< (Witt-
genstein) Konzepten, wie z. B. >Religion¢, >Religiositit<, >Glaube<, >Frommig-
keit< und >Materialismus<, dar, welcher erst in der zweiten Hilfte des 20. Jahr-
hundert in die allgemeine Religionsforschung Einzug gehalten hat. Dies héngt
vermutlich — dhnlich wie beim Religionsbegriff (2.2.2) — damit zusammen, dass
eine Aneignung von Begriffen der christlich-theologischen Forschung erst ein
Anliegen jiingster Forschungsbemiihungen ist. Im allgemeinen deutschen
Sprachgebrauch und nicht zuletzt auch in der religionswissenschaftlichen und
theologischen Forschung hat dieser Begriff erst Ende der Fiinfziger Jahre des 20.
Jahrhunderts eine zunehmende Verbreitung gefunden. Erstaunlicherweise ist
dieses Stichwort erst in der vierten Auflage des groflen achtbiandigen Handwor-
terbuchs Die Religion in Geschichte und Gegenwart (1998-2008) zu finden. In
der zweiten Auflage des Lexikon fiir Theologie und Kirche wird im Band IX
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(1964) Spiritualitit auf den Begriff der Frommigkeit reduziert. In der groBen
Brockhaus Enzyklopédie findet man dieses Stichwort erstmals in der 17. Aufla-
ge (Bd. XVII: 1973).

Die zeitgenossische Religionspsychologie spricht von einem Strukturwandel
religioser Erfahrung und Orientierung, der einen neuen Typus von Religion, Re-
ligiositdt und religioser Lebensfithrung hervorgebracht habe (z. B. Belzen, 2004;
Popp-Baier, 1998; Utsch, 2004). Kennzeichen dieses — neben traditionelle For-
men konfessionell-kirchlicher Glaubensiiberzeugungen, Dogmen und religidse
Handlungspraktiken und Riten tretenden — modernen Typs sind ein geringerer
Grad an Transzendenz und Institutionalisierung sowie ein hohes Maf} an Indivi-
dualitit der erfahrungsgerichteten geistigen Orientierung bzw. >Spiritualitit< der
Glaubigen (Tillo, 1998). Spiritualitit kann dabei als ein komplexes, facettenrei-
ches und duflerst polyvalentes Phdnomen verstanden werden, welches von dem
der >Religiositit« differenziert werden kann (vgl. z. B. Bucher, 2007; Wink, Dil-
lon & Tracy, 2007; Tart, 1978; Zinnbauer et al., 1997), was bisher nur zu dem
vorldufigen und unbefriedigenden Ergebnis gefiihrt hat, dass mit Begrifflichkei-
ten, wie z. B. >religids< oder >Religiositit<, eher Lehrauffassungen, Dogmen, ri-
tuelle Handlungspraktiken und institutionalisierte kulturelle Lebensformen,
Uberzeugungen und Glaubensgemeinschaften beschrieben werden. Spiritualitiit
betont demgegeniiber die individuelle Seite der geistigen Artikulationsfahigkeit
des Heiligen, Gottlichen oder Transzendenten, wird verstéirkt assoziiert mit spiri-
tuellen Praktiken (wie z. B. Gebet, Meditation, Askese, paranormale Erfahrun-
gen etc.) und in der sozialen Interaktion kontinuierlich konstruiert und dekon-
struiert, aktualisiert und variiert. Teilweise wird sogar angenommen, dass dieser
Begriff das Potenzial eines umfassenderen Grundbegriffs zur Beschreibung der
Phinomenologie (post-/spit-)moderner kultureller Lebensformen als die vorge-
nannten Begrifflichkeiten besitze.

Nach Bucher (2007: 11f.) sprechen verschiedene Griinde dafiir, dass der Begriff
Spiritualitit dem der Religion und Religiositit vorgezogen werden kann: (1) Er
ist individuumsbezogen und erfahrungsgesittigt; (2) wird eher der allgemeinen
historischen Entwicklung (post)moderner Gesellschaft gerecht, die insbesondere
durch verstirkte Tendenzen der Individualisierung und Pluralisierung geprigt
ist; (3) kommt den allgemeinen religionsiibergreifenden 6kumenischen Entwick-
lungen entgegen. Wahrscheinlich haben diese Griinde dazu gefiihrt, dass zahlrei-
che Autoren, insbesondere Psychologen, vorwiegend zu dem Thema >spirituelles
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Selbst< und >Identitidtskonzepten< moderner Spiritualitdt geforscht haben. Als
einen allgemeinen Terminus zur Beschreibung von Prozessen und Verstéindi-
gungsmoglichkeiten der Kommunikation und Kooperation im kulturellen Aus-
tausch kann man diesen Begriff wahrscheinlich nicht verwenden. Unverdndert
bleibt dieser jedoch auf vorgenannte Konzepte bezogen, ist mit diesen aber kei-
nesfalls deckungsgleich.

Die Untersuchung von Spiritualitét stellt einen eigenen Topos in der (religions-)
psychologischen Forschung dar. Im Fokus des wissenschaftlichen Interesses
qualitativer Studien zur Untersuchung von Phinomenen individueller Spirituali-
tit standen bisher verschiedene Zielgruppen und Berufsfelder, wie z. B. Pflege-
personal in Krankenhdusern und anderen medizinischen Einrichtungen (Farran,
2003; Hamilton & Jackson, 1998), Pensionierte (MacKinley, 2001) und Um-
weltaktivisten (McDonald, 2003). Auflerdem wurde die Bewiltigung von be-
stimmten physischen und psychisch belastenden Lebensereignissen, u.a. bei
schweren Erkrankungen, wie z. B. Demenz (Snyder, 2003), Krebs (Chiu, 2000;
Coward & Kahn, 2004) und HIV-positiven Patienten (Hall, 1998; Reese & Ka-
plan, 2000), und auch nach Verlust des Lebenspartners (Richards & Folkman,
1997) untersucht. Das breite Feld der empirischen Spiritualititsforschung wird
maflgeblich geprigt von Untersuchungen, in denen Differenzierungen von zuvor
konzeptionalisierten, messbaren und quantifizierbaren Zusammenhingen im
Vordergrund stehen. Es wurde eine Vielzahl von Messinstrumenten und Skalen
entwickelt, die sich hinsichtlich der jeweils betrachteten Dimensionen, ihre Va-
liditdt und Reliabilitédt erheblich unterscheiden. Als Beispiel seien hier die Ska-
len »>spirituelles Wohlbefinden< (Gomez & Fisher, 2003; Paloutzian & Ellison,
1982), >Mystizismusskala< (Hood, 1975), >Transpersonales Vertrauen<
(Belschner, 2000), »spirituelle Transzendenz< (Piedmont, 1999), >intrinsische
Spiritualitit« (Hodge, 2003), »Selbsttranzendenz« (Kirk, Eaves & Martin, 1999)
genannt. Die Skala >spirituelle Transzendenz< von Piedmont (1999) wurde z. B.
auch in kulturvergleichenden Untersuchungen mit nur teilweise iiberzeugenden
Resultaten eingesetzt (z. B. Piedmont & Leach, 2002).

Im Allgemeinen ergibt sich nach Analyse einschlidgiger Spiritualititsstudien —
wie Bucher (2007) resiimiert — folgendes Bild: Spiritualitét stellt nicht nur ein
»vielschichtiges, facettenreiches Phdnomen« (33) dar, sondern wird auch regel-
méBig mit der Schliisselkategorie »Verbundenheit« (47) in Relation gebracht
und meist in Zusammenhang mit mystischen Erfahrungen und rituellen Prakti-
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ken, speziell der Meditation und dem Gebet, sowie als Erleben des Verbunden-
seins und Einsseins mit dem Anderen, Heiligen, hoheren Méchten, der Natur
sowie sozialen Umwelt (z. B. altruistisches Handeln) beschrieben. Es dient dar-
iiber hinaus einem Individuum zur Selbstverwirklichung, Steigerung des
Selbstwertgefiihls und der Selbstwirksamkeit, dem Wachstum des eigenen Selbst
(Chiu, 2000; Daaleman & Frey, 2004; Hamilton & Jackson, 1998) und der
Selbsttranszendierung (u. a. Kirk, Eaves & Martin, 1999; Mohan & Roy, 2004).
Aber damit ist die Vielfalt moglicher Erscheinungsformen von Spiritualitit noch
lange nicht abgedeckt.

Die Untersuchungen von Selbstkonzepten in Verbindung mit Spiritualitit und
Religiositét stehen damit in einem engen Zusammenhang mit den Forschungser-
gebnissen und Forschungsperspektiven der kulturvergleichenden Forschung. So
wie Kulturen (vgl. FN 1) das Handeln ihrer Angehorigen auf eine ihnen hiufig
nicht offensichtliche, meist implizite Art und Weise leiten, so sind auch Selbst-
konzepte der sich als spirituell oder religios bezeichnenden Individuen stets kul-
turspezifisch und zugleich personlich-biografischer Natur. Ein Beispiel der kul-
turspezifischen Bedeutung von Selbstkonzepten stellt die von Markus und
Kitayama (1991) eingefiihrte konzeptuelle Unterscheidung zwischen >westli-
chem« und >independentem« sowie >0stlichem< und >interdependentem« Selbst
dar (vgl. Leyendecker & Scholmerich, 2007; Oerter, 2007a, 2007b; Tromms-
dorff, 2007). Auch die spiteren Erweiterungen und Modifikationen dieser Diffe-
renzierung stellen mittlerweile Standards der kulturpsychologischen und kultur-
vergleichenden Forschung sowie der Psychologie interkulturellen Handelns dar
(z. B. Chakkarath, 2006, 2007b; Gergen, Gulerce, Lock & Misra, 1996; Her-
mans & Kempen, 1993; Markus, Mullally & Kitayama, 1997). Diese Studien
helfen letztlich dabei, die mit ihnen verwandten, klassischen Gegeniiberstellun-
gen von >individualistischen< und >kollektivistischer< Kulturen (Triandis, 2001)
bzw. »ideozentrischer< und »allozentrischer< Orientierungen (Hofstede, 2007) auf
der Ebene des Individuums zu differenzieren.

Dessen ungeachtet bleiben Definitionen und Untersuchungsweisen von religio-
sem Erleben und Handeln in der Regel aber an den Charakteristika des sog.
>westlichen< Selbst bzw. der Lebenswelten in modernen, liberalisierten und plu-
ralisierten westlichen Kulturen gebunden, wobei der Vergleichsgesichtspunkt
unmittelbar auf die westliche Perspektive selbst gerichtet ist (u. a. Luhmann,
1995). Wenn auch diese Theorien von Selbstkonzepten aufgrund ihres einseiti-
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gen Dualismus in aller Regel einer kritischen Reflexion bediirfen, so wird deut-
lich, dass auch diese psychologischen Beschreibungs- und Erklarungsansitze
jeweils nur aus einer bestimmten weltanschaulichen Perspektive verstanden
werden konnen (z. B. Chakkarath, 2006). Allgemein wird zwar anerkannt, dass
eine kulturspezifische und kultursensible Untersuchung unter Verwendung kon-
textuell adidquater Untersuchungsinstrumente notwendig sei, um Einflussfakto-
ren, wie z. B. Kultur und Spiritualitét, auf das Selbstverstindnis und Weltver-
hiltnis des Menschen und seine Entwicklung zu eruieren. Bedauerlicherweise
hat dies jedoch bis zum gegenwirtigen Zeitpunkt kaum einen Niederschlag in
entsprechenden wissenschaftlichen Untersuchungen gefunden. So resiimiert
z. B. Chakkarath (2007a):

»Leider ist zu konstatieren, dass die genannten Ansitze zwar zur kulturvergleichenden Erfor-
schung der psychologischen Rolle von Religion und Weltanschauung anregen, dass diese An-
regungen aber von der kulturvergleichenden Psychologie, wie bereits erwéhnt, nur unzurei-
chend aufgenommen wurden« (624).

Das gilt insbesondere hinsichtlich der Beschreibung und Erklirung von spiritu-
ellen Selbstkonzepten, die, wie oben erwéhnt, jeweils aus Perspektive einer be-
stimmten ideologischen bzw. weltanschaulichen Position heraus entwickelt wor-
den sind. Doch an einer Reflexion dieser metatheoretischen Primissen, aus
denen heraus ein bestimmter empirisch nachweisbarer Zusammenhang entwic-
kelt wurde, geschieht meist nur oberfldchlich. Dieser Umstand wirkt sich gravie-
rend auch auf eine kulturvergleichenden Erforschung von Religionen und Welt-
anschauungen aus, wobei ein wesentlicher Aspekt verloren geht (ibid.):
Religionen und Weltanschauungen statten ihre Angehorigen mit einem in unter-
schiedlicher Weise iiber das eigene Leben hinausreichenden Sinn aus und geben
klare (normative) Vorschriften fiir ein »gegliicktes< und vor hoheren Wesen >ehr-
fiirchtig« zu fiihrendes Leben. Ubertretungen dieser Norm- und Wertvorstellun-
gen werden in der Regel geahndet und auch bestraft. Ein religioser Mensch wird
sich an diesen Vorschriften orientieren, um sein hochstes Lebensziel nicht zu
gefihrden: die Gewinnung des eigenen >Seelenheils< oder die >Erlosung< aus
dem Diesseits (ibid.). Dieses originire religiose Ziel dient einem Individuum
insbesondere der Erfiillung des innerlichen Selbstgefiihls und der Erhaltung sei-
nes Selbstbildes. Die Untersuchung der Bedeutung des Einflusses von Spirituali-
tit auf das Selbstkonzept von Individuen stellt eine Moglichkeit zur Synthetisie-
rung der kulturvergleichenden und kulturpsychologischen Forschung mit dem
Interesse an religionspsychologischen Aspekten der Entwicklung von Selbstbil-
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dern und Identititskonzepten dar. Dieses Ziel geht eindeutig iiber die bisher
vorwiegend favorisierte Zielperspektive religionspsychologischer Forschung
hinaus, ndmlich der Konzeptualisierung der Entwicklung von Spiritualitit unter
der Perspektive einer lebensphasenabhidngigen und -iibergreifenden Stufenent-
wicklung in Formen religiosen Urteilens (Oser & Gmiinder, 1996), Glaubens
(Fowler, 1991) oder spirituellen Bewusstseins (Wilber, 2001).

3.5.5.2 Psychologische Entwicklungstheorien des >spirituellen Selbst<

Die Darstellungen der psychologischen Entwicklung des spirituellen Selbst
(z. B. Kiesling, Montgomery, Sorell & Colwell, 2006; Poll & Smith, 2003)
kniipfen an Theorien der Entwicklung personaler Identitdt an. Den historischen
Ausgangspunkt moderner Identititskonzeptionen bildet die von William James
in seiner Principles of Psychology (1890) entworfene Unterscheidung von zwei
Aspekten des Selbst: das >/« als >Innenseite< der Personlichkeit (Selbst als Sub-
Jjekt) und das >Me« (Selbst als Objekt). Das »I¢< sei in der Lage, bewusst und ob-
jektiv mehrere soziale »Mes< zu konstituieren und miteinander zu verbinden so-
wie eine unverwechselbare Identitit {iber die Zeit hinweg zu konstituieren (Poll
& Smith, 2003: 130). Ein >Me« konne in drei unterschiedlichen Typen bzw.
Formen durch das »I< entworfen werden: als >material Me«, >social Me« und
eben auch als »spiritual Me<. Das >material Me« ist fiir James (1890): »in its wid-
est sense a man’s Self in the sum total of all that he CAN call his, not only his
body and his psychic powers, but his clothes and his wife and children, his
ancestors and friends, his reputation and works, his lands and horses, and yacht
and bank-account« [Hervorhebung im Original] (Bd. I: 291). Das >social Me«
konstituiert sich in der Interaktion mit sozialen Anderen. Das »>spiritual Me< wird
beschrieben als »a man’s inner or subjective being, his psychic faculties or dis-
positions« (ibid.: 296) und »the true, the intimate, the ultimate, the permanent
Me which I seek« (ibid.: 316). Das »spiritual Me« bzw. spirituelle Selbst stellt
damit die hochste Ebene der Selbstregulation und Selbstorganisation dar, und
zwar aller psychischen Dispositionen eines Individuums, wie z. B. das Denken,
Fiihlen, Wahrnehmen etc. Die individuelle Identitdtsentwicklung wird durch das
Zusammenspiel des >I< und den von ihm konstruierten »Mes< erst ermoglicht,
wobei sich die Selbstorganisation um die Kernkomponente des »spiritual Mes<
dreht.

Diese Theorie des Selbst wurde zur stindig referierten Grundlage beinahe aller
spiteren Erweiterungen und Modifikationen zur Beschreibung moderner Identi-
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tat und hatte u. a. Einfluss einerseits auf die Identititskonzeption eines George
H. Mead (1934/1978), der das Wechselspiel und die Interaktion zwischen dem
inneren, subjektiven, kreativen Ego-Ich (>/<) und dem duBerlichen, sozialen, kul-
turspezifischen >Selbst< (>Me«), die gemeinsam die Identitit einer Person ausma-
chen, welche sich gegeniiber den >signifikanten Anderen< bewihren muss, noch
starker herausarbeitete. Andererseits stellt diese Unterscheidung zwischen »>I«
und >Me« auch einen bedeutenden Bestandteil der Konzeption des »dialogical
self< (u. a. Hermans & Kempen, 1993) dar. Aus der Vielzahl post-James’scher
Beschreibungen und Erkldrungsansitze der Identititsentwicklung erscheinen fiir
das Konzept des >spirituellen Selbst< insbesondere die vier folgenden Haupt-
stromungen einflussreich, die fiir den Forschungskontext dieser empirischen
Studie relevant sind:

* Psychodynamische Theorien, von denen das von Erik H. Erikson (1959/2007)
entwickelte Stufenmodell der psychosozialen Entwicklung das wohl bekann-
testes darstellt, formulieren teils allgemeine, teils sehr konkrete ideale und
zentrale personliche Entwicklungsaufgaben, die ein Mensch im Laufe seines
Lebens bearbeiten muss und an denen er sich orientiert.

* In sozial-kognitiven Theorien, wie z. B. der von Hazel R. Markus (1977),
wird angenommen, dass sich bei der Selbstorganisation des individuellen >/«
allméhlich im Riickblick auf das eigene Handeln und die Reaktionen der An-
deren bestimmte kognitive Selbstschemata als generalisierte Strukturen des
Selbst formieren.

* In systemtheoretischen Ansitzen wird behauptet, dass der interpersonale Kon-
text und die das Individuum >umgebenden< (Sub-)Systeme das sich entwic-
kelnde Selbst beeinflussen, wie z. B. das System der Familie in der
Psychotherapie (z. B. Bowen, 1978).

* Diverse integrative Theorieansitze, wie z. B. das narrative Selbst, welches ein
Individuum in die Lage versetzt, bedeutungsvolle und kohérente Perspektiven
auf die eigene Lebensgeschichte zu entwerfen (z. B. McAdams, 1993, 1996).

Daraus ergeben sich zwei Implikationen fiir die Konzeption eines »>spirituellen
Selbst«. Es kann erstens festgestellt werden, dass in allen diesen Theorieansitzen
der Identitdtsentwicklung deutlich wird, dass sich der urspriingliche James’sche
Fokus auf das »spiritual self< in spiteren Theorien fast ausschlieflich hin zum
»social Me« verschoben hat und der Aspekt der >spirituellen Identitét< einer Per-
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son hidufig vernachldssigt wurde. Diese Erkenntnis bringen Poll und Smith
(2003) nach Durchsicht diverser Entwicklungstheorien zu drei Schlussfolgerun-
gen:

»(a) Individuals seek a sense of self that is connected to and separate from others with whom
they interact; (b) individuals seek a sense of continuity and constancy in how they view them-

selves; and (c) individuals seek to organize and understand themselves in relation to others
and to their experiences« (132).

Beide Autoren haben auf Basis der oben genannten psychologischen Theorie-
stromungen und in Verbindung mit verschiedenen monotheistischen Primissen
(u. a. Richards & Bergin, 1997) ein integratives vierstufiges Modell der Ent-
wicklung spiritueller Identitét fiir die Anwendung in der psychotherapeutischen
Praxis entworfen, welches aus den folgenden Elementen besteht:

»(a) a stage of being unaware of one’s self as distinct yet connected to others; (b) a stage of
learning, crisis, or conflict that challenges unawareness of the self; (c) a stage of progressively
experiencing and creating the self in relation to the world and to others; and, finally, (d) a

stage of integrating experiences into a clear sense of self and others that provides meaning,
coherence, and continuity« (Poll & Smith, 2003: 133).

In diesem Modell wird davon ausgegangen, dass die psychologische Identitéts-
entwicklung, von einem parallelen Prozess der Entwicklung eines spirituellen
Selbstverstindnisses und Weltverhiltnisses durchdrungen wird. Religiose Uber-
zeugungen konnen sich entwickeln, indem ein Individuum kontinuierlich ein
»Selbstmanagement« betreibt und sich kontinuierlich um die Kohérenz und Kon-
tinuitit der eigenen spirituellen Identitidt bemiithen muss. Das spirituelle Selbst
muss kontinuierlich abgeglichen werden mit dem eigenen Wertempfinden und
religiosen Glauben, also allen Aspekten, die fiir das eigene Leben relevant,
wohltuend und bedeutungsvoll erscheinen. Aufgrund der gesammelten Lebens-
erfahrungen kann ein Individuum selektiv Glaubens- und Wertiiberzeugungen
internalisieren oder abwehren.

Zweitens kann festgestellt werden, dass die von James (1890, 1902) propagierte
These, dass die Spiritualitit einen zentralen Ausgangspunkt der Identitétsent-
wicklung darstellt, unverindert Gegenstand der empirischen Analyse sein sollte.
Pedersen, Williams und Kristensen (2000) haben in einer explorativen Studie
den Zusammenhang zwischen spirituellem Selbstkonzept, religiosen Orientie-
rungen und Einstellungen untersucht. An der Untersuchung haben 315 Bachelor-
studierende von vier US-amerikanischen Universititen, von denen drei mit einer
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christlichen Kirche assoziert sind, teilgenommen. Die Studierenden gehodren zu
einem Grofteil einer der religiosen Institutionen an, entweder der Kirche der
Heiligen der Letzten Tage oder der romisch-katholischen Kirche. Zum Einsatz
kamen drei Messinstrumente: (1) die Skala >Who Am 17, bei der von den Unter-
suchungspartnern Selbstbeschreibungen abverlangt und danach in einem zwei-
stufigen Prozess anderen Probanden vorgelegt werden, wobei die einzelnen Be-
schreibungen nach ihrer Bedeutung fiir das eigene Selbstkonzept gewichten
werden miissen; (2) das >Religious Life Inventory« dient der Messung der Ein-
schitzung der religiosen Orientierungen; (3) das >Religious Attitude Question-
naire< wurde verwendet, um bestimmte Komponenten religioser Einstellungen

Zu messen.

Zwei wesentliche Schlussfolgerung ergeben sich in Bezug auf die Untersuchung
des spirituellen Selbstkonzeptes aus obiger Studie: Erstens konnte festgestellt
werden, dass die religiosen Orientierungen der Studierenden, bei denen Spiritua-
litdt im Zentrum ihres Selbstkonzeptes stand, fiir diese in allen denkbaren Le-
bensbereichen verbindlich und handlungsleitend war und dass die Studierenden
relativ leidenschaftslos gegeniiber intellektuellen Debatten und anderen religio-
sen >Wahrheiten« eingestellt sind. Die Zentralitdt von Spiritualitdt im Selbstkon-
zept der Forschungspartner ist damit eher verbunden mit intrinsisch motivierten,
individuumszentrierten religiésen Orientierungen. Es kann weniger verbunden
werden mit zweckorientierten Ansitzen von Religion und der Suche nach Ant-
worten auf existenzielle Fragen des Lebens. Man kann daher annehmen, dass
durch die Integration einer spirituellen Lebensiiberzeugung in das eigene Selbst-
konzept gewissermaflen religiose Prinzipien, Werte und Normen internalisiert
werden, die als eine Art >Masterfolie< das Handeln, Denken, Fiihlen, Urteilen
und Erinnern eines Individuums prégen. Zweitens kann man feststellen, dass die
gleiche Gruppe von Studierenden, die hohe Werte auf der Skala der spirituellen
Identitét erzielt haben und fiir die Spiritualitit das hochste Gut ihres Selbstver-
stindnisses darstellt, religiosen Fragen eine besondere Bedeutung beimessen, sie
sich relativ leicht iiber religitse Inhalte entsetzen kdnnen und tendenziell stirker
in Konkordanz ihrer religiosen Uberzeugungen handeln. Ihr Verhalten kann
leichter durch bestimmte religiose Gefiihle und Intentionen beeinflusst werden
als bei Individuen, bei denen das spirituelle Selbstkonzept weniger zentral ist.
Kognitive Aspekte von Religion und Glauben werden eher ausgeblendet bzw.
sind diese in deren religiosem Leben weniger bedeutend. Die Autoren kommen
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zu der Schlussfolgerung, die in Einklang mit dem James’schen Selbstkonzept
stehen, dass ein spirituelles Selbstkonzept einen besonders bedeutenden, viel-
leicht sogar einen zentralen Aspekt der Selbstidentifikation eines Individuums
darstellt:

»that as spirituality is more central in self-identity, stronger religious feelings and intentions
are manifest. The cognitive aspect of religion appears to play a relatively less important role
in differentiating among the levels of spiritual self-identity. The implication is that the relative

importance of cognitive involvment in religious matters or issues declines with greater spiri-
tual self-identity« (Pedersen, Williams & Kristensen, 2000: 146f.).

Kiesling, Montgomery, Sorell und Colwell (2006) haben die Struktur und die
subjektiven Gehalten von spirituellen Identititskonzepten von Erwachsenen un-
terschiedlicher kultureller und religioser Herkunft untersucht. Das Sample ist
heterogener als bei der vorgenannten Studie. An der Untersuchung beteiligt wa-
ren 15 Frauen und 13 Minner im Alter zwischen 22 und 72 Jahren, von denen
mehr als die Hélfte sich zum protestantischen Glauben, alle anderen entweder
zum Buddhismus, Islam, Judentum oder anderen christlichen Kirchen bekann-
ten, sich entweder in einer Ausbildung befanden, einer geregelten Arbeitstitig-
keit nachgingen oder schon pensioniert waren. Diese Personen wurden mithilfe
eines teilstrukturierten Interviews, dem sogenannten >role-related identity inter-
view« von einer durchschnittlichen Dauer zwischen 2-6 Stunden iiber verschie-
dene Lebensbereiche befragt. Die qualitativen Interviews wurden mit der Er-
zéhlaufforderung begonnen: »Bitte erzdhlen Sie mir {iber einen wichtigen
Bereich in Threm Leben« (ibid). Die Interviews wurden einer Inhaltsanalyse
(u. a. im Sinne der >grounded theory< nach Glaser & Strauss, 1967/1998) unter-
zogen und anhand rollenspezifischer Merkmale spiritueller Identitit, z. B. wie
hiufig eine bestimmte (religidse und/oder spirituelle) soziale oder geschlechts-
spezifische Rolle eingenommen und wie flexibel zwischen Rollen gewechselt
wurde, bewertet.

Die Ergebnisse dieser Studie spiegeln verschiedene psychosoziale Aspekte wi-
der, die spirituelle Lebensformen aufwerfen konnen. Dariiber hinaus wird ge-
zeigt, wie spirituelle Aspekte auf die Entwicklung eines Individuums im friihen,
mittleren und hoheren Erwachsenenalter bezogen werden konnen. Es wurde be-
stétigt, dass eine rollenspezifische spirituelle Identitdt maBgeblich zur Konstitu-
tion einer Ich-Identitét beitrigt (entsprechend den Erkenntnissen u. a. von Erik-
son, 1959/2007). Spiritualitit ermoglicht den Untersuchungsteilnehmern nicht
einfach nur eine Beziehung zu einem hoheren Wesen oder zu einer spirituellen
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Gemeinschaft, sondern ist mit den besonders wertgeschitzten Aspekten des ei-

genen Selbstbildes verbunden. Die Teilnehmer haben alle Fragen unter Einbezug
von Interaktionen mit signifikanten Anderen beanwortet. Viele der Interviewten
gaben Auskunft dariiber, wie sie fortlaufend den besonders wertgeschitzten
Aspekten des eigenen Selbstbildes nachgehen und den aversiven bzw. identitits-
distalen Aspekten abschworen. Auerdem konnte in dieser Studie nachvollzogen
werden, welche Eigenschaften und Charakteristika deren spirituelles Selbstge-
fithl ausmachen und ihr kontinuierliches Engagement in religiosen Praktiken
und Gemeinschaften beeinflusst. Die meisten Studierenden berichteten dariiber,
dass ihre spirituelle Identitét einer kontinuierlichen und intensiven >Pflege< be-
darf und viel Energie dafiir aufgewendet werden muss, um diese vor den ver-
schiedenen Beeintrichtigungen und Gefdhrdungen des Lebens zu schiitzen.
Ahnlich wie die verschiedenen anderen Entwicklungsprozesse im Erwachsenen-
alter unterliegt auch die spirituelle Identitét einem kontinuierlichen Wandel und
der stdndigen Verdnderung.

3.55.3 >Spirituelles Selbst< im Kontext von Mission

Empirische Studien iiber spirituelle Selbstkonzepte und deren Wandel im Laufe
der Zeit, die einen Bezug auf christliche Missionare aufweisen, sind extrem rar.
In der betagten Studie von Fleck, McThomas, Nielsen und Shumaker (1973)
wurden in Form eines Pre-Post-Test-Designs Personlichkeitsverdnderungen und
Anderungen im Selbstkonzept von 41 Pfarrern und 39 Missionaren unterschied-
licher Denominationen untersucht, die gemeinsam mit ihren Frauen jeweils an
einem dreieinhalbwochigen erfahrungsbasierten Seminar zur Steigerung des
Selbstwertgefiihls und zur Verbesserung ihrer seelsorgerischen Kompetenzen
teilgenommen haben. Die »>Verdnderungen< wurden mithilfe von drei Person-
lichkeitstests gemessen: (1) dem Tennessee Self Concept Scale zur Messung ver-
schiedener Einflussfaktoren auf das Selbstkonzept; (2) dem Rokeach Dogmatism
Scale zur Messung des Grades der Offenheit eines Individuums fiir ein bestimm-
tes Glaubenssystem; (3) dem Personal Orientation Inventory zur Messung ver-
schiedener Verhaltensweisen in Verbindung mit der Selbstverwirklichung. Als
Einflussfaktoren wurden untersucht: u. a. die Selbstkritikfahigkeit, Selbstzufrie-
denheit, physische Kondition, moralisch-ethische Urteilskraft, das individuelle
Personlichkeitsbild, die sozialen Beziehungen der Untersuchungspartner.

Der Pre-Post-Test-Vergleich hinsichtlich des Selbstkonzepts unterstiitzt die
Hypothese, dass in dieser kurzen Zeit relativ gut angepasste Erwachsene kaum
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signifikant erkennbare Personlichkeitsverinderungen erfahren haben, was nicht
heifit, dass dieses Programm keinen signifikanten Effekt auf das Selbstverstind-
nis und die Fremdwahrnehmung sowie auf die Beziehung zu anderen gehabt hat.
Veridnderungen konnten lediglich auf der Ebene von Einstellungen nachgewie-
sen werden: Die Untersuchungspersonen sind tendenziell motivierter und opti-
mistischer als zuvor aus dem Workshop gegangen. Hinsichtlich der dogmati-
schen Einstellung gegeniiber dem eigenen Glaubenssystem konnte der
prognostizierte Zusammenhang signifikant nachgewiesen werden: Weniger
dogmatisch eingestellte Individuen tendieren stirker zu Verdnderungen. Auf
Grundlage der in der Studie von Fleck, McThomas, Nielsen und Shumaker
(1973) gewonnenen Ergebnisse kommen die Autoren zu dem Schluss:

»Thus a program of this Type which provides new materials and experiences could possibly
have a significantly greater impact on the person who is flexible enough to consider the new
data and permit it to have its effect emotionally and intellectually. On the other hand, the
highly dogmatic person may tend to resist and see as alien to his personality those new ideas
which threaten his set and inflexible views« (33f.).

Die Ergebnisse und Schlussfolgerungen der beiden in diesem Abschnitt vorge-
stellten Studien sind nicht ohne Weiteres iibertragbar auf andere Situationen und
Kontexte, wie z. B. Missionseinsitze. Offen bleibt an dieser Stelle immer noch
der Zusammenhang, wie das »>spirituelle Selbst< von christlichen Missionaren
konstituiert wird und sich aufgrund verschiedener Einfliisse und Erfahrungen
kultureller Differenz, Fremdheit und Andersheit iiber die Zeit hinweg entwic-
kelt. Diesem empirischen Zusammenhang geht u. a. diese Studie nach. Im Rah-
men der empirischen Studie konnte festgestellt werden, dass missionarisch han-
delnde deutsche Protestanten in einem hohen Male zur Verwirklichung ihres
(religiose bzw. spirituellen) Selbst neigen (Kapitel 8). Wie es zu dieser These
kommt, dokumentieren die folgenden Kapitel. Zunichst wird im vierten Kapitel
die empirische Studie hinsichtlich ihrer Planung, Durchfithrung und
Auswertungsmethodik vorgestellt.
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4 Der Forschungsprozess: Planung, Durchfiihrung und Auswertung
4.1 Forschungsmethode und Vorgehensweise

Dieses und die folgenden Kapitel sind der Beschreibung der empirischen Unter-
suchung von der Planung iiber die Durchfiihrung bis hin zur Auswertung ge-
widmet. Sie dienen auch der Prizisierung und >Operationalisierung< der am An-
fang dieser Untersuchung noch sehr offen und vage gestellten Forschungsfrage:
Welche Erfahrungen machen in missionarischer Absicht handelnde Individuen
und wie beeinflussen und strukturieren diese Erfahrungen ihr alltigliches Leben
und ihr Selbst? Die forschungspraktische Umsetzung basiert auf den im zweiten
Kapitel angestellten metatheoretischen und methodologischen Uberlegungen zur
theoretischen Konzeptualisierung des Forschungsgegenstandes >Erfahrungen
und Handlungen deutscher protestantischer Missionare< und seiner explorativen
empirischen Untersuchung (u. a. Bortz & Doring, 2003). Das dritte Kapitel ver-
folgte demgegeniiber das Ziel, einen Uberblick iiber den Forschungsgegenstand
zu geben. Der Begriff und die ambivalente Wirklichkeit christlicher Mission
wurde unter historischen, theologischen und identititstheoretischen Aspekten
sowie unter der Betrachtung von Mission als interkulturelles Praxis- und For-
schungsfeld untersucht. Dort wurde u. a. der Frage nachgegangen, welche kon-
kreten Missionserfahrungen deutsche Protestanten typischerweise machen, ohne
die Betrachtungsperspektive auf die Rekonstruktion der subjektiven Sichtweisen
und lebensgeschichtlichen Konstruktionen von in missionarischer Absicht han-
delnden Individuen zu lenken.

Im Folgenden stehen nun die personlich-biografischen Erfahrungen und missio-
narischen Handlungsorientierungen der Missionare im Mittelpunkt. In lebensge-
schichtlichen Erzdhlungen schildern Missionare verschiedener Generationen
sowohl ihre Berufungsgeschichte bzw. den Weg in die Mission als auch Erleb-
nisse wihrend ihrer Missionseinsétze. Sie sprechen iiber Probleme und Konflik-
te der ausgeiibten Tétigkeiten ebenso wie iiber den Verlauf ihrer beruflichen
Karriere und reflektieren ihre Begegnungen mit anderen Menschen, die sie teil-
weise fiir ihren Glauben gewinnen konnten. Im Zentrum ihrer Erzéhlungen ste-
hen aber auch Erlebnisse bzw. Ereignisse, die nachhaltige Veridnderungen in der
alltdglichen Praxis der Missionare mit sich brachten und mitunter den Blick auf
ihre Titigkeiten mafigeblich verdnderten. Bevor aber die Missionare zu Wort
kommen, sind zunéchst einige Bemerkungen hinsichtlich der forschungsprakti-
schen Planung und Umsetzung dieser empirischen Untersuchung notwendig, um
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einerseits die intersubjektive Nachvollziehbarkeit des gesamten Forschungspro-
zesses und der eingesetzten offenen Verfahren der qualitativen, rekonstruktiven
Sozialforschung zur Analyse (auto-)biografischer Erzihlungen zu gewihrleisten
und um andererseits die eigene Subjektivitit und Betroffenheit, Fragen der not-
wendigen Distanzierung bei der Anndherung an den Untersuchungsgegenstand
zu dokumentieren (vgl. u. a. Bohnsack, Nentwig-Gesemann & Nohl, 2007;
Flick, Kardorff & Steinke, 2007).

Die methodischen und methodologischen Uberlegungen in dieser Untersuchung
orientieren sich am >interpretativen Paradigma< sowie an dem damit verbunde-
nen Verstindnis des >Konstruktivismus«< (vgl. Flick 2007; Schréter & Eddenbiid-
del, 2004; Wilson, 1974). Damit wird sowohl die >theoretische Welterkenntnis<
auf Basis von sog. >common-sense-Theorien« als auch die »alltags- bzw. hand-
lungspraktische< Herstellung und Konstruktion von Wirklichkeit durch die For-
schungssubjekte erfasst (vgl. Bohnsack, 2005: 76ff.). Mithilfe einer solchen me-
thodologischen Vorgehensweise kann den subjektiven Sichtweisen und
»alltagsweltlichen< Konstruktionen, Lebensweisen und spezifischen Expertisen
der Forschungspartner in moglichst weitgehender methodischer Offenheit bzgl.
des Untersuchungsgegenstandes, der Untersuchungsperson und Untersuchungs-
situation begegnet werden (vgl. Bohnsack, Nentwig-Gesemann & Nohl, 2007;
Flick, Kardorff & Steinke, 2007; Hoffmann-Riem, 1980; Straub, 1999a). Es
wird versucht, andere methodologische Grundannahmen, wie z. B. das Fremd-
verstehen als Erkenntnisprinzip, der prozesshafte und kommunikative Charakter
sozialer Wirklichkeit, die Reflexivitdt des Forschers sowie damit verwandte
Qualititskriterien (u. a. Appelsmeyer, Kochinka & Straub, 1997; Flick, Kardorff
& Steinke, 2007; Lamnek, 1995; Steinke, 2007) ebenfalls einzuhalten.

Die Befolgung dieser Prinzipien der qualitativen Sozialforschung ermoglicht
erstens, dass man im Forschungsprozess aufgrund des interpretativen Zugangs
nicht auf die reflexive Benennbarkeit des entsprechenden alltagstheoretischen
und handlungspraktischen Wissens der Forschungspartner angewiesen ist. Viel-
fach wurde gezeigt, dass der Einsatz standardisierter Methoden eine konkrete
Vorstellung iiber den Forschungsgegenstand voraussetzt, was in der Regel auf-
grund der impliziten Natur des Erfahrungs- und Handlungswissens und bei
religiosen Orientierungen und Uberzeugungen nicht (hinreichend) der Fall sein
wird, da solche Wissensbestinde den Akteuren selbst nicht ohne Weiteres refle-
xiv zuginglich sind (vgl. Joas, 2003; Polanyi, 1966/1986; Renn, 2004).
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Deshalb kann zweitens durch eine Ankniipfung der erwdhnten methodischen
Verfahren und Instrumente an die Praxis der Alltagskommunikation die soziale
und prozesshafte Natur des untersuchten Tétigkeits- und Berufsfelds protestanti-
scher Mission besser nachvollzogen werden. SchlieBlich bieten offene Verfahren
u. U. eine geeignete VorsichtsmaBnahme gegen den >sozialwissenschaftlichen
Ethnozentrismus«, da sie nicht nur von einer Pluralitit moderner Lebenswelten,
Sinn- und Relevanzsysteme ausgehen, sondern diese fiir die Sozial- und Kultur-
wissenschaften konstitutive Einsicht auch methodologisch und methodisch um-
zusetzen versuchen (z. B. Cappai, 2007; Matthes, 2002/2005).

Die dieser Untersuchung zugrunde liegende Forschungsstrategie kniipft an die
Forschungsperspektiven der narrativen Biografieforschung unter Einbeziehung
von Erkenntnissen der interpretativen, erfahrungs- und handlungstheoretisch
fundierten, empirischen Religionspsychologie und der »narrativen Kultur- und
Biografieanalyse«< an (s. Bude, 2007; Lucius-Hoene & Deppermann, 2004; Ma-
rotzki, 2007; Popp-Baier, 1998; Rosenthal & Fischer-Rosenthal, 2007; Straub,
1989, 1999a). Dieser methodologische Forschungsansatz ist in einigen wichti-
gen Punkten auch an die sog. »dokumentarische Methode« der Interpretation
(Bohnsack, Nentwig-Gesemann & Nohl, 2007) angelehnt und orientiert sich au-
Berdem an der skomparativen Analyse< im Rahmen der »grounded theory« (ge-
genstandsbezogene Theoriebildung) von Glaser, Strauss und Corbin (vgl. u. a.
Glaser, 1978; Glaser & Strauss, 1967/1998; Strauss & Corbin, 1990/1999; zur
Kritik und Weiterentwicklung dieses Ansatzes vgl. u. a. Glaser, 1992; Kelle,
1994; Nohl, 2007).

Daraus lassen sich die folgenden zwei methodischen Ebenen ableiten: Auf der
Ebene der Datenerhebung (Textkonstruktion) kommt das narrativ-biografische
Interview (Schiitze, 1983) zum Einsatz. Die Datenauswertung (Textinterpretati-
on) stiitzt sich auf die wortlich transkribierten, segmentierten, paraphrasierten
und thematisch codierten Interviewtexte (vgl. Lucius-Hoene & Deppermann,
2004), welche einer >formulierenden«< Interpretation< sowie einer — unter Einbe-
ziehung verschiedener Typen von Vergleichs- und Gegenhorizonten (u. a. Bohn-
sack, 2007; Straub, 1999a) — >vergleichenden Interpretation< unterzogen werden
(2.3.2.2). Im Zuge der Datenerhebung und -auswertung werden verschiedene
qualitative Methoden miteinander trianguliert (vgl. u. a. Flick, 2004, 2007). Bei
den beiden dargestellten methodischen Ebenen handelt es sich im strengen Sinne
nicht um voneinander abgrenzbare, sondern sich gegenseitig beeinflussende,
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bedingende und abwechselnde Phasen der Datenerhebung und Datenauswer-
tung. Insgesamt stellt dieses methodologische Konzept eine angemessene Stra-
tegie zur Abstrahierung und Theoretisierung von empirischen Zusammenhingen
im Rahmen der im zweiten Kapitel in ihren Grundziigen dargestellten interpreta-
tiven, erfahrungs- und handlungstheoretisch fundierten, empirischen Religions-
psychologie dar. Da die genannten methodischen Ansétze >nur«< als Anhaltspunk-
te und Orientierungshilfen angesehen werden, soll in dieser Untersuchung auf
eine systematische Darstellung sowie eine kritische Einschitzung weitgehend
verzichtet und nur auf die fiir diese Untersuchung bedeutsamen Aspekte hinge-
wiesen werden. Die komparative Analyse im Rahmen der Interpretation religio-
ser Erfahrung wurde bereits im Abschnitt 2.3.2.2 ausfiihrlich dargestellt.

Die methodologische Vorgehensweise ist durchaus kritisch zu betrachten, wenn
man sich mit Missionaren und deren Handlungspraktiken beschiftigt, ohne die
Praxis vor Ort in addquater Weise nachvollzogen zu haben. Eine teilnehmende
Beobachtung im Sinne einer ethnografischen Feldforschung wurde nicht durch-
gefiihrt. In dieser empirischen Studie stehen die subjektiven Perspektiven und
Weltdeutungen, Orientierungen und Uberzeugungen der Missionare im Vorder-
grund der Untersuchung, und weniger derjenigen, die direkt von der missionari-
sche Praxis betroffen sind. Die Fremdperspektive bzw. Blicke der Anderen auf
die christliche Mission werden jedoch in der vorliegenden Untersuchung nicht
géinzlich ignoriert. Im Mittelpunkt der interpretativen Analysen stehen vorrangig
die Darstellungen der Missionare und ihre jeweils eigenen in nachvollziehbarer
Weise geschilderten Lebensgeschichten sowie die von ihnen thematisierten Be-
ziehungen zu signifikanten Anderen. Ins Zentrum der Untersuchung riickt hier-
bei die Rekonstruktion einer Vielzahl und Vielfalt von Erfahrungs- und Hand-
lungsweisen der Missionare, die sowohl auf der Wahrnehmung von kultureller
Fremdheit und Andersheit als auch auf den eigenen (zum Teil eingeschrinkten)
Selbst- und Weltsichten der Missionare beruhen. Der gewihlte komparatistische
Analyseansatz greift dabei auf unterschiedliche Quellen von Vergleichsmoglich-
keiten zuriick, welche die Selbst- und Weltsichten der Missionare kritisch zu
hinterfragen verhelfen. Die Selbstdarstellungen und Selbstthematisierungen der
Missionare konnen interpretiert werden u. a. unter Heranziehung von hand-
lungspraktisch fundierten und theoretisch gesittigten »>Vergleichshorizontenc«
(vgl. u. a. Bohnsack, 2007; Straub, 1999a). Diese konnen entweder direkt deren
empirischen Erfahrungsraum und Erwartungshorizont entspringen oder aufgrund
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terpretation des Erzihlten herangezogen werden. Damit wird sowohl das spezi-
fisch Eigene als auch Andere und Fremde in den Erkenntnis- und Erfahrungsbil-
dungsprozess einbezogen.

Eine solche Vorgehensweise steht vor dem Problem des »bias in missionary do-
cuments« (Whiteman, 1983: 296), welches z. B. in neueren Studien zur ethnohi-
story of mission eingehend diskutiert worden ist. Dort plddiert man fiir eine Su-
che nach Ansatz- und Ankniipfungspunkten fiir eine quellenkritische
Auseinandersetzung mit den Missionsdokumenten. Diese Kritik gilt jedoch nicht
nur fiir die dort genannten schriftlichen Missionsberichte, die in der Regel fiir
die Missionstriger, Geldgeber oder den eigenen den Missionaren zugeneigten
Freundeskreis angefertigt worden sind, sondern kann allgemein auch auf
verschriftete Texte miindlicher Kommunikation der Form autobiografischer
Stegreiferzihlungen (Schiitze, 1983) iibertragen werden. Bei den Erzihlungen
der Missionare handelt es sich um Erlebnisse und Erfahrungen, die der eigenen
Glaubens- und Handlungspraxis entspringen und als praktische Umsetzungen
ihrer internalisierten Missionsstrategien anzusehen sind. Die konkreten methodi-
schen Verfahrensschritte zur forschungspraktischen Umsetzung dieser For-
schungsstrategie werden nun in den folgenden Abschnitten dargestellt. Dabei
wird auf die Vorstellung der Forschungspartner und auf den gewéhlten Feldzu-
gang ebenso eingegangen (4.2.) wie auf die forschungspraktische Umsetzung
des narrativ-biografischen Interviews (4.3) und die konkreten Analyseschritte
bei der Interpretation der Stegreiferzihlungen (4.4).

4.2 Beschreibung der Untersuchungsgruppe und Feldzugang

Die Festlegung auf christlich-protestantische Missionare als Untersuchungs-
gruppe in dieser Untersuchung wurde vor dem Hintergrund getroffen, eine mog-
lichst aussagekriftige Personengruppe zu wihlen, die iiber reichhaltige (kultu-
relle, religiose) Erfahrungen im kulturellen Austausch verfiigen und zu einer
Reflexion personlicher Erlebnisse und Erfahrungen im Kontext der Expansion
der christlichen Religion bereit waren. Das spezifische Interesse an der Untersu-
chung von Missionaren riihrt von folgender Motivation her: Einerseits richtet
sich das Interesse dieser Untersuchung nicht nur auf das traditionelle und kirch-
lich institutionalisierte Christentum, sondern gerade auch auf ausgewdhlte Ver-
treter und Mittler dieser religiosen Praxis, die ihre >personlichen< Glaubenser-
fahrungen und religiosen Uberzeugungen — iiber die Grenzen ihrer eigenen
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Kultur hinaus — weiterzugeben beabsichtigen und dazu meist ins Ausland reisen.
Andererseits ist es erstaunlich und mitunter unbefriedigend, dass sich bisher we-
der die religionswissenschaftlichen und theologischen noch die sozial- und kul-
turwissenschaftlichen Disziplinen sonderlich fiir diese Zielgruppe interessiert
haben: So geht es doch hdufig immer noch um eine Reproduktion von spezifi-
schen >common sense<-Theorien von Mission im Kontext des Christentums,
teilweise aber auch um eine Ubertragung dieses genuin christlichen Konzepts
auf Ausbreitungsbewegungen anderer Religionen (wie z. B. den >missionari-
schen Islam«< bei Wrogemann, 2005). Ebenso hat man sich vorzugsweise den
Entwicklungen neuerer Formen von Spiritualitit, Religiositit und den (post-)
modernen religiosen Erscheinungsformen gewidmet und weniger den kulturel-
len Differenzerfahrungen und Identitétstransformationen gelebter Gegenwartsre-
ligionen, wie z. B. denen von christlich-protestantischen Missionaren.

Aus diesem spezifischen erkenntnistheoretischen Interesse ergeben sich einige
Besonderheiten fiir die Auswahl geeigneter Forschungspersonen. Die Auswahl
ist mit dem Ziel verbunden gewesen, eine moglichst grole Heterogenitit und
Bandbreite der biografischen, kulturellen und religiosen Hintergriinde der Unter-
suchten zu gewihrleisten, so dass komparative Analysen nach dem methodolo-
gischen Prinzip maximaler und minimaler Kontrastierungen moglich werden.
Die Suche nach geeigneten Interviewpartnern stiitzt sich im Wesentlichen auf
die Methode des >theoretical sampling« (vgl. Glaser & Strauss, 1967/1998; Gla-
ser, 1978). Das Konzept des theoretischen Samplings wurde jedoch nicht in sei-
ner >Reinform« umgesetzt, da dem Autor das Forschungsfeld nicht beliebig zur
Verfiigung stand. Vielmehr wurde die Auswabhl der fiir die Untersuchung in Fra-
ge kommenden Forschungspartner vorwiegend durch sogenannte Vermittler
mitgeprigt. Die von Glaser (1978) empfohlene Orientierung am Kriterium von
minimaler und maximaler Differenz — ganz gleich welche Aspekte religioser Er-
fahrung damit auch gemeint sein sollen — hitte die eigentliche Grundidee des
narrativ-biografischen Interviews in die Irre gefiihrt. Denn nach diesem Ansatz
hitte man die Interviewpartner mithilfe eines Katalogs von Auswertungskatego-
rien, die aus der (komparativen) Analyse des ersten >Falles< entwickelt worden
wiren, ausfindig machen miissen, »um im Anschluss an dieses strukturierte,
themenzentrierte Interview dann noch ein offenes, narratives Interview zu fiih-
ren« (Popp-Baier, 1998: 103). Auch wenn das primire >Auffinden« geeigneter
Forschungspartner nicht idealtypisch nach dem Ansatz des >theoretischen Samp-
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ling< umgesetzt wurde, so stiitzt sich jedenfalls die komparative Analyse der In-
terviewtexte auf das Auffinden von minimalen und maximalen Kontrasten bzw.
Ahnlichkeits- und Differenzrelationen.

Die konkrete forschungspraktische Vorgehensweise bei der Gewinnung von For-
schungspartnern fiir diese Untersuchung kann folgendermafen charakterisiert
werden: Aufgrund bereits bestehender personlicher Kontakte im eigenen Be-
kanntenkreis zu Christen der evangelisch-lutherischen Landeskirche, verschie-
denen freikirchlichen Gemeinden und Mitarbeitern von Missionsorganisationen
verlief der Zugang zum Forschungsfeld und die Kontaktaufnahme mit den For-
schungspartnern ohne Probleme. Die Auswahl der Interviewpartner wurde im
Sinne des Schneeballprinzips, teilweise durch eine direkte und unmittelbare
Kontaktanbahnung iiber einen oder mehrere »>Vermittler< umgesetzt. Den Inter-
viewten Michael hat der Interviewer auf einer iiberregionalen Missionstagung
kennen gelernt. Durch ihn wurde dem Interviewer Anne-Kathrin als Gespréchs-
partner vermittelt. Der Kontakt zur Interviewten Selma kam dagegen durch ei-
nen Mitarbeiter am Theologischen Seminar der Liebenzeller Missionsgesell-
schaft zustande, den der Interviewer auf einer wissenschaftlichen Konferenz
kennen gelernt hat. Der Kontakt zu Christian und Leonore ist schlielich iiber
einen regionalen Ansprechpartner und Beauftragten der gleichen Missionsge-
sellschaft ermoglicht worden, der fiir die sich auf Heimaturlaub befindenden
Missionare verantwortlich ist. Im Zuge des Erhebungs- und Analyseprozesses
haben sich folgende allgemeine Beschreibungsmerkmale der Forschungspartner
ergeben:

* Es wurden ausschlieflich deutsche protestantische Missionare untersucht. Als
protestantisch bezeichnet man die christlichen Kirchen, die sich der Tradition
der Reformation verpflichtet fithlen, deren Entstehung jedoch nicht unbedingt
und unmittelbar darauf zuriickfiihrbar sein muss (3.4). Die Angehorigen die-
ser Religionsgemeinschaften sehen jedoch in einem weiten Sinne ihre geisti-
gen und geistlichen Wurzeln im reformatorischen Erbe, ndmlich der Ansicht,
dass sich die Grundfesten der Konstitution und Entwicklung der christlichen
Kirche — gemiB der Tradition der Reformation — (hauptséchlich) auf der Au-
toritdt der Heiligen Schrift und weniger stark auf kirchlichen Traditionen und
dem Lehramt beruhen (ibid.).

* Die Missionare wurden institutionell von deutschen Missionsgesellschaften
ausgesendet. Von dieser Untersuchung sind damit Personen ausgeschlossen,
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welche die missionarische Tétigkeit nicht als eine primire Berufsaufgabe an-
sehen (z. B. Mitarbeiter in der Entwicklungszusammenarbeit und von Ge-
sundheitsorganisationen sowie sog. Laienmissionare, die auf eigene Verant-
wortung und ohne expliziten Auftrag einer Missionsvereinigung meist
verdeckt missionarisch titig sind).

Es kann davon ausgegangen werden, dass die Motivation zu ihrem Auftrag im
Auslandseinsatz auch eine personliche Glaubensiiberzeugung ist. Diese Vor-
annahme wurde nach Auswertung der ersten beiden Interviews als Auswahl-
kriterium aufgenommen, nachdem festgestellt wurde, dass sich die Interview-
ten in einer (auto-)biografischen Erzdhlung iiber ihre Berufung zur Mission
authentifizieren und sich mit ihrem (religiosen) Selbstverstindnis als Missio-
nare identifizieren, unabhédngig von der Tatsache, dass erst nach dem Inter-
view beurteilt werden konnte, was eine >personliche Glaubensiiberzeugung«
iberhaupt darstellt. Der Auftrag ihrer Entsendung ist als konkreter Arbeitsauf-
trag vorhanden und beinhaltet die Verbreitung der christlichen Botschaft. Es
existiert eine breite Streuung von Missionsauftrigen, da die klassischen Pio-
niermissionare eine Seltenheit geworden sind. Fiir beide »>Seiten< — sowohl fiir
die Missionsgesellschaft als auch fiir die Missionare — ist dieser Auftrag mit
verschiedenen Handlungsspielrdumen versehen und beruht zum Teil auf der
Expertise aus vorherigen missionarischen Einsédtzen im infrage kommenden
Entsendungsland.

Die Interviewten befanden sich zum Zeitpunkt der Interviews meistens im
Heimaturlaub in Deutschland. Mit einem Heimaturlaub unterbrechen die Mis-
sionare einen lingeren mehrjdhrigen Einsatz, um in Deutschland ihren Ent-
sendungsgemeinden und Forderungsinstitutionen iiber die im Feld gemachten
Erfahrungen zu berichten. Die Weitergabe von Erlebnissen aus den Missions-
einsétzen erfiillt dann die handlungspraktische Funktion der Reflexion ihrer
Erfahrungen.

Die Missionare haben in unterschiedlichen Landern und Kulturen gearbeitet.
Ein bestimmter Linderfokus wurde nicht angestrebt. Im Vordergrund stehen
nicht die Entsendungsregionen. Von Bedeutung ist, dass ein (etabliertes) Beti-
tigungsfeld fiir deutsche (und westeuropdische) Missionsgesellschaften vorzu-
finden ist.

Eine Einschrinkung der Gruppe potenzieller Interviewpartner erfolgte nicht
nach den Kriterien Alter und Entsendungsdauer, da die Expertise von Missio-
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naren nicht (vorrangig) anhand des Lebensalters oder anhand der Unterschei-
dung zwischen Kurzzeit- und Langzeitmissionar untersucht werden soll. Alle
Interviewpartner wiirden sich selbst als >Karrieremissionare< bezeichnen.

In den folgenden Abschnitten werden nun die konkreten Schritte der empiri-
schen Studie detailliert beschrieben, wobei die Unterteilung in die zwei sich
wechselseitig beeinflussenden und im Untersuchungsablauf einander abwech-
selnden methodischen Ebenen der Textkonstitution mithilfe des narrativ-
biografischen Interviews (4.3) und dessen Auswertung (4.4) erfolgt.

43 Aufbau, Kontext und forschungspraktische Realisierung der nar-
rativ-biografischen Interviews

Die »>narrativ-biografische« Gesprichsfiihrung geht im Wesentlichen auf den von
Fritz Schiitze (u. a. 1983) entwickelten erzdhlanalytischen Ansatz des >narrati-
ven Interviews« zuriick (vgl. zu den Prinzipien der Gesprichsfithrung in narrati-
ven-biografischen Interviews auch Fischer-Rosenthal & Rosenthal, 1997; Ro-
senthal, 2002; Rosenthal & Fischer-Rosenthal, 2007). Mit diesem Konzept ist
die Annahme verbunden, dass Erzédhlen einen Modus der Artikulation von Er-
fahrungen und Handlungen darstelle (vgl. die Kritik an dieser These in 2.3.1.5).
Im Gegensatz zu den (teil-)standardisierten Erhebungsverfahren quantitativer
und qualitativer Sozialforschung ermoglicht es eine >Hervorlockung< von Steg-
reiferzdhlungen, die von den Forschungspartnern in eigener Regie, Dramaturgie
und Dichte selbst gestaltet werden, die Offenlegung von fiir den Erzéhler le-
bensgeschichtlich bedeutsamen Ereignissen, Geschehnissen und Erlebnissen.
Die biografisch-narrative Gesprachsfiithrung fordert und aktiviert — einen >kom-
petenten< Erzdhler voraussetzt — kreative Gedédchtnisleistungen zur Selbstverge-
wisserung des Erzéhlers in Bezug auf seine biografisch-personliche und »narra-
tive Identitét« (Lucius-Hoene & Deppermann, 2004). Diese Interviewform bietet
dariiber hinaus auch die Moglichkeit einer Offenlegung der in Erzdhlungen kon-
struierten personlichen Lebensgeschichte, die jeweils in einen spezifischen so-
zialen Kontext eingebunden ist (vgl. Bohnsack & Marotzki, 1998). Dieser sozia-
le Kontext kann anhand von narrativ-biografischen Interviews erhoben und
durch Rekonstruktion der Perspektive der »individuellen Sinn- und Bedeutungs-
erzeugung« (Marotzki, 2007: 180) und unter Einbeziehung des »interaktiven
und kollektiven Charakters von sozialen Sinnwelten« [Hervorhebung im Origi-
nal] (Bohnsack & Marotzki, 1998: 8) analysiert werden.
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Dieses Interviewverfahren hat sich in der narrativen Biografieforschung mitt-
lerweile als ein eigenstindiges und verlédssliches Erhebungsinstrument fiir Le-
bensgeschichten etabliert und ist in unterschiedlichen Kontexten angewendet
und differenziert worden (fiir den Kontext von religiosen Lebensgeschichten
vgl. z. B. Kaupp, 2005; Hiiwelmeier, 2004; Popp-Baier, 1998; Wohlrab-Sahr,
1999). Die methodische Analyse von Stegreiferzdhlungen wird unter sowohl
inhaltlichen als auch formalen Gesichtspunkten zur Aufdeckung bestimmter
Darstellungsweisen, Erzéhlstrategien und Verlaufs- und Ordnungsprinzipien
vorgenommen und hat zu einer Vielzahl von Ansétzen und Konzepten gefiihrt
(z. B. Fischer-Rosenthal & Rosenthal, 1997; Lucius-Hoene & Deppermann,
2004; Rosenthal & Fischer-Rosenthal, 2007; Schiitze, 1983; Straub, 1989,
1999a). Auf eine ausfiihrliche Darstellung des Konzeptes des narrativen Inter-
views, seine Methodologie, Methodik und Auswertungsproblematik wird an die-
ser Stelle verzichtet und auf einschligige Methodenlehrbiicher und Uberblicks-
artikel verwiesen (u. a. Lucius-Hoene & Deppermann, 2004; Hopf, 2007,
Przyborski & Wohlrab-Sahr, 2008; Schiitze, 1983). Die folgende Darstellung
fasst die Uberlegungen zum im Rahmen dieser Studie angewendeten narrativ-
biografischen Interviewverfahren und die forschungspraktische Durchfiihrung
zusammen.

Durch die gewihlte Kommunikationsform des narrativ-biografischen Interviews
erhielten die Missionare die Mdoglichkeit der »Selbstbiografisierung< (Marotzki,
2007). Ahnlich wie bei verschiedenen anderen sozialen Institutionen, z. B. der
Beichte, des Tagebuchs oder der Psychoanalyse, erhalten die Missionare in von
Sozialwissenschaftlern durchgefiihrten offenen qualitativen Interviews idR. die
Moglichkeit zur Selbstthematisierung, die gleichsam als >Biografiegenerator<
(u. a. Hahn, 1982) fungieren kann. Ein in wissenschaftlicher Absicht durchge-
fithrtes Interview hat einen dhnlichen Charakter: In Erzihlungen konstruieren
die Missionare auf Grundlage ausgewihlter lebensgeschichtlicher Ereignisse
und Erfahrungen aus der Perspektive der Gegenwart, Vergangenheit und Zu-
kunft eine selektive und situations- bzw. kontextspezifische Perspektive auf das
eigene Leben. Dabei wird deutlich, dass sich die Interviewten in einer biogra-
fisch gestalteten Erzdhlung liber ihre Berufung zur Mission authentifizieren und
mit ihrem (religidsen) Selbstverstindnis als Missionare identifizieren.

Die Schilderung solcher >Glaubensgeschichten< (Kaupp, 2005) stellt letztlich
eine iibliche lebenspraktische Aufgabe der Forschungspersonen dar. Die Schil-
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derung ihrer Erlebnisse aus den Missionseinsétzen erfiillt aber auch die psycho-
soziale Funktion einer biografischen Selbstreflexion. Dennoch besteht ein we-
sentlicher Unterschied im Vergleich zu anderen institutionalisierten >Bekenntnis-
formen< (Hahn, 2000). Es handelt sich bei diesen Glaubensbekenntnissen um
zutiefst personliche Zeugnisse und nicht lediglich um »>Tatsachenempirie< (Bonf3,
1982: 7).

Im Rahmen dieser empirischen Studie wurden fiinf narrativ-biografische Inter-
views durchgefiihrt, die im Durchschnitt zwischen eineinhalb und vier Stunden
dauerten. Die unmittelbare Intimitdt der Erlebnis- bzw. Erfahrungsberichte der
Forschungspartner machte eine Anonymisierung aller verwendeten Informatio-
nen erforderlich. Die Namen aller Gesprichspartner wurden auf deren Wunsch
sorgfiltig anonymisiert, ebenso alle referierten Orte, Personen- und Markenna-
men. AuBBerdem wurde das Lebensalter der Untersuchten nur annidherungsweise
wiedergegeben. In den Untersuchungsprozess brachte dies eine gewisse Unge-
nauigkeit und Vagheit ein. Dieser >Mangel an Exaktheit< wurde in Kauf genom-
men, um eine bessere Anonymisierung zu gewdhrleisten und mogliche Gefihr-
dungen der Forschungspartner sowie der von ihnen erwihnten Personen zu
verhindern. Keiner der Interviewpartner hat einen Teil oder das gesamte gefiihrte
Interview zuriickgezogen, so dass alle Interviews fiir die Analyse verwendet
werden konnen. Die Interviewpartner, drei Frauen und zwei Minner, waren zum
Zeitpunkt des Interviews ca. 25 (Anne-Kathrin), 45 (Michael), 45 (Selma), 50
(Christian) und 55 (Leonore) Jahre alt. Weitere personlich-biografische, missi-
onseinsatzbezogene Daten sowie allgemeine Informationen zur Interviewsituati-
on konnen der folgenden Ubersicht entnommen werden (vgl. Tabelle 4).

Diese Informationen wurden durch teilnehmende Beobachtungen (vgl. z.B.
Friese, 2007; Liiders, 2007) und durch Selbstauskiinfte zum Gesprichstermin
zusammen mit den Forschungspartnern erhoben und protokollarisch festgehal-
ten. Es handelt sich also nicht um a priori festgelegte Eigenschaften bzw. Aus-
wahlkriterien fiir die Gewinnung der Interviewpartner. Diese Kriterien wurden
aufgrund der Auswertung der Beobachtungen wéhrend des Interviews bzw. wih-
rend der Analyse der Interviewtexte angereichert und verdichtet. Die Merkmale
Geschlecht, Alter, Familienstand etc. sind nur dann als Analysekriterien relevant,
wenn sie von den Interviewten thematisiert werden.
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