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Missionarische Spiritualitét
fiir eine Kirche im Aufbruch

von Mariano Delgado

eute scheinen alle zu wissen, was mit dem Begriff »Spiritualitdt« gemeint ist.

Denn dhnlich wie der Begriff »Mystik« wird er inflationdr gebraucht, nicht nur

im christlichen Kontext, sondern auch im interreligiésen und sikularen. Man
versteht darunter das, was uns innerlich trigt und Kraft gibt. Der Begriff ist aus dem
franzosischen Wort spiritualité abgeleitet, nachdem 1932 der erste Band des grof3-
angelegten Dictionnaire de Spiritualité ascétique et mystique. Doctrine et histoire
(45 Bde.bis 1995) erschien. Aber im deutschen Sprachraum setzte er sich erst nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil langsam durch - was auch fiir die Verbindung mit dem
Eigenschaftswort »missionarisch« gilt." Die vielleicht erste explizite Rede davon findet
sich in einem Artikel von Max Bierbaum mit dem Titel »Missionarische Spiritualitdt«
1951 in der Zeitschrift fiir Missionswisschenschaft und Religionswissenschaft.? Christliche
Missionar:innen - vom Volkerapostel Paulus bis heute — wussten immer, dass sie grund-
satzlich das Wort des Herrn im Johannesevangelium 15,5 bedenken sollten: »Ich bin
der Weinstock, ihr seid die Reben. Wer in mir bleibt und in wem ich bleibe, der bringt
reiche Frucht; denn getrennt von mir konnt ihr nichts vollbringen«. Bei den
Kirchenvitern - etwa bei Johannes Chrysostomus — und anderen Theologen finden sich
heute noch giiltige Ratschlége fiir die Glaubensprediger.? Die eifrigen professionellen
Missionarr:innen aus den jeweiligen Ordensgemeinschaften haben ihre eigenen
spirituellen Akzente bei der Arbeit im Weinberg des Herren gepflegt. Aber die explizite
Rede von »missionarischer Spiritualitit« ist in der theologischen und lehramtlichen
Sprache jiingster Herkuntft.

Im Missionsdekret Ad gentes 29 (7.12.1965) des Zweiten Vatikanischen Konzils taucht der
Begriff » Spiritualitit« nur einmal auf, im allgemeinen Sinne, weil dies zur missionarischen
Berufung gehort. Im Apostolischen Schreiben Evangelii nuntiandi (8.12.1975) kommt er gar
nicht vor. Es wird eher vorausgesetzt, dass das neue Evangelisierungsparadigma des Konzils
eine Spiritualitdt des Vertrauens in Gott und in den Menschen bzw. der Hingabe an Gott
und des Dienstes am Menschen? braucht. Erst die Enzyklika Redemptoris missio (7.12.1990),
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25 Jahre nach Ad gentes verlautbart, widmet dem Begriff »missionarische Spiritualitdt«
einen eigenen Abschnitt (RM 87-91). Es geht um ein Leben »in voller Fligsamkeit gegen-
iiber dem Geist«. Diese Spiritualitdt »verpflichtet dazu, sich innerlich von ihm formen zu
lassen, um Christus immer dhnlicher zu werden« (RM 87).> Evangelii gaudium (24.11.2013)
ermutigt zur »missionarischen Spiritualitit« gegen die drei »Ubel«, die man »bei vielen
in der Verkiindigung Tatigen, obwohl sie beten,« festestellen kénne: »eine Betonung des
Individualismus, eine Identitdtskrise und einen Riickgang des Eifers« (EG 78). Die Kon-
turen der gesuchten »missionarischen Spiritualitit« werden beschrieben im Kontrast zur
»Spiritualitit des Wohlbefindens« (EG 90) und zur »spirituellen Weltlichkeit« (EG 93). Es
geht um »Evangelisierende mit Geist«, um »Verkiinder des Evangeliums, die beten und
arbeiten. Vom Gesichtspunkt der Evangelisierung aus niitzen weder mystische Angebote
ohne ein starkes soziales und missionarisches Engagement noch soziales oder pastorales
Reden und Handeln ohne eine Spiritualitit, die das Herz verwandelt« (EG 262).% Evangelii
Gaudium (119-121) geht davon aus, dass alle Christ:innen kraft der Taufe »missionarische
Junger:innen« sind und eine »missionarischen Spiritualitdt« pflegen sollten.

Zum besseren Verstindnis »missionarischer Spiritualitit« scheint mir notig, sich mit
der Evangelisierung, dem Christentum und den »Missionar:innen« in der heutigen Welt
néiher auseinanderzusetzen.

1 Welche Evangelisierung?

Evangelisierung ist, wie es in Ad gentes 2 heifit, das »Wesen« der Kirche, ihre Haupt-
aufgabe und ihre Daseinsbereichtigung, die Lumen gentium so beschrieben hat: »Die
Kirche ist ja in Christus gleichsam das Sakrament, das heif$t Zeichen und Werkzeug fiir
die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit« (LG 1).”
Ich darf hier den Forschungsstand der heutigen Missionswissenschaft voraussetzen,
die sich der Herausforderung der Inkulturation und des interreligiosen Dialogs unter
der Bedingung der Religionsfreiheit bewusst ist. Zwei Prinzipien scheinen mir wichtig
zu sein: Zum einen, dass die Kirche heute neue Wege suchen muss, den Menschen zu
finden, sie muss sich immer wieder von neuem um die Menschen miihen, »um sie zu
verstehen und sich so ihnen verstandlich machen zu kénnen«; und dabei darf sie »den
glimmenden Docht nicht 16schen und das geknickte Rohr nicht brechen«.®2 Zum anderen
»wird nicht die Bekehrung der Menschheit zu einer der christlichen Kirchen das Ziel der
missionarischen Tétigkeit der Christenheit sein miissen, sondern die Bekehrung zu dem
einen gemeinsamen Heilsziel der Menschheit, dem erhéhten Sohn Gottes und neuen
Menschen Jesus Christus und seiner Frohen Botschaft. Das »Wie« dieser Bekehrung wird
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nur auf dem Weg des ernsthaften Dialogs mit den Religionen, der immer aktuellen Kritik
des Evangeliums an den von Menschen festgelegten Formen des religiosen Lebens und
einem iiberzeugenden Zeugnis christlichen Lebens erfolgen konnen.«° Eine Missions-
tatigkeit, die diese zwei Prinzipien beachtet, bedarf heute eines angemessenen anthro-
pologischen wie religionstheologischen Denkrahmens und einer passenden Hermeneutik
der Evangelisierung.

1.1 Anthropologischer Denkrahmen

Wenn wir die Denkform des Konzils ernstnehmen, bedeutet dies den Wandel von einer
deduktiven Theologie zu einer induktiven,'® die mit Gaudium et spes »Freude und Hoflnung,
Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders der Armen und Bedréngten aller Art«
(GS 1)" wirklich teilt und als locus theologicus wahrnimmt, als Ort theologischer Reflexion.
Es bedeutet auch den Wandel von einer lehrenden zu einer hérenden, dialogalen Kirche.
Das Dogma des Ersten Vatikanischen Konzils tiber die sichere Erkennbarkeit Gottes »mit
dem natiirlichen Licht der menschlichen Vernunft aus den geschaffenen Dingen«'? kann
dann mit Karl Rahner als eine Art Menschenrechtserklarung der Kirche in Sachen Gottes
verstanden werden bzw. als »das Recht aller vernunftbegabten und gutwilligen Menschen,
bei der Gottesfrage gehdrt (und nicht nur belehrt) zu werden«.'® Darauf griindet letztlich
Rahners Sicht des Menschen als »Horer des Wortes « mit der These von der gnadenhaften
Selbstmitteilung Gottes als Ausdruck seines universalen Heilswillens, die von vornherein
immer und tiberall gegeben ist: Als eine transzendentale, nicht-elitire oder nicht-exklusive
universale Basis-Offenbarung, die der inkarnatorischen Wort-Offenbarung vorangeht. Und
darin wurzelt schliellich auch seine These von einer universalen »Mystik des Alltags«,'#
die als »suchende Christologie«™ auflerhalb des verbalisierten und institutionalisierten
Christentums immer und {iberall - besonders in dem radikalen Akt der echten Néachsten-
liebe (Mt 25,40) — gegeben ist. Die Sprache der christlichen Mystik, aus der Rahner letztlich
die wichtigsten Impulse seiner Theologie gewonnen hat, driickt es anders aus, weniger
verkopft, poetischer und deutlicher. Johannes vom Kreuz z. B. sagte: Jeder Mensch weif3
um Gott, »ohne zu wissen wie«,'® oder »Gott steht wie die Sonne iiber den Seelen, um
sich ihnen mitzuteilen«,'” oder »Gott ist wie die Quelle, aus der sich jeder soviel schopft,
wie sein Gefdfs fasst«.'® Dies bedeutet auch: Jeder Mensch hat iiber Gott etwas zu sagen!
Das gibt auch das Zweite Vatikanische Konzil zu verstehen, wenn es in Gaudium et spes
heifdt: a) Dass der Mensch »Zum Gespréich mit Gott [...] schon von seinem Ursprung her
eingeladen« wird (GS 19), und dafiir wurde er ausgestattet mit Vernunftfihigkeit und Ent-
scheidungsfreiheit; b) dass sich Christus, der Sohn Gottes, »durch seine Fleischwerdung
gewissermaflen mit jedem Menschen« geeint hat (GS 22).
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Daher wire die erste Aufgabe bei der Evangelisierung die »Erfahrungs-Anamnese«, d. h. die
Gotteserfahrung geduldig auszugraben, die in die Biographie eines jeden Menschen - in seine
Alltagserfahrungen, in seine Hoffnungs- und Leidensgeschichte - »tief eingegraben« ist."
Dazu ist eine méeutische Gesprachskultur notig, wie sie Jesus selbst immer wieder praktiziert,
etwa mit der Samariterin am Jakobsbrunnen (Joh 4,1-26), mit dem reichen jungen Mann
(Mt19,16-23), beim Nachtgesprdch mit Nikodemus in Jerusalem (Joh 3,1-21), oder mit den
Jiingern unterwegs nach Emmaus (Lk 24,13-32). Es ist eine mystagogische Dialogkultur notig,
wie sie etwa der spanische Dichter und Agnostiker Antonio Machado auf den Punkt gebracht
hat: »Um einen Dialog zu fithren,/fragt zuerst:/und dann ... hort auch gut zu«.2° Dieser
Dialog ist in der Evangelisierung nicht nur im Hinblick auf die Forderung des Menschen und
die Zusammenarbeit mit allen Menschen guten Willens beim Aufbau einer besseren Welt zu
fuhren, sondern auch zur Bewusstmachung der gottlichen Berufung des Menschen; dann
auch, um den christlichen Glauben iiberzeugend als Ubergang von der wesenhaften Gott-
einung anzubieten, die mit Schopfung und Menschwerdung allen Menschen gegeben ist, zur
Gleichgestaltung des Menschen mit Gott in Liebe durch die bewusste, gliubige Hinwendung
zu ihm. Bei der Evangelisierung geht es darum, den Menschen den »unbekannten Gott«
(Apg17,23) klar vorzustellen, den Gott, der uns in Jesus sein wahres Antlitz gezeigt hat: »Gott
ist die Liebe, und wer in der Liebe bleibt, bleibt in Gott, und Gott bleibt in ihm« (1 Joh 4,16).

1.2 Religionstheologischer Denkrahmen

Religionstheologisch scheint mir in Anbetracht der zitierten Aussage aus Gaudium et spes 22
ein »aufgeklarter Inklusivismus« der passende Denkrahmen der Evangelisierung zu sein.
Mit »aufgekldrt« meine ich einen nachdenklichen, selbstkritischen Inklusivismus, der sich
»mit der Bestimmung der Funktion der anderen Religionen in der vom Christentum her
gedachten Heilsgeschichte «2' nicht begniigt. Da ich dies anderswo ausfithrlich ausgefithrt
habe,?? werde ich mich hier darauf beschridnken, einige Markierungen oder Aufgaben
dieses Inklusivismus zu erwdhnen.

Die katholische Kirche hat mit dem Konzil - etwa mit Lumen gentium 16, Gaudium
et spes 22 oder Ad gentes 7 — den Wandel vom ekklesiozentrischen »extra ecclesiam nulla
salus« zum christozentrischen »extra Christum nulla salus« vollzogen?® und das Theo-
logische Grundprinzip des christlichen Inklusivismus formuliert. Denn wer steht dann
wirklich »extra Christum«, wenn es in Gaudium et spes 22 auch heif3t, dass der Herr »fir
alle gestorben ist« und »dass der Heilige Geist allen die Moglichkeit anbietet, in einer Gott
bekannten Weise diesem Osterlichen Mysterium zugesellt zu werden«? Eine Theologie der
Religionen, die dem christlichen Inklusivismus gerecht wird, hat m. E. diesen vier Prinzipien
Rechnung zu tragen: dem universalen Heilswillen Gottes, der Mittlerschaft Christi, dem
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Zeichencharakter der Kirche im Dienste der ersten zwei Prinzipien und schliefllich dem
eschatologischen und pneumatologischen Heilshorizont, da der Heilige Geist uns immer
tiefer in die Wahrheit einfithren wird. Ausgehend von diesen Grundprinzipien hat sich der
aufgekldrte Inklusivismus angesichts der historischen Faktizitit des Christentums wie der
Religionsgeschichte selbstkritisch einige Fragen bzw. Aufgaben zu stellen:

1 Den faktischen Verlauf der Religionsgeschichte ernstnehmen. Darin ist - jedenfalls mit
dem Auge des Religionshistorikers — eine evolutionistische oder teleologische Ausrichtung
der Menschheit und ihrer Religionen auf Christus hin nicht erkennbar. Vielmehr ist die
Tatsache festzustellen, »dass die Religionsgeschichte auch nach Christus und bis heute mit
einem ungemein schopferischen Elan weitergeht«.24 Christliche Theologie muss daher die
Glaubensaussagen, dass Christus »Alpha und Omega« (Oftb 22,13), »Mitte und Ziel der
Geschichte« ist,2> mit einigen Riickfragen der menschlichen Vernunft und der Religionen
an das Christentum verbinden, ohne sie dogmatisch stillzulegen: Warum fand die Mensch-
werdung oder Selbstmitteilung Gottes in Jesus von Nazareth erst vor 2.000 Jahren statt,
wahrend die Menschheits- und Religionsgeschichte sehr viel dlter ist? Warum geschah diese
Offenbarung zudem in der Dialektik von Enthiillung und Verhiillung, so dass das Licht der
Menschwerdung den Menschen damals und heute nicht unmittelbar einleuchtet? Warum
haben viele Vélker Jahrhunderte lang keine Kenntnis von der Offenbarungsgeschichte im
Alten und im Neuen Testament gehabt? Das war z. B. ein grofles theologisches Problem bei
der Entdeckung der Neuen Welt Amerika, wo Millionen von Menschen ohne Kenntnis der
Fleischwerdung des Retters der Welt im Stall zu Bethlehem lebten. Warum sind Christ:innen
in der gesamten Welt bis heute eine Minderheit geblieben? Warum entstehen auch »nach
Christus« neue Religionen wie der Islam oder das Bahaitum, die sich als die letzte Offen-
barung verstehen und die Bedeutung des Christentums anders interpretieren bzw. relati-
vieren? Welche Heilsrelevanz kommt den anderen Religionen wirklich zu? Wann wiren sie
wirklich in Christus aufgehoben, wenn man bedenkt, dass es immer Menschen gibt, die in
ihnen Halt und Trost finden? Gibt es nur in den anderen Religionen » Ambiguitét«, wahrend
im Christentum alles klar ist? Warum ist die Geschichte des Christentums von vielen Per-
vertierungen und Depravationen nicht frei, die in der allgemeinen Religionsgeschichte vor-
kommen - wenn es auch wahr ist, dass Christ:innen unter Riickbesinnung auf die normative
Kraft des Evangeliums und die Vernunft jene immer wieder in Frage stellten und tiberwanden?

2 Im Verhiltnis zu den anderen Religionen Konvergenzen suchen sowie Divergenzen
und Spannungen »ehrlich aushalten«28 und von einer differenzierteren Typologie der
Religionen als Nostra aetate ausgehen. Ein aufgekldrter Inklusivismus wird kritisch
fragen, ob fiir die Begegnung mit den heutigen Religionen »dieselben Divergenzver-
hiltnisse« zum Modell genommen werden sollen, »wie sie sich bei der Entstehung
des Christentums ergaben«.2? Der Schriftbefund hat manchmal zu leidvollen Folgen
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und die Religionen (30. Septem- (s.Anm. 11). »Formalisierung religionsgeschicht-
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hilfen 136), Bonn 1996. Identitat im Pluralismus der Religio- Theologie, Ideologie, Religionswissen-
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im Umgang mit anderen Religionen und ihren Angehérigen gefiihrt, so etwa wenn
pardnetische Ermahnungen im Kontext der jiidisch-christlichen Polemik im Diver-
genzprozess von Kirche und Synagoge als universale religionstheologische Maximen
tiir die Begegnung mit anderen Religionen missverstanden wurden (vgl. Mk 16,16 oder
Apg 4,12).

Das rabbinische Judentum kann als eine »nebenchristliche« Religion verstanden werden,
mit der das Christentum um die richtige Interpretation der Tora und der Propheten
konkurriert. Deswegen sagte Karl Barth 1966 in Rom, als er Paul VI. besuchte: »Wir sollen
nicht vergessen, dass es schliefllich nur eine tatsichliche grofle 6kumenische Frage gibt:
unsere Beziehung zum Judentum«.28 Nun, wo die Geschichtstatsachen, »die als christliche
Macht und jidische Ohnmacht so lange zwischen ihnen gestanden haben«,?® endlich
weggefallen sind, konnte das Gesprich zwischen Christ:innen und Jud:innen eine qualitativ
neue Phase erreichen. Christliche Theologie muss heute die bleibende Auserwéhlung Israels
respektieren und sich fragen, ob fiir die heutigen Juden nicht dasselbe gelten sollte, was
Las Casas von den Indios sagte: Dass sie aufgrund des Gegenzeugnisses der Christ:innen,
der bereits erwdhnten Geschichtstatsachen von christlicher Macht und Ohnmacht anderer
Menschen, »innerweltlich« genug Griinde hatten, die Plausibilitét des kirchlich verfassten
Christentums fiir immer abzulehnen.

Der Islam als Paradigma einer »nachchristlichen« Religion mit einem Beerbungs-
anspruch gegeniiber dem Christentum stellt die Letztgiiltigkeit der christlichen Offenbarung
und ihres Gottesverstindnisses radikal in Frage, verhdlt sich also deutlich »divergent« zum
Christentum. Aber er weist auch in seiner Theozentrik, Eschatologie und Ethik wichtige
Konvergenzen auf. Wie alle nachchristlichen Religionen betreibt er eine Christentumskritik,
die als Fremdprophetie zu verstehen ist. Die urspriingliche Wahrnehmung des Islams als
»christliche Haresie« muss heute der nachdenklichen Frage nach dem weichen, was uns
Gott mit dem Islam sagen mochte. Man konnte sich fragen, ob das, was die Theologie fiir
die vorchristlichen Religionen gelten ldsst, nicht auch fiir die nachchristlichen gelten sollte:
Dass darin »Propheten « mit einer gewissen Autoritit gegeniiber dem einzelnen Menschen
auftreten konnen, und wir daher fiir diese Religionen im Sinne Rahners und seines
Schiilers Adolf Darlaps »von einer »amtlichens, partikularen, kategorialen Offenbarungs-
geschichte«3° sprechen kénnen - ein Faktum, das wir dann mit der Fiille der Offenbarung
im Christusereignis in Einklang bringen miissten.

Asiatische, afrikanische oder indianische Religionen sind als »auflerchristliche«
Religionen zu verstehen, die erst durch das missionierende Christentum mit der biblischen
Offenbarungstradition in Beriithrung kamen, auch wenn sie zeitlich »vor Christus« ent-
standen sind. Sie machen uns darauf aufmerksam, dass es fiir weite Teile der Menschheit
»ponderable« Alternativen zum Christentum gibt,3" die ihre Faszination nicht verloren
haben und die uns - ungeachtet der Heilsfrage - bereichern kénnten.32

28 Hier zitiert nach Hans Hermann

HENRIX, Gottes Ja zu Israel. Okume-
nische Studien christlicher Theologie
(Studien zu Kirche und Israel Bd. 23),
Berlin/Aachen 2005, 7.

29 Hans-Joachim SCHOEPS,
Judisch-christliches Religionsgesprach
in neunzehn Jahrhunderten. Mit
einem Nachwort von E. Brocke,
Kénigstein/Ts. 1984, 196.

30 Adolf DARLAP, Fundamentale
Theologie der Heilsgeschichte, in:
Mysterium Salutis. Grundriss heils-
geschichtlicher Dogmatik, hg.v.
Johannes FEINER/Magnus LOHRER,
Bd. 1, Einsiedeln 1965, 3-156.

31 Zum Begriff »ponderable Religio-
nen« vgl. Heinrich SCHOLZ, Religions-
philosophie, Berlin 21922. Als ponde-
rabel oder wagenswert betrachtet
Scholz jene auBerchristlichen Religio-
nen, die nicht zuletzt fir das philoso-

phische Nachdenken relevant sind:
»Die ponderablen Religionen sagen
religidse Spezifika aus, die unver-
wechselbar religiés sind und sonst gar
nichts. Der Fehler, der in der christ-
lichen Theologie gemacht wird, ist
der, dass immer sofort nach der
Wahrheit gefragt wird. Da wiegen
diese Ponderabilien nichts und kén-
nen nur falsch sein. Aber sie haben
ein spezifisches Gewicht und kénnen
unser Leben giltig bestimmen.«
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3 Die Hoffnung Karl Rahners im Hinblick auf eine dstlich-asiatische Theologie teilen,
die das geschichtliche Denken der westlichen Theologie iberwindet und deren Vorordnung
der Christologie vor der Pneumatologie umkehrt: »Vielleicht wird sie eine Pneumatologie,
eine Lehre von der innersten, vergéttlichenden Begnadigung aller Menschen (als Angebot
an ihre Freiheit) wegen des allgemeinen Heilswillens und wegen des legitimen Respektes
vor allen grofien Weltreligionen auch auflerhalb des Christentums zum fundamentalen
Ausgangspunkt ihrer gesamten Theologie machen und von da aus - vielleicht gar nicht
ohne erhebliche Anstrengungen - ein wirkliches und radikales Verstindnis der Christologie
zu gewinnen suchen. Einer solchen Theologie wird vielleicht ein Wort wie Joh 7,39 (Der
Geist war noch nicht gegeben, weil Jesus noch nicht verherrlicht war) weniger naheliegen
und verstindlich sein als Sdtze in der Schrift, die den allgemeinen Heilswillen Gottes
rihmen, den Geist durch alle Propheten reden lassen und ihn ausgegossen wissen iiber
alles Fleisch. «33

4 Die mystische Tradition der Kirche fiir eine christliche Theologie der Religionen
fruchtbar zu machen versuchen. Dies kann mit Bezug auf Johannes vom Kreuz exem-
plarisch aufgezeigt werden. Er ist davon iiberzeugt, dass der nie versiegende Strom géttlicher
Gnade auch die Hélle erreicht. Zu denjenigen, die sich weitere Offenbarungen wiinschen,
ldsst er Gott-Vater sagen: »Wenn ich dir in meinem WORT, das mein Sohn ist, schon alles
gesagt habe und kein anderes mehr habe, was konnte ich dir dann jetzt noch antworten
oder offenbaren, was mehr wire als das? Richte deine Augen allein auf ihn, denn in ihm
habe ich dir alles gesagt und offenbart, und du wirst in ihm noch mehr finden, als du
erbittest und ersehnst.«34 Fiir Johannes vom Kreuz ist Christus das letzte Wort Gottes, in
dem »alle Schidtze von Gottes Weisheit und Wissen« verborgen sind (Kol 2,3). Er ist »eine
reichhaltige Mine mit vielen Schétzen in den Ausbuchtungen«. Darin findet man »weder
einen End- noch einen Schlusspunkt«, sondern immer wieder »neue Adern mit neuen
Reichtiimern.« Johannes vom Kreuz war davon tiberzeugt, »dass eigentlich das meiste
noch ungesagt und sogar unverstanden blieb, so viele Geheimnisse und Wunderbares die
heiligen Kirchenlehrer auch aufgedeckt und die heiligen Seelen in diesem Lebensstadium
auch erkannt haben.«3*

Die Abgeschlossenheit der Offenbarung in Christus schlief3t nicht aus, dass wir deren
Gehalt erst im Gang durch die Menschheits- und Religionsgeschichte in der Kraft des
Geistes verstehen lernen. Die in vielen lehramtlichen und theologischen Texten vorhandene
Dialektik zwischen der Fiille des Heils, der Gnade und der Wahrheit in der Kirche einerseits
und der defizitiren Lage in anderen Religionen andererseits, die mit der Evangelisierung
und dem Licht des Glaubens »prophetisch« zu reinigen wiren, musste um folgende Per-
spektive erweitert werden: Dass Christ:innen ihr Glaube und ihre Hoffnung im Angesicht
der Anfechtungen und Standpunkte, ja, der »Fremdprophetie« der anderen besser bewusst
werden konnen (vgl.z.B. GS 44). Das gehort auch zum kenotischen, inkarnatorischen

Carsten COLPE, Die Zukunft der
Kirche und die Zukunft der Welt, in:
DERS., Theologie (s.Anm. 26), 54-66,
hier 64.

32 Bezogen auf die asiatischen Reli-
gionen hat Hans Waldenfels geschrie-
ben: »Das Christentum kann auf-
grund der Begegnung mit Asien ein-
mal einen Prozess der Wiederent-
deckung von Verlorenem und Verges-
senem einleiten, sodann aber auch im
Hinblick auf Asien neue Facetten des

eigenen Christusglaubens entdecken;
die Stichworte >kenotische Christolo-
gie< und >kosmischer Christus< mar-
kieren zwei zu vertiefende Reflexions-
prozesse.« Hans WALDENFELS, Pha-
nomen Christentum. Eine Weltreligion
in der Welt der Religionen (Begeg-
nung: Kontextuell-dialogische Studien
zur Theologie der Kulturen und Reli-
gionen 10), Bonn 2002, 88.

33 Karl RAHNER, Aspekte europa-
ischer Theologie, in: DERS., KRSW 30,
161-177, hier 176f.

34 JOHANNES VOM KREUZ, Poesie
und Prosa (s. Anm. 16), Bd. 2, 745
(25 22,5).

35 Ebd., 234f. (CA36,3).
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Weg der Kirche durch die Geschichte. Joseph Ratzinger hat 1967 die Notwendigkeit des
interreligiosen Dialogs dhnlich begriindet: Weil der Glaube sich besser versteht, »indem
er den anderen verstehen lernt«.36

1.3 Hermeneutik der Evangelisierung

Fiir einen aufgeklarten Inklusivismus ist die Evangelisierung nicht nétig, damit die
Menschen in der Breite und Tiefe der Geschichte »liberhaupt« gerettet werden, sondern
eher damit wir, die an Jesus Christus als Weg, Wahrheit und Leben glauben, durch unser
Zeugnis gerettet werden konnen, wie es m. E. in Evangelii nuntiandi 8o nahegelegt wird:
»Die Menschen konnen durch die Barmherzigkeit Gottes auf anderen Wegen gerettet
werden, auch wenn wir ihnen das Evangelium nicht verkiinden; wie aber konnen wir uns
retten, wenn wir aus Nachldssigkeit, Angst, Scham - was der hl. Paulus >sich des Evan-
geliums schimen« (R6m 1,16) nennt — oder infolge falscher Ideen es unterlassen, dieses zu
verkiinden? Denn das heifSt, Gottes Anruf zu verraten, der durch die Stimme der Diener
des Evangeliums den Samen wachsen lassen will; es hdngt von uns ab, ob dieser zu einem
Baum heranwachsen und reiche Frucht bringen kann«.3?

Gefragt ist heute Evangelisierung im Sinne der »kapillaren Mission«,3® der Einladung
des Herrn, der »giitig und von Herzen demiitig« ist (Mt 11,29), sich ihm hinzuwenden und
ihn zu suchen, wo er sich besonders verborgen hilt: in uns selbst (vgl. Joh 14,23) sowie im
Antlitz der Armen und Leidenden (vgl. Mt 25,40). Die Plantatio ecclesiae ist die Folge der
Mission, aber nicht der primare Zweck!

Ebenso muss die Evangelisierung von einer angemessenen Hermeneutik des Ganges
der Kirche durch die Geschichte begleitet werden, die petrinische Einheitsverantwortung
mit paulinischer Inkulturationskiithnheit verbindet. Um dies zu verdeutlichen, gentigt
ein Blick auf das Jerusalemer Konzil (Apg15,1-35). Die darin getroffenen Entscheidungen
der Offnung der Kirche fiir die Nicht-Juden unter Verzicht auf »wichtige« Teile des
judischen Gesetzes wie die Beschneidung und mit der konsequenten Entwicklung
eines neuen Volk-Gottes-Begriffs, das ethnoreligiose Schranken tiberwindet und aus
den Heiden »Abrahams Nachkommen, Erben kraft der VerheifSung« (Gal 3,29) macht,
aber auch die gleichberechtigte Aufnahme von bekehrten Heiden als Nachfolger der
Apostel vorsieht — dies alles ist Ausdruck einer petrinisch-paulinischen » Hermeneutik
der Evangelisierung« als »lebendige Uberlieferung«.3® Angesichts der Zeichen der Zeit
nehmen sich die Apostel in fiir die Juden sehr wichtigen Dingen die Freiheit, jene
Entscheidungen zu treffen, die der Dynamik der Evangelisierung forderlich sind, ja
als unumginglich erscheinen, auch wenn dies, wie Rahner fiir die heutigen Aufgaben
gefordert hat, »Abschaffungen und Unterbrechungen der heilsgeschichtlichen Kon-
tinuitdt«*® zugunsten der notigen Innovationen bedeuten sollte. Bemerkenswert beim
Jerusalemer Konzil ist nicht nur die paulinische Kiithnheit, auf einschneidige Ver-

36 Joseph RATZINGER, Konzilsaus- 38 Vgl.dazu Michael SIEVERNICH, 39 Vgl.dazu Mariano DELGADO/
sagen Uber die Mission auferhalb Die christliche Mission. Geschichte Michael SIEVERNICH, Zur Rezeption
des Missionsdekrets, in: Johannes und Gegenwart, Darmstadt und Interpretation des Konzils der
SCHUTTE (Hg.), Mission nach dem 2009, 28-30. Metaphern, in: DIES. (Hg.), Die gro-
Konzil, Mainz 1967, 21-27, 47. Ben Metaphern (s. Anm. 4), 15-32, 31f.

37 https://www.vatican.va/content/
paul-vi/de/apost_exhortations/
documents/hf_p-vi_exh_19751208_
evangelii-nuntiandi.pdf

(Zugriff: 28.1.2025).
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anderungen zugunsten der Evangelisierungsdynamik zu pochen, sondern auch, dass
Petrus die Fahigkeit erkennen ldsst, Mentor oder Tutor des Wandels zu sein. Wihrend
das Papsttum der letzten Jahrzehnte eher von der petrinischen Einheitsverantwortung
und der Sorge um die Wahrung der Kontinuitit in den Grundsitzen gepragt war, wire
es angesichts der Zeichen der Zeit fiir die Evangelisierung heute nétig, mehr paulinische
Kiihnheit walten zu lassen, um neue Entwicklungen zu inaugurieren — auch wenn die
heutigen Pharisder wie beim Jerusalemer Konzil im Namen der Tradition die Inno-
vationen ablehnen (vgl. Apg15,5).4'

2 Welches Christentum?

Jesu oftentliches Wirken begann mit dem Aufruf zur Umkehr oder Neuausrichtung auf das
Reich Gottes hin. Bei seiner » Antrittsrede« in der Synagoge von Nazaret (vgl. Lk 4,16-21)
verstand er das Reich Gottes in der messianisch-prophetischen Tradition Israels - ebenso
wie seine Mutter Maria (vgl. Lk 1,46-55), als sie die Grofle des Herrn gepriesen hat. In der
Bibel finden wir zwei Formen von Verstidndnis des Reiches Gottes und der Beziehung
des Menschen dazu: eine mehr ontologisch-kultische und eine eher messianisch-pro-
phetische. Die erste neigt zum Ritualismus und Spiritualismus, die andere zu einem
Verstindnis des Reiches Gottes als Reich der Wahrheit und der Freiheit, der Gerechtig-
keit und des Friedens in dieser Welt. Das messianisch-prophetische Christentum in der
Einheit von Mystik und Politik wird das Markenzeichen der Evangelisierung in unserer
Zeit sein. Eine der zentralen Fragen ist die nach dem Ort, an dem der Herr wohnt und
gesucht werden soll.

Auf die Frage »Meister —, wo wohnst du?« (Joh 1,38) gibt die christliche Tradition — abge-
sehen von der sakramentalen Gegenwart in der Eucharistie - grundsitzlich zwei Antworten.
Eine Antwort beruft sich auf Joh14,23: »Wenn jemand mich liebt, wird er an meinem
Wort festhalten; mein Vater wird ihn lieben und wir werden zu ihm kommen und bei ihm
wohnen«. Demnach ist Gott in unserem Inneren, im »Seelengrund« zu suchen, denn hier
hat er seine Wohnung aufgeschlagen und von hier aus liddt er zur Freundschaft ein, zum
Liebesgesprach. Selbsterkenntnis und Gotteserkenntnis fallen hierbei zusammen.

Eine andere Antwort will — im Anschluss an Mt 25,40 (»Was ihr fiir einen meiner
geringsten Briider getan habt, das habt ihr mir getan«) — Christus drauflen, in den Armen
und Leidenden suchen. Es ist das messianische, prophetische Christentum, das vom Tun
der Liebe ausgeht. Diese Tradition hat das Zweite Vatikanische Konzil am Ubergang zur
neuen Kirchenepoche betont, wenn es in Lumen gentium 8 heifst, dass die Kirche in den
Armen und Leidenden das Bild dessen erkennt, »der sie gegriindet hat und selbst ein Armer
und Leidender war. Sie miiht sich, deren Not zu erleichtern, und sucht Christus in ihnen
zu dienen«.*2 Ahnliches sagt das Konzil in Gaudium et spes1.

40 Vgl.Karl RAHNER, Theologische 42 https://www.vatican.va/archive/

Grundinterpretation des II. Vatika- hist_councils/ii_vatican_council /
nischen Konzils, in: Schriften zur documents/vat-ii_const_19641121_
Theologie Bd. 14, Zurich 1980, lumen-gentium_ge.html

287-302, hier 226. (Zugriff: 28.1.2025).

41 Vgl. Mariano DELGADO, Un
papado petrino y paulino, in: Vida
Nueva vom 23.-30. Marz 2013

(Nr. 2841), 30.
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Diese zwei Formen der Gottesbegegnung sind nicht antithetisch, sondern komplementar.
Bei der Evangelisierung wird man beide Antworten - die Liebesmystik zu Christus im
Seelengrund und die Verbindung von Mystik und Politik und der »Mystik der offenen
Augen« bei der Suche des Herrn in den Armen und Leidenden und im Kampf gegen jedes
Unrecht, das wir dndern kénnen, um das Reich Gottes aufzubauen - deutlicher als bisher
miteinander verbinden miissen.*3

3  Welche Missionar:innen?

Als Tréger der Evangelisierung ist der Mensch geméf seiner Natur auch fehlbar: »Diesen
Schatz tragen wir in zerbrechlichen Gefiflen; so wird deutlich, dass das Ubermaf3 der Kraft
von Gott und nicht von uns kommt« (2 Kor 4,7). Der Apostel Paulus fiigt hinzu, dass er
bei dieser Arbeit, »Gott zur Ehre«, nicht miide wird: »wenn auch unser duflerer Mensch
aufgerieben wird, der innere wird Tag fiir Tag erneuert« (2 Kor 4,16). Der fehlbare Mensch
kann nur Trager der Evangelisierung bzw. »Missionar:in« werden, wenn er sich »Tag fiir
Tag« innerlich erneuern ldsst, d.h. wenn er mit dem »Weinstock« (Joh1s,5) verbunden
bleibt und die Jesus-Freundschaft pflegt.

1 Die Missionar:innen sind zunédchst »Berufene«, bevor sie zu »Gesandten« werden
(Mt10,7; 28,19-20; Mk16,15; Apg 1,8), »Berufene, die die Einladung Jesu ganz personlich
wahrgenommen haben: »Kommt alle zu mir, die ihr euch plagt und schwere Lasten zu
tragen habt. Ich werde euch Ruhe verschaffen. Nehmt mein Joch auf euch und lernt von
mir; denn ich bin giitig und von Herzen demiitig; so werdet ihr Ruhe finden fiir eure Seele.
Denn mein Joch driickt nicht und meine Last ist leicht« (Mt 11,28-30). Daher betont Evan-
gelii gaudium: »Der erste Beweggrund, das Evangelium zu verkiinden, ist die Liebe Jesu, die
wir empfangen haben; die Erfahrung, dass wir von ihm gerettet sind, der uns dazu bewegt,
ihn immer mehr zu lieben. Aber was fiir eine Liebe ist das, die nicht die Notwendigkeit ver-
spiirt, dariiber zu sprechen, geliebt zu sein, und dies zu zeigen und bekannt zu machen?«
(EG 264). Und wenig spéter heifSt es: »Der wahre Missionar, der niemals authért, Jiinger
zu sein, weif3, dass Jesus mit ihm geht, mit ihm spricht, mit ihm atmet, mit ihm arbeitet.
Er spiirt, dass der lebendige Jesus inmitten der missionarischen Arbeit bei ihm ist. Wenn
einer Jesu Gegenwart nicht im Herzen des missionarischen Einsatzes selbst entdeckt, ver-
liert er schnell die Begeisterung und hort auf, dessen sicher zu sein, was er weitergibt; es
fehlt ihm an Kraft und Leidenschaft. Und ein Mensch, der nicht iiberzeugt, begeistert,
sicher, verliebt ist, tiberzeugt niemanden« (EG 266). Die »universale« Einladung Jesu wird
man heute bei der Evangelisierung eher in den Vordergrund stellen als die apodiktische,
exklusive Heilsformel im Sinne von Mk 16,16, die erst im 2. Jahrhundert eingefiigt wurde
und fiir manche Irrwege in der Missionsgeschichte verantwortlich ist: »Wer glaubt und

43 Vgl. Johann Baptist METZ,
Mystik der offenen Augen.

Wenn Spiritualitat aufbricht.

Hg. v. Johann Reikerstorfer,

Freiburg i. Br. 2011.

44 Zum paranetischen Entstehungs-
kontext vgl. Joseph RATZINGER,
»Kein Heil auBerhalb der Kirche?«, in:
DERS., Das neue Volk Gottes. Ent-
wiirfe zur Ekklesiologie, Dusseldorf
1969, 339-361. Doch daraus wurde
mit der Zeit ein intoleranter Absolut-

heitsanspruch, und dieser fiihrte »zur
Aufrichtung einer heillosen innerwelt-
lichen Absolutheit, die den anderen
fur Zeit und Ewigkeit in Frage stellt«.
DERS., »Das Problem der Absolutheit
des christlichen Heilsweges«, in:
ebd., 363-375, 372.

45 SIEVERNICH, Mission

(s. Anm. 38), 21. Der Historiker Wolf-
gang Reinhard spricht von der
»brutalen Eindeutigkeit« dieser Aus-
sage. Vgl. Wolfgang REINHARD,
Mission im Wandel. Ein kursorischer
Blick in die Geschichte, in: Joachim
WERZ (Hg.), Erblast »Mission«?
Interdisziplinare Perspektiven auf
gegenwartige Herausforderungen,
Munster 2021, 33-48, 33.
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sich taufen ldsst, wird gerettet; wer aber nicht glaubt, wird verdammt werden«. Die — von
ihrem parédnetischen Entstehungskontext?4 isolierte — Rezeption dieser apodiktischen
Stellen in der Missionsgeschichte entbehrt nicht einer gewissen Tragik: Sie fiithrte zu einem
iibertriebenen Missionseifer und zu Zwangstaufen, um Heiden vor der Verdammung zu
bewahren; und sie stiirzte auch Missionar:innen in tiefe Konflikte: »Waren sie bei aus-
bleibenden Missionserfolg etwa an der Verdammung der Nichtgetauften mitschuldig?
Waren die ungetauften Vorfahren, die als Ahnen besonders in Asien und Afrika verehrt
wurden, zu den Verdammten zu zihlen ? «4>

2 Die Missionar:innen sollten auch »Betende« sein. Denn das Gebet - als Schule der
Gotteserkenntnis und der Selbsterkenntnis, als Freundschaftspflege mit dem Herrn und
als personliche Betrachtung des »pro me« seiner Menschwerdung und Erlosungstat, wie
es etwa Teresa von Avila verstanden hat#é — ist der Weg zur Christusformigkeit, damit wir
»Tag fiir Tag« innerlich erneuert werden. Dabei sind der Aktivismus und die »spirituelle
Weltlichkeit« eine grofe Versuchung — und dies nicht erst heute. Solche »Ubel« hat der
scharfe Zeitdiagnostiker Johannes vom Kreuz um 1590 bei diesem Lob der Kontemplation
im Blick: »Es mogen deshalb die sehr aktiven Menschen, die glauben, die ganze Welt mit
ihren Predigten und dufleren Werken umfassen zu kénnen, beachten, dass sie — ganz zu
schweigen vom guten Beispiel, das sie von sich giben - der Kirche viel grofleren Nutzen
und Gott mehr gefallen bereiten wiirden, wenn sie auch nur die Hélfte dieser Zeit mit dem
Verweilen bei Gott im Gebet verbrachten [...]. Andernfalls ist das alles Schaumschlidgerei
und nicht viel mehr als nichts, mitunter gar nichts, bisweilen sogar schidlich.« 47 Gewiss
der doctor mysticus hat mit dieser starken Betonung der Kontemplation ein wenig tiber-
trieben. Aber die Stoflrichtung stimmt. Auch Gustavo Gutiérrez, einer der Begriinder der
Theologie der Befreiung, betont nach der Auseinandersetzung mit Johannes vom Kreuz
den Primat der Kontemplation: »Ohne Kontemplation gibt es weder Solidaritit mit dem
Armen noch christliches Leben.«48

Gebet und Kontemplation verwandeln »eschatologische Ungeduld« und »Be-
kehrungseifer« in »Gelassenheit«. Man weif$ dann, dass wir nur Werkzeuge, ja »unniitze
Diener« (Lk17,10) sind, wahrend Gott der Haupthandelnde ist, der den Menschen
»insgeheim belehrt«,4® um sein Werk in jedem Menschen zu vollenden, »wie und
wann er das will«*®. »Gott fiihrt jede Seele auf anderen Wegen« zu sich,>' er formt
unaufhorlich das Innere des Menschen zu seinem Bild und Gleichnis um und teilt ihm
so seinen Geist und seine Weisheit mit. Die geheime Arbeit Gottes am Menschen und
die verschiedenen Wege des Menschen zu ihm zu gelangen vergleicht Johannes vom
Kreuz mit einer Strafle durchs Meer, »wo man keine Pfade oder Fufispuren erkennt«.>2
In Gebet und Kontemplation geiibte Missionar:innen werden zunichst und vor allem
bemiiht sein, dieser Arbeit Gottes am Menschen nicht im Wege zu stehen, sondern sie
klug und diskret zu begleiten.

46 Vgl.dazu Mariano DELGADO, 49 JOHANNES VOM KREUZ, Poesie
Das zarte Pfeifen des Hirten. Der und Prosa (s. Anm. 16), 1004 (2N 5,1).
mystische Weg der Teresa von Avila, 50 Ebd.,771(2526,9).

Kevelaer 2017. 51 Ebd., 1197 (LB 3,59).

47 JOHANNES VOM KREUZ, Poesie 52 Ebd., 1065 (2N 17,8).
und Prosa (s. Anm. 16), 456f.

(CB 29,3).

48 Gustavo GUTIERREZ, La evangeli-

zacion de América Latina ante el afio

2000, in: Ciencia Tomista 116 (1989)

365-378, hier 377.
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4  Ausblick

Die Unterscheidung zwischen »christlichen Lindern« und »Missionsgebieten« ist
heute obsolet geworden. Angesichts des Verschwindens der soziologischen Gestalt des
Christentums, die seit der Konfessionalisierung der Normalfall war, wird immer klarer,
dass heute auch in den alten christlichen Landern nicht die Konservierung des Bestandes
oder die bequeme Verwaltung der kleinen Herde, »sondern missionarische Existenz«
gefragt ist,>3 wie in der Antike.

Wenn das so ist, dann ist es auch Zeit, dass Christ:innen die »Freude der Evangelisierung«
wieder gewinnen, von der Papst Franziskus in seiner »Brandrede« vom 9. Mdrz 2013 in
einer der Kardinalskongregationen zur Vorbereitung des Konklave sprach,># und die er in
Evangelii gaudium weiter betont. Es geht um die Botschaft vom zarten Liebeswerben eines
Gottes, der, weil er die immer sprudelnde Quelle der Liebe und der Gnade ist und »uns
zuerst geliebt« hat (1 Joh 4,19), die Initiative ergriffen hat, als guter Hirt bei uns zu wohnen
und mit unendlicher Geduld und Barmherzigkeit auf die freiwillige Hingabe unserer Liebe
zu warten; aber es geht genauso um den Einsatz fiir ein menschenwiirdiges Leben fiir alle
(Joh10,10) gemdf3 den prophetisch-messianischen Traditionen Israels.

Wir brauchen heute ein Christentum in der Einheit von Mystik und Politik, das Gottes-
liebe mit Néchstenliebe glaubwiirdig verbindet. N6tig ist ein Evangelisierungsstil, der das
Recht der Menschen respektiert, zundchst gehort und nicht belehrt zu werden, denn alle
Menschen haben eine Gotteserfahrung. Fiir die Kirche in der Welt von heute sollten der
von Johannes XXIII. in seiner Ansprache zur Eréffnung des Konzils am 11. Oktober 1962
angemahnte »pastorale« Stil®®* und der von Paul VI. in seiner Klausuransprache am
8. Dezember 1965 skizzierte Stil einer »samaritanischen« Kirche priagend sein.>®

Dazu gehort das Bewusstsein, dass Gott der Haupthandelnde ist, der alle Menschen zu
sich fithren mochte und zu seinem Bild und Gleichnis innerlich bearbeitet, wihrend wir nur
Mitarbeiter an seinem Weinberg sind. Wir diirfen nicht vergessen, dass die Reben mit dem
Weinstock verbunden bleiben miissen (Joh 15,1-8), wenn sie Frucht bringen wollen. Denn
das Salz, das seinen Geschmack verliert, »taugt zu nichts mehr« (Mt 5,13). Allerdings sollten
Christ:innen die Welt nicht »versalzen«, wie man es in Epochen intensiver »Verkirchlichung«
getan hat. Auf das richtige Maf3 kommt es an — und auf die in Wort und Tat glaubwiirdige
Einladung zur Nachfolge des »giitigen und von Herzen demiitigen« Jesus (Mt11,29).

Wir haben im Bewusstsein der Schattenseiten der Missionsgeschichte demiitig und
gelassen zu sden, und fiir eine gute Ernte zu beten, aber auch dafiir zu sorgen, dass wir Gott
mit unserem Gegenzeugnis nicht im Wege stehen: »Das Wachsen und Gedeihen besorgt
Gott selbst«.57 Daher spricht Papst Franziskus von einer dreifachen »Kunst« der Evan-
gelisierung oder der missionarischen Spiritualitét: von der »Kunst der Begleitung« (EG 169),
von der »Kunst des Wartens« (EG 171) und von der »Kunst des Zuhorens« (EG171). ¢

53 Joseph RATZINGER, Weltoffene 55 Vgl. Michael SIEVERNICH, Zur Vatikanischen Konzils, in: ARNOLD/
Kirche? Uberlegungen zur Sruktur »Pastoralitat« des Zweiten Vatika- MEYER, Mensch (s.Anm. 1), 87-126.
des Zweiten Vatikanischen Konzils, in:  nischen Konzils, in: DELGADO/ 57 »Zeit zur Aussaat«. Missionarisch
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